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خاتئمة وتنبيه 3.1 


تصدير 

لقد مثل "مشروع العلاقات الدولية ف الإسلام" الذي قام به المعهد العالمي 
للفكر الإسلامي من خلال فريق من الأساتذة والباحثين بكلية الاقتصاء 
والعلوم السياسية حامعة القاهرة- ما بمكن أن يطلق عليه جماعة علمية أو 
بواكير مدرسة فكرية أو نموذحا معرفيا خاصاء بحقل العلاقات الدولية» حييث 
كانت الادارة العلمية التمتيرة للفريق اليج واللقايات لتك ره ,ل 
لجميع العاملين» سببا حوهريا في خلق نوعية من الاهتمامات الفكرية والهموم 
العلمية أثرت في تشكيل رؤية المشاركين في الفريق, فجاءت أحائهم 
اله لكلممة متكاضاة مع المشيروج البمني وشكملة لف ابعيت مكل و1 
هذه الدراسات ضمن بجخلدات المشروع دون أن ينشا أي نوع من الافتعال أو 
أن يكون هناك شيئا من الغر في السياق المضطرد ولمنطقي للمشروع لذلوي 
كان ضروريا أن يتم نشر هذه الأعمال ملحقة بالمشروع لتكمل الصورة 
وتعطي ال موضوع زخمه الذي يستحقه وقد تفضل الأستاذ الدكتور طه جابر 
العلواني رئيس المعهد العالمي للفكر الإسلامي والأستاذة الدكتورة نادية 
لعود مصطفى المشرف العام ورئيس الفريق البحثي بالموافقدة على تخصيص 
امزائة اللازفة نشو هده الاعمال الى حرست من ربح الطروع ١‏ جانب 
متتجانه وذلك من خلال الاقتطاع ولو بصورة حزئية من ميزانية نشره. 

وهذه الدراسة الى أعدها الدكتور مصطفى محمود منجود -الذي قام 
بعبء أساسي في هيكل مشروع العلاقات الدولية في الإسلام- تمثل إضافة لا 
غني عنها لسدارس العلاقات الدولية حيث أن موضوع الأمن بصفة عامة 
والأمن القومي بصفة خاصة جزء أصيل ف دراسات العلاقات الدولية 
والسياسة الخارجية» ومن ثم كان ضروريا أن يسم تسليط الضوء وبصورة 
معمقة على هذا الموضوع في الرؤية الإسلامية سواء في أصوها الفكرية أو 
تطوراتها التاريخية ولذلك فإن هذه الدراسة تقدم إضافة من نوع أخر إلى 
منتجات مشروع العلاقات الدولية في الإسلام ومن ثم كان من الضروري 
نشرها ملحقة بأعمال هذا الملشروع حتى تكثمل الصورة خصوصا وأن 
الباحث قد عايش هذا المشروع منذ بدايته إلى نهايته وتفاعل فيه بصورة قوية 


وهؤئرة. 
المعهد العالمى للفكر الإسلامى 
مكتب القاهر هَ 


المقدمة 

الدراسة من حيث موضوعها معنية بالربط بين أربعة مفاهيم أساسية, وجعلها حور 
التحليل في إطار الخط المنهاجي الذي اختاره الباحث؛ ولاتعدو هذه المفاهيم أن تكون 
هى نفسها المتضمنة ف عنوان الدراسة "الأبعاد السياسية للأمن في الإسلام". 

فأول مفهوم هو الأبغاد جمع بعد وهو من ألفاظ الأضدا ليس لأنه يعرف بنقيضه 
فحسبء وإما لأنه تحمل بمعان تبلغ حدا كبيرا مسن التضاد؛ فبعض معانيه - من قبيل 
المعاني البغيضة أو المكروهة خلقياء كالهلاك والصغا واللعنة» وبعضها الآحر من قبيل 
المعاني المستعذبة أو المقبولة لقياء كالتفاني في الشئع والإمعان فيه ونفاذ الرأي؛ 
والأمر الذي لايقع مثله لعظمه9"©. 1 

واستخدام الباحث لمفهوم البعد يقع في دائرة الشق الثاني من المعاني» وهذا يعنى 
ثلاث حقائق متكاملة» الأولى أن الباحث كان رائده إمعان النظر وبذل المزيد من الجهد 
العلمي» ومحاولة التفاني قدر الطاقة ف كشف الجوانب السياسية لمفهوم الأمسن ف 
الإسلام» والثانية أنه إذا كان مقتضى معاني البعد بلوغ النهاية ف الشئ؛ وبجيئه بحيث 
لايحدث مثله لعظمه» فذلك ما حاول الباحث تحريه؛ ولكنه لايدعيه؛ لأن بلوغ النهاية 
في الشئ هو الوصول به إلى مرتبة الكمال وهذا من خخصائص الذات الإلهية» كما أن 
تماذج البحث العلمي ف أحد المفاهيم لابمكن لأيها ادعاء أنه بلغ مرتبة النمط الفريد 
الذي لايدانيه نموذج آخر لعظمه؛ والثالثة أن التحليل إذ ينتحى جانبا - اتساقا مع المعنى 
اللغري - كى يدرس الأبعاد السياسية لمفهوم الأمن لايسعى إلى ايجاد هوة تفصل بين 
هذه الدراسة وبين المفهوم امحوري فيها - أي الأمن - وإنما هو انتحاء بهاف حدود 
المفهوم نفسهه. المعرفة حقيقته» وطبيعة بعض جوانب هى اشتقاق منه. وامتداد لى دون 
إهمال بقية الجوانب الأخرى؛ أو الفصل التحكمي بينها وبين الجوانب أساس التحليل. 

أما المفهوم الثاني فهو مفهوم السياسة الي جاءت على هيئة الوصف للأبعاد: وما 
يقصده الياحث هو السياسة الي تبدأ وتنتهي عند الشرع؛ أي السياسة الموافقة لما نطق به 
الشرع؛ أو السياسة الشرعية الي ذكر فقهاء المسلمين أنها تسعى إلى القيام على أمُر 
المسلمين بما يصلح دنياهم وأخراه.” . 


)١(‏ انظر مادة بعد في : ابن منظورء لسان العربء» تحقيق عبدالله على الكبير وآخرين» القاهرة: دار الملعارف» 

89 ص 511219 

(1) انظر في تأصيل مفهوم السياسة الشرعية: ابن بجيم المصري الحنفي» السياسة الشرعية؛ مخطوط بقلم فارسي 

بخط صنع الله بن عبدا لله الشهير بكواكبي. عام ١١ 11١١7‏ سطرء 17سمء 484 مجاميع بدار الكتب 

الأزعرية؛ رقم 27717 ص 424817-174 وانظر أيضا: أمين دده أفندي؛ السياسة الشرعية» مخطوط بخط 

النسخ» 5 سطرء 5059 بيت بدار الكتب الأزهرية» برقم 2508٠08‏ نسححة ق١7‏ ورقة. وانظر أيضا: ابن - 
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وحين يأخذ مفهوم الأبعاد الصبغة السياسية فذلك لايصفها فقط من حيث طبيعتها 
السياسية المقصود دراستها في موضوع هذه الدراسة» بل ويضبط أيضا هذه الصفة 
بكونها منبثقة من المفهوم الإسلامي للسياسة؛ وليس من المفهوم الوضعديء وانطلاقا من 
هذا التحديد ينبغي ملاحظة أمرين: 

الأمر الأول أن الباحث تعمد الحديث عن الأبعاد السياسية للأمن؛ وليس الأمن 
السياسي» حتى لايفهم من ناحية أن الأمن في الإسلام هو فقط أمن سياسيء وفي هذا 
افتئات على الطبيعة الشاملة للمفهوم اليّ تحوى أبعادا أخرى غير سياسية» ولأن مفهوم 
الأمن السياسي لايستغرق كل الأبعاد السياسية لمفهوم الأمن؛ لأن الأمن السياسي في 
التحليل الأخير يطلق على الجهد المبذول ف المحافظة على أسرار الدولة وسلامتهاء والعمل 
على منع ما من شأنه إفساد العلاقة بين السلطة والشعبء أو تشويه صورة الدولة» فهو 
قائم على منع وضبط الجرائم الضارة بأمن الدولة؛ إلى جانب التصدي للمشكلات 
والانحرافات الي من شأنها أن تشكل دوافع ومنطلقات لإثارة الجماهير» أو تكون تعللا 
لقيام الأنشطة المضادة9" ٠‏ 

والأمر الثاني مبينٍ على الأمر السابق» فإذا كان الترابط بين الأبعاد السياسية والأبعاد 
غير السياسية للأمن حققيقة لامراء فيها”"2» والفصل لغرض الدراسة والتحليل؛ فإن الترابط 
با ناك اانه ربدطها لعش فر تاكيك هذه اللقيكة نيش 30 باإنصال نان ! 
الفرد وأمن الجماعة» وأمن الحاكم وأمن المحكوم؛ وأمن المسلم وأمن غير المسلمء والأمن 
في وجهته الداخلية والأمن ف وجهته الخارحية» فكل منها يساهم بدور في توفير المناخ 


الأمئ اللازم لحركة المجتمع السياسي المسلم. 


- قيم الجوزية» الطرق الحكمية ف السياسة الشرعية؛ تحقيق محمد حامد الفقيء القاهرة: مطبعة السنة المحمدية» 
5ه - 1967م؛ ابن فرحونء تبصرة الحكام» هامش فتح العلى امالك للشيخ عليشء القاهرة: المكتبة 
التحارية» دءتوجلاء ص ١١٠١‏ وما بعدها ١‏ 
(1) انظر في تعريف الأمن السياسي: عميد محمد عبدالكريم نافع؛ الأمن القومي القاهرة: دار الشعبء الطبعة 
الأول» 19175: ص 4١70-١1١1‏ وانظر للمؤلف نفسه: أمن الدولة العصرية» بدون» ص 4 1-4ه. 
(؟) نحاضة الأبعاد الدينية» انظر المعاني المتعددة لمفهوم الدين وال من بينها السياسة في: د. محمد عبد الله 
دراز» الدين. بحوث ممهدة لدراسة تاريخ الأديان» بدون» 194217؛ ص77 وما بعدها؛ محمود محمد شاكر 
أباطيل وأسمار» القاهرة: مطبعة المدني, الطبعة الثانيق» 191/1 ص007-077. 
وانظر العلاقة بين الدين والسياسة في الإسلام من منظور منهاجي إسلامي في: سيف الدين عبدالفتاح؛ 
"التحديد السياسي والخبرة الإسلامية.. نظرة في الواقع العرسي المعاصر "رسالة دكتوراه غير منشورة» قسم 
العلوم السياسية بكلية الاقتصاد جامعة القاهرة» /1541» مواضع متفرقة» وانظر بصفة خاصة المقدمة- وانظر 
أيضا: 

-1 .28 ,1975 ,لعاء نمزانآ كععث*518 :تطعدئق؟ا ,بممعط1 له تاو عنديةأك[ 01 عندةل! ع1 رتاجة .ةق لعسساسططتاكر 

.1-29 .22 ,1987 ,رووعع .لا أكليت2119ن] عذناعهز5 :علأعقباطء2دكة4! ر5ء141[أ20 0ه حنة!؟1 ,105زو0م5ظ..آ صطو1 ,19 


١1١ 


والمفهوم الثالث: الأمن» وهو ف أبسط معائية حالة الطمأنينة وعدم النوف الى 
لاغنى للوجود السياسي عنهاء واليّ لايتسطيع امجتمع السياسي المسلم أن يستمر في أداء 
وظيفته الحضارية- أفرادا وجماعات؛ حاكما ومحكوماء مسلما وغير مسلم. داخليا 
وخارجيا - إلا بها وقد وحدت في الأصل العقيدي التوحيدي الذي تقام عليه أسس 
هذا المجتمع مادتها الراسخة: الي تزكى فيه روح المتابعة والمراقبة المستمرة لإنفاء هذه 
الحالة» والتصدي نخحاولات الاعتداء عليها. 

والمفهوم الأخيرء الإسلام» وقد استخدمه الباحث .معنى الأصول المنزلة قرآنا وسنة 
كمصدرين أصليين للتشريع الإسلامي, ومايتفرع عنهما من مصادر تكميلية؛ ويلحق 
بهما اآثيرة السياسية الإسلامية المتعائقة مع هذه الأصول في عصرى النبوة والخلافة 
الراشدة . 


تفع الدراسة من حيث ابحال ضمن سلسلة الدراسات الي تهتم بتسليط الضوء على 
أهمية التنظير السياسي الإسلامي لمفاهيم الحركة السياسية» من حيث هو بجموعة 
المدركات الي يمكن من حصياتها ابشداع التصور الذي يستطيع أن يسود الممارسة 
السياسية الإسلامية.-بقطع النظر عن تطبيقه من علدمه» أو نجاحه من فشلهء وبقطع النظر 
عن مراحل تطبيقه- كما يمكن من خلالها -أي المدركات- الارتفاع إلى قمة التجردء 
فإذا بنا إزاء إحاطة متكاملة للعالم الفكري والتراث الحضاري في خليط متجانس من 
العلاقات الارتباطية» والدلالات المنطقيةء والقوانين العلمية الي تحكم الوحود 
السام 09 

ياسي 

الفهم السابق للتنظير السياسي ولعناصره يجعل الباحث في سعة لعرض أهم السمات 
الي يحملهاء وال تقيد بها ف عرضه لموضوع هذه الدراسة» ومنها:- 

أ- أصالة المصادر البيّ يمتلكها وتنوعهاء ابتداء - وكما سبق القول - 
بالمصادر المستندة إلى الوحي مباشرة قرآنا وسنة» ثم المصادر المشتقة الي هى 
محصلة التفاعل والتأثر بالوحي عبر الزمان والمكان9؟ . 

بام عدم الإغراق في التجريدات النظرية بحيث تهمل النظم والحركة» أو 


الإغراق في الواقعية على حساب النموذج الذي يسيرهماء وإنما تتصل دوائر هذه 


)١(‏ انظر بتصرف: مقدمة د. حامد. ربيع في تحقيقه لمؤلف ابن أبى الربيع؛ سلوك المالك في تدبير الممالك» 
القاهرة: دار الشعبء 14.٠‏ 1ه-.158م, جاء ص 157. 
)1١(‏ انظر تفاصيل هذه الناحية في: د. منى أبوالفضل» "نحو منهاحية للتعامل مع مصادر التنظير الإسلامي بين 
المقدماث والمقرمات", بحث مقدم إلى ندوة "قضايا المنهجية والعلوم السلوكية", الخرطوم في 7١-١8‏ جماذى 
الأول 401 اهء 11-16 يناير /1341 ص 4-3 ء 
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الشعب الثلاثء فالفكر هو التصور الذي يؤصل للنظمء فإذا بها تستوعبه لتفعل 
وتنفعل به» لتكون المحصلة الحركة الي تخرج في شكل مجموعة من الممارسات» 
تؤثر بلاشك في الفكر سلبا أو إيجاباء ثم لا يلبث الفكر يؤثر بدوره في النظم 
وهكذاء دون توقف أو انقطاع0©. 

لم الإرتكان إلى الأصل العقيدي قُُ التأسيس والبناع ومن ثم فإِكن هذا 
يفرض على الباحثين المسلمين ترسيخ كل مايحافظ على الانتماء العقيدي ف 
التنظير السياسي الإسلامي» واستبعاد كل ماهو تعبير عن أي انتماء آخر ف 

د - إمكان الاقتراب من الظاهرة السياسية اقترابا كليا للإلمام.مكوناتها 
وتفاعلاتها العامة واكتشاف قوانينهاء واقترابا جزئيا لدراسة بعض هذه 
المكونات بصورة متعمقة بشرط أن يتكامل الاقتزابان في الهدف النهائي من تحليل 
الظاهرة 0-0 

الطابخ النيدي للدي 3 06 العم مومه وهوقي كت 
ليه قدي المي السام بشي لذ القع ل رلك ل وذلى 57 
أو التضحية بأي منهاء. 

و - الكفاحية» إذ لايقوم بالتنظير السياسي الإسلامي إلا من لديه استعداد 
لبذل الجهد البحثي واستمثار الوقت في تقليب مصادر المعرفة الإسلامية كي 
يستخلص أهم عناصر هذا التنظير” ٠.‏ 
اتخذت الدراسة تحربي الخبرة الإسلامية. في عصر النبوة وعصر الخلافة الراشدة» إطارا 


زمنيا لهاء وهو انتيار لايعنى الهروب من التجارب الأخرى - الي تلتهما - خاصة الي 
اقزيت من مثاليتهماء وإنما زكته عدة مبررات ٠‏ 


أوها أن هذه الفترة تعد في الضمير الإسلامي رائدا لخير القرون الإسلامية» وفق 


)١(‏ انظر : مقدمة دء حامد ربيع؛ مرجع سابق» ص 7 دء عبدالقادر هاشم رمزيء الدراسات الإسلامية 
في ميزان الرؤية الإسلامية» الدوحة: دار الثقافة؛ الطبعة الأولى» 4٠054‏ اه - 1984م ص ٠186-1485‏ 

(؟) انظر بعض آفاق التنظير السياسي الإسلامي المعاصر في : 

تماحسكلذ مذ ,”كاععموووط عسضط لمة «متطععدامطء5 تمعصنت بجرمعط1 لمءتأزامط عتضداوا“ ,لعصسطةف. عمتسا 
.1-22 28 ,1986 رقمملاقء تأطئط أعنط1 القع أععدهخ خ.5.لآ بهداكآ لهة أقءتاتاوط عتقاك ,(لع)لءصسطم 

انظر بعض مشكلاته في: ,25-6 طم بلزطا هذ ”جرمعط1 لقءتاناو عنصسقاكا كه كميعاطموط“* ,عنوهط؟! .34 لتتمطكر 


١١ 


الحديث النبوي "خخير كم قرنىء ثم الذين يلونهم» ثم الذين يلونهم””©؛ وخبيريتها ليست 
امتيازا استحقته لذاتها وكفىء وإنما لأنها كانت أكثر التزاما بالأصول امنزلة رغم 
ماحدث من فتن في عصر الخلافة الراشدة . 

والثاني أنها فترة تقدم ثماذج متنوعة لحالة الأمن الي يمكن أن يمر بها اجتمع المسلمء 
ففيها تماذج الإيناع, وفيها تماذج التصدع, خاصة في أواخر عصر الخلافة . 

والثالث أنها شهدت تطورات مختلفة للنظام السياسي الإسلامي» ولاشك أن كل 
تطور منها شهد صياغة أمنية, اتفقت وملامح كل منهاء ومتابعة هذه الصياغات 
وتحليلهاء ومقارئتها لازمة لمعرفة تطور دلالات مفهوم الأمن وتطور الأشكال المؤسسية 
الي يتحسد من خلاشاء قبل التوصل إلى شكل معاصر للنظام السياسي الإسلامي9©, 
والرابع أن دراسة هذه الفتزة تشكل استمرارا للجهد البحني الذي قام به الباحث ف 
رسالته للماجستير عن "الفتنة الكبرى والعلاقة بين القوى السياسية ف صدر الإسلام" 
ومن ثم فقد تمت فيه دراسة الوجه السلبي للأمن في صدر الإسلام؛ لذا كان منطقيا 
استكمال البحث في هذه الفترة لعرض الصورة الإيجايية لهذا الأمن» ويغرضهما معا 
تتضح معام السنن الني يجب فقهها عند النظر إلى أمن امجتمع المسلم» وهو ينعم 
بالطمأنينة وعدم الخوفء أو وهو يعاني من التزويع والتهديد. 

أهمية موضوع الدراسة وأهدافه : 

بدأ الإعداد لهذه الدراسة منل أن فرغ الباحث من رسالته للماحستير الى تحمل 
عنوان "الفتنة الكبرى والعلاقة بين القوى السياسية في صدر الإسلام": فقد تبين له أمران 
على قدر كبير من الأهمية؛ أوهما أن الفتنة الكبرى كشفت - ف أبعادها وأسبابها 
وآثارها - عن شرخ خطير ف دار أمن الأمة المسلمة» والأمر الثاني أن الانتكاسة 
الأمنية الي يعاني منها امجتمع المسلم المعاصر ليست إلا وجها آخرء واستمرارا - ولو 
بصورة مختلفة - للانتكاسة الي حدثت ف صدر الإسلام» إذا ما أذ فْ الاعتبار طبيعة 
الفارق الزمئء والتفاوت فْ مدى الالتزام الدي» وطبيعة التكوين الحضاري» وحدود 
الانقسام الإقليمي لدار الإسلام» فضلا على احتلاف المكانة ف التأثير على قيادة المجتمع 


)١(‏ انظر: ابن حجرء فتح الباري بشرح صحيح البخاري» تحقيق طه عبدالرؤف سعد وآخرين» القاهرة: 
مكتبة الكليات الأزهرية, 4ه - لاوا ج 7ل ص 46 . 
(") انظر مناقشة لهذه القضية ئْ : د. محمد سليم العواء ف النظام السياسي للدولة الإسلامية» القاهرة: دار 
الشروق», 65م ص 755١‏ وما بعدهاء 

١ 


لقد بدا للباحث ضرورة أن لا تمر مثل هذه التداعيات الخنطيرة دون استخلاص العبر 
وتحليل النتائج» وبدأت التساؤلات تفرض نفسهاء بعضها يتعلق باابحث عن تفسير 
حدوث الوهن؛ رغم أن أسباب القوة في أيدي الأمة أكبر من أسباب الوهن ذاته؛ 
وبعضها الثاني يرتبط بعجز المسلمين عن الاستفادة من تحارب ممارساتهم السابقة» إذ 
سرت بينهم عوامل الوهن من جديد» وبعضها الثالث يختص .محاولة البحث عن مخرج ٠‏ 

تلك كانت بداية الاهتمام بقضية الأمن في الإسلام الي ما انفكت - إذ اختمرت 
أبعادها ف ذهن الباحث - تشغل حيزا كبيرا من اهتمامه, خاضة وقد زكاها بعض 
الاعتبارات العلمية والعملية ال جعلت دراستها أو البحث فيها غير قابل للزدد أو 
التراجع ٠‏ 
| الاعتبار الأول أنه في زحمة الحديث عن مخرج للأمة المسلمة يحفظ ا أمنها وبقاءهاء 
اختمرت الأفكار وقدمت الحلول على المستوى الرسمي في كثير من بلدان المسلمين» لكن 
الحل الإسلامي لمشكلة الأمن ظل حبيس ضيق الأفق أحياناء والتجهيل أحيانا أخرى» 
والتلبيس أحيانا ثالثة» وإذا كان مسموحا بظهور محاولات واجتهادات غير مبنية على 
الإسلام في صياغة الأمن» فالعدل يقتضى ظهور محاولات واجتهادات أساسها الإسلام 
في مثل هذه الصياغة) وليس ما يعرضه الباحث ف دراسته إلا إحدى هذه امحاولاات٠‏ 


والاعتبار الشاني مثاره مفهوم الأمن ف الإسلام لم يقدر له حتى إعداد هذه 
الدراسة أن ينال حظه من التحليل المنهاجي؛ من هنا تأتي هذه الدراسة كمحاولة لسد 
بعض الخلل في دراسة المفهوم الإسلامي للأمن؛ علها تفتح الطريق أمام الباحثين 
المسلمين» وتلفت نظرهم إلى قضايا كثيرة لايجحب إهمالها عند إعادة النظر ف تحليل هذا 
المفهوم بأبعاده المختلفة ٠‏ 


والاعتبار الثالث أن الأمن يعد أحد الأسباب ال تذهب عن الأمة كثيرا من عناصر 
الضعف والسقوطء لأنه من.ناحية يغرس فيها حمية الوعي بأهمية تؤفير كل مصادر القوة 
المتاحة والقادرة على ردع أية محاولة لانتهاك أمنها واستقرارهاء ولأنه من ناحية ثانية 
يزكى فيها الإحساس بأنها في رباط دائم؛ كما أنه من ناحية ثالثة حركة دائبة وممارسة 
فعالة» ونشاط متجدد.ء لأن تردده بين الابتلاء بالقوة» والابتلاء بالضعف يتيح الفرصة 
لمراجعة الذات» وتدارك الخلل» وإعادة ترتيب الأوضاعء وما أحوج أمتنا إلى كل ذلك 
الآن. 


١: 


والاعتبار الأخير مرده أن الأمن كمفهوم قيمي وحركي يضع قيودا كبيرة على كل 
قيادة مسلمة تتحدث عنه أو تسعى إليه ليكون واقعا معاشاء فصياغة المفهوم إذ ترد 
عى القرآن والسنة؛ والخبوة الي تعائقت بهما هى وحدها القياس الذي يمكن من عملاله 
الحكم على ماقد يرتكب من تحاوزات باسم الحفاظ على الأمن» داخليا وخارجياء وهى 
وحدها انحك الذي يأبى تحول الأمن واجهة تعلق عليها انتهاكات حقوق الانسان. 

الضوابط المنهاجية للدراسة : 

لاشك أن الحديث عن المنهج بصفة عامة ف الدر اسات الإسلامية من القضايا الي 
تكتنفها امحاذير والصعوبات من كل جانب» ذلك أن عرض المنهج لاينبغي أن يكون من 
قبيل إبراء الذمة» حيث يفرغ الباحث من دراسته ثم يبحث لها عن منهج أو أداة 
منهاحية» اتفقت أو اختلفت معهاء قدر ماينبغي أن يكون معايشة دائمة» وتنظيما 
مستمرا لموضوعاتهاء وفق رؤية واضحة مقدما يعرف من خلالها الباحث ماذا يريد 
وكيف يريد» وآثار مايريده» ليس ف عرض نتائج دراسته؛ بل وف الموقع العملي لجهده 
ف التصدي بالحلول لقضايا مجتمعه الفكرية» والح ركية . 

انطلاقا من هذه المقدمة فإن الضوابط المنهاجية للدراسة تتضح معالمها في نقاط أربع 
أساسية, هى التعريف بالمنهج؛ وأهميته» والأدوات المنهاجية المستخدمة, وحدود 
توظيفها . 

النقطة الأولى : التعريف بالمنهج : 

أصل المنهج - والنهسج والمنهاج - في اللغة التوضيح» والتبيين» والمسلك» والخنطة 
المرسومة والطريق المستقيم؛ وجماع هذه المعاني الطريق الواضح الذي لا لبس فيه7", 
وكذلك جاء قوله تعالى لإلكل جعلنا منكم شرعة ومنهاجابج", وف جديث ابن 
عباس الم يمت رسول الله صلى الله عليه وسلم حشى ترككم على طريق تاهحة" أي 
واضحة بينة' ٠"‏ وصفة الوضوح ف المنهسج كطريق مستقيم تفتزض أمرين؛ أن يكون 


)١(‏ انظر مادة نهج ثي: ابن منظورء مرجع سابق» ص 4 109065-455؛ محمد أبوبكر بن عبدالقادر الرازي» 
مختار الصحاحء ترتيب السيد تحمود حاطرء القاهرة: دار التراث العربي للطباعة والنشرء د.٠.ت»‏ ص ١58؛‏ دء 
إبراهيم أنيس وآخرون» المعجم الوسيطء القاهرة: دار المعارفء الطبعة الثانية» ,144٠١‏ ج7ء ص 4401 
الراغب الأصفهاني» المفردات في غريب القرآن» تحقيق وضبط محمد سيد الكيلاني» بيروت: دار المعرفة» 
ددت ص 56.ه. 
(1) سورة المائدة» الآية 54» انظر: القرطي» الجامع لأحكام القرآن, القاهرة: دار الكتب المصرية؛ الطبعة 
الأولى» 0ه-974ام جات ص 145-/10. 
(؟) انظر: ابن منظور» مرجع سابق»؛ ص 5 0ه -وووهة. 

١ 


بناؤه مساعدا على هذا الوضوح وهنا يبرز مايسميه البعض هما قبل المنهج”"» أو يفلسفة 
المنهج عند الم لبعض العر 0 وأن يكون سالكه على دراية ووعي به أي بها ين ينتهجء فإذا 
ما اكتمل هذان الأمران تسهل الاستفادة من المنهج في الؤقوف على بيان الطريق 
والوقوف على الخنطوات»؛ أو الوسائط والوسائل ال يتحقق بها الوصول إلى الغاية على 
أفضل وأكمل ما تقتضيه الأصول والأحوال7 . 

فالمنهج بهذا الشكل يستبطن عدة دلالات: 

أولاها أن المفاهيم أساسهء أو اللبنات الأولى الي عليها يقام؛ والمفاهيم في المنهج 
ليست ألفاظا تطلق» أو تردد بلا إدراك لكنههاء بلى» فكل مفهوم يعبر عن حقيقة معينة) 
وتبدو أهمية ذلك في التحليل السياسي من حيث إن المفاهيم تمثل العناصر الي من خلال 
لق التجانس بينها نستطيع أن نصل إلى عملية بناء للإطار الفكري الذي هو وحده 
يسمح باحتضان الحقيقة السياسية؟), 


وثانيتها أن المنهج تعبير عن وعي لازم سواء قبل تصور المنهج؛ أو حال" استخذامه ‏ 
كآلة للتوضيح المعرقي» أنه الوعي المنهاجي الذي يدرك النسب والعلاقات في المنهج؛ 
ويضبطهاء ويزيل العوارض والمنحنيات ال تخرج به عن الغرض الذي وضع له 

وثالشتها الأصالة» فالمنهج يترحم واقعا اجتماعيا حضاريا معينا "إنه يقوم ويتشكل 
ويتكون عبر عملية معقدة ف أثناء دراسة نمط مجتمعي محدد, ثما يحدد له مبادءه 
ومقولاته» وغاذجه» إلا أن هذه حين تتحول إلى مبادئ ومقولات ونماذج ذلك المنهج 
تصبح بدورها ممسكة بخناقه» بشكل لايسمح له الانفكاك مها , 

والدراسات. الإنسانية على تنووع بحالاتها حين توصلت إلى مفاهيم المنهج نظرياء 
ومارست تطبيق بعضها على الساحة العملية إنما تحمل معها نذر خطر يجب أن يحذر 
منها الباحثون المسلمونء إذا مانقلت هذه المفاهيم» ونقلت من ثم المناهج الي تنتظمهاء 


)١(‏ انظر: محمود شاكرء رسالة في الطريق إلى ثقافتناء القاهرة: دار المهلال؛ أكتوبر 19141؛ ص 274 سيف 

الدين عبدالفتاح» مرجغ سابق» ص ٠78‏ 

)1١(‏ انظر : د محمد طه بدويء النظرية السياسية ٠‏ النظرية العامة للمعرفة السياسية» القاهرة: المكتب المصري 

٠51414-15 177 ص‎ 1١3148“ الحديث»‎ 

(5) انظر : دء منى أبوالفضل» مرجع سابق» ص ٠"‏ 

(5) انظر : مقدمة دء حامد ربيع» مرجع سابق» جاء ص ٠1517‏ 

(5) انظر: منير شفيق» الإسلام في معركة الحضارة» بيروت:دار الكلمة للنشرء الطبعة الأولى» 1945؛ ص5١ ٠‏ 
15 


من واقع غير مسلمء لتكون بدائل للمفاهيم والأفكار الإسلامية» دون تمحيص ومراجعة, 
يفرضهما الوعي المنهاحي» وتستدعيهما الحيلولة دون تشويه الطابع المعرفي الإسلامي”". 

ورابعتها أن المنهج هو في التحليل الأخبير وسيلة لاكتساب المعرفة أو لاكتشاف 
الحقيقة المستبطنة في ظاهرة ماء لأن المنهج لايوقف به عند مرحلة بنائه» بل يبمضى به بعد 
ذلك إلى بعض الظواهر حسب الغْض المحدد له سلفا"» وقد ارتبطت ينمط حضاري 
تاريخي معين, له مقولاته الحددة الي لابد أن يؤثر فيهاء ويتأثر بهاء 


والخامسة ارتباط المنهج بالصبغة النظامية» فالمنهج هو الذي يتيبح وضع المفاهيم فْ 
مواضعها وإخراجها من قوالبها المستقلة؛ لتوصيلها فيما بينهاء وتشغيلها في تشكيلاتها 
| التباينة في اتحاه معلوم؛ في سبيل تحقيق القصد من المنهج”. 0 

النقطة الثانية : أهمية المنهج : 
إلى عدة عوامل . 

فالمنهج إذ يسري في دراسة الظواهر المختلفة في لمجتمع المسلم إنما يذكره بقيم هو في 
أشد الحاجة إلى استدعائها من جديد - كالحدية» والتفكير المستقيم» والنظام؛ والوعيء 
والعلم» والزتيب» والوضوح - بعد أن غفل أو تغافل عنها كثيرا ف شؤونه | المختلفة 
رغم أن دينه قد سبق بهاء كما يضع أقدامه على الطريق الصواب للشهود الحضاري؛ 
تكليفا وأمانة. لأن المنهج لايحصره عند الملاحظة السلبية لقضاياه؛ بل يأخذ به نحو 


)١(‏ لاحظ ما أورده: د؛ عبدالقادر هاشم مرجع سابق» ص 0-م. 
(؟) انظرء محمد فريد محمد السيد حجاب» "الفلسفة السياسية عند إخخوان الصفا. دراسة .ني الفكر الإسلامي" 
رسالة دكتوراه منشورة؛ قسم العلوم السياسية بكلية الاقتصاد» جامعة القاهرة» 1915م ص 11 
(؟) أنظر : د. منى أبو الفضل؛ مرجع سابق» ص ؟ ومابعدها. 
(4) هذا الشهود مأحوذ من قوله تعالى «(وكذلك حعلناكم أمة وسطا لتكونوا شهداء على النساس» 
البقرة/7١.‏ وقوله طإهو سماكم المسلمين من قبل ون هذا ليكون الرسول شهيدا عليكم وتكونوا شهداء على 
الناس ٠‏ فأقيموا الصلاة وآتوا الزكاة واعتصموا با لله هو مولاكم فنعم المول ونعم النصير#الحج/748١‏ فالشهود 
إذا مقام تكليف» مناطه إقامة أحكام الشرع ني الذات قبل نقلها إلى الأخرين»حيث تأتي الصلاة والزكاة 
والاعتصام بالتوحيد في مقدمة دلائل الالتزام الديئي- فلا يتواكل المسلمون في التزامهم هذاء بحيث إذا فرض 
عليهم نموذج غير إسلامهم قبلوه قانعين.كقام البديل له - بل يقودهم شهودهم إلى المقدمة ف قيادة الإنسانية لا 
إلى البديل» من هنا لايقبل الباحث إطلاق مقولة البديل الحضاري على النموذج الإسلاميء لأن كونه بديلا 
لغيره» يعنى أن غيره هو الأصل وهو النائب» أو المؤخرء وهذا يتعارض مع مقام الشهود الحضاري بالمعنى 
السالف ٠‏ 

١7 


شجاعة المواجهة ٠‏ 

كما أن المنهج أحد مداخل إعادة إرساء أخلاقيات الحوار في حياة ابجتمع المسلم» 
بكافة فئاته» وقطاعاته؛ وقياداته» ليتفق على كلمة سواء في قضاياه ومشاكله؛ وقراراته 
وسياساته؛ وإذا كان الاختلاف من سنن الله في خخلقه مما يقبله الوجود الحضاري المسلم 
وفق حدودهء فإن تمادى الإفهام في الاختلاف لاطائل من ورائه إلا الانقسام «إولا 
تكونوا كالذين تفرقوا واختلفوا من بعد ماجاءهم البينات 04" , 

كذلك فإن المنهج يضع حدودا للاقتباس المنهاجي الغربي؛ فمما لاشك فيه أن الفكر 
الغربي قد أفرز العديد من المناهج؛ ولايزال واقع المجتمع الغربي يقدم المزيد”"» والذوبان 
في استيراد المنهج الغربي لدراسة الظواهر الإسلامية مفض إلى تشوية النمط المعرق 
الإسلامي”"؛ والاحتجاج بعالمية المنهج أوعتليم اتير ضار وخدوف لي ع 
مغالطة "فلا منهج بحردا من مقولاته ونماذحه. لأنه تشكل في أحشاء النماذج الي 
عالجها. ٠٠‏ لأن القواعد المحردة لأي منهج لاتعمل خارج حياته الحية الفاعلة ف غموذحه 
امختمعي» وق موضوعاته الي جاءت نتائج تطبيقاته» فمهما حاول المرء أن يقوم يمثل هذا 
الفصل فسوف يبقى ف الواقع ضمن حدود النماذج والمقولات الي هى جزء لايتجزأ من 
المنهج المذكور22. 

وأيضا إن الاهتمام بالمنهج يفتح الباب لإعادة النظر في مناهج علماء أصول الفقهء 
ومناهج المحدثين» إن هؤلاء يمثلون جيل الريادة العلمية الذين أتاهم لله بصرا وبصيرة في 
العلم دونهما بكثير الاحفاقات المعاصرة» والدعوة إلى الرجوع إلى جيل الريادة دعوة 
مراجعة لا دعوة تراجع» دعوة إلى عل مفتوح قادر على الفصل بين مايصلح 
ومالايصلح, فلكل علم آفته؛ أو كما ذكر الذهبي له زغلة”©؛ فلاشك أن هذه الدراسات 
المنهجية "ليست مقدسة لذاتهاء وإنما تكتسب قيمتها مما تقدمه من نتائج تؤثر حضاريا 
وثقافيا على حياة الأمة, لأنها ف نهاية المطاف هى من علوم الآلة الى تكتسب 


٠١١8ه سورة آل عمران, الآية‎ )١( 
انظر عرضا لبعض هذه المناهج في : د. محمد طه بدويء مرجع سابق» ص 47 550-7؛ دء كمال‎ )١( 
ه5ص)»١1541»ىلوألا المنوث» أصول النظم السياسية المقارنة» الكويت: شركة الربيعان للنشر والتوزيع؛ الطبعة‎ 
ومابعدها. وانظر رؤية إسلامية نقدية لبعضها قي: سيف الدين عبدالفتاح» مر بجع سابق» صلم ؟ ومابعدها.‎ 
زه خاصة إذا وجد له تابعين داحل المجتمع المسلم١ انظر: ده محمد محمد حسين» حصوننا مهددة من‎ 
٠ داحلهاء بيروت: مؤسسة الرسالة؛ الطبعة السابعة» 8 مواضع متفرقة‎ 
: ١١١ (؟) انظر: منير شفيق» مرجع سابق» ص‎ 
انظر كيف يحدث الزغل - أو الآفات - في بعض علوم الأمة في الرسالة القيمة» وإن كانت محدودة‎ )5( 
الصفحات الي قدمها: همس الدين محمد بن أحمد الذهبي» بيان زغل العلم والطلب» ويليه النصيحة الذهبية‎ 
7-17 لابن تيمية) دمشق: القدسى» ها ص‎ 
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للاستخدام» وإن كانت عصور تخلف المسلمين جعلت منها غايات يتوقف عنده"27 , 

ثم إن المنهج يرفض أن يقبع العقل المسلم في دائرة مايفرض عليه من مناهج غربية» أو 
يكتفى برفضها جرد الرفض دون موقف واضح ومحدد منهاء إنه ملزم بقبول التحدي؛ 
وهنا يمكن عرض بعض بدائل التعامل» ومنها استرداد المفاهيم والمناهج المغتصبةء 
راضائتها إلى الواقع الفكري المسلم لتؤثر من لاله على العقل البشري”", وابتداع مط 
منهاجي مسلم يقدم مداخل منهاحية جديدة مبنية على الأصول المنزلة والتزاث الحضاري 
المسلم» والبحث والتنقيب عن نماذج جاهزة؛ أو تحتاج جحديدا يتفق وواقع الأمة» وتقييم 
التزاث المنهاجي الغربي بلا تعصب أو آراء مسبقة»ثم قبول مايمكن أن يكون زادا 
معرفيا يؤكد الأصالة الإسلامية» ورفض مايتعارض معهاء أو يطعن فيهاء فالحكمة ضالة 
المؤمن فأنى وجدها فهو أحق بهاء ولذلك شروطه؛ وهى مناط الحديث ف موضع 
دن . 

ويبقى أن للمنهج دوره التجديدى في الااستجابة لمعطيات العصرء خاصة التجديد 
السياسي الذي غدا قضية وجحود معنوي ومادي للمجتمع المسلم فكأنه مطلوب منهج 
بحديدي يتحرك بلا حرج في. الواقع المعاش ليحافظ على أصوله؛ ويستوعب صايحقق 
الصالح له ويدفع مايهدد أمنه في معركة الصراع الحضاري لتأكيد الذات والهوية9©. 

النقطة الثالثة : الأدوات المنهاجية المستخدمة في الدراسة : 


غنى عن البيان أن المنهج هو طريق الوصول إلى الظاهرة» في حين أن الأداة هى الدابة 
الي يمتطيها الباحث في ارتياد هذا الطريق'”' » ويفترض ف الأداة أن تسهل هذه المهمة 
فإن قصرت عنهاء م يكن ثمة مفر من البحث عن أداة أو أدوات أخرى حتى يصل بها 
الباحث إلى نهاية طريق والمهم ف ذلك أن يلاحظ شيئان؛ الأول أن لايكون تعدد 
الأدوات حشوا بلا داع أو سبب أو نشازا منهاجياء أو تلفيقا ييأخذ من هذه الأداة 
وتلك؛ ويترك منهما فينتج تشويه في المنهج الأساسيء والشئ الشاني أن يكون المنهج 


)١(‏ انظر : دء همام عبدالرحيم؛ الفكر المنهجي عند الحدثين» قطر: رئاسة المحاكم الشرعية» كتاب الأمة» 
العدد ١5‏ الحرم» هه مرجع سابق» ص ١١‏ 
(1) انظر : رفاعي سرورء حكمة الدعوة. القاهرة: مكتبة وهبة» بدون» ص 4/-لا/ا. 
(5) انظر ف أبعاد هذا المسراع والسنن الي تحكمه: د. محمد محمد حسين, الإسلام والحضارة الغربية» 
بيروت: مؤسسة الرسالة؛ الطبعة الخامسة» 5ص ١١7-08‏ وانظر أيضا: د. محمد المبارك» الفكر 
الإسلامي الحديث ف مواجهة الأفكار الغربية» بيروت: دار الفكر للطباعة» الطبعة الأولى؛ /2117 مواضع 
متفرقة ٠‏ 
(4) انظر؛ د حامد ربيع» نظرية التحليل السياسي» امحاضرات الي ألقيت على طلبة كلية الاقتصاد» القاهرة: 
مكتبة القاهرة الحديثة» اءص ه. 
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والأداة ال ترتاده معبرين عن الظاهرة موضع الدراسة» فلكل ظاهرة طبيعتهاء ومحاولة 
دراسة ظاهرة منهج مستهجنء أو بعيد عنها هو بعد عنهاء من حيث قراءتها بأيجدية 
خحاطئة ٠‏ 

وقد اقتضى التأصيل الفكري والحركي لموضوع الدراسة الاستعانة بأكثر من أداة» تم 
توظيف كل منها وفق حدود منهاحية شكلت ضوابط ملزمة للأدوات كلهاء ومن هذه 
الأدوات: 


وتم استخدامه في رصد التطورات السياسية واستخلاص دلالاتهاء دون الوقوع 
في أسر التفاصيل التاريخية» أو السرد التاريخي للأحداث؛ واستخدم أيضا في 
متابعة تطور دلالات مفهوم الأمن لاكتشاف الثابت والمتغير فيه» وإمكان وجود 
أسماء أخرى لهء كما كان الساريخ هو مادة بناء بعض النماذج التاريخية الى 
ساندت تحليل المفهوم» لكن مع ملاحظة أن هذه الاستخدامات لم تفتقت على 
السياق الزمنى للأحداثء ولم تقررّب منها إلا يمفاهيمها وليس بإسقاطات 
مفاهيمية معاصرة لاتعبر عنها٠‏ 

؟ - المنهج المقارن : 

وقد وظف بشكلين؛ أحدهما تمت فيه المقارنة الداحلية حيث مقارنة بعض 
المفاهيم الي عرفتها الأصول المنزلة» أو الي عرفتها الخبرة ببعضهاء والثاني تمت 
فيه المقارنة الخارحية بين بعض المفاهيم الإسلامية وبين مفاهيم أخرىء قدمتها 
الخيرة السياسية المعاصرة. المقارنة هنا سعت إلى اكتشاف أوحه التشابه وأوجه 
الاحتلاف؛ بغرض ابراز مدى التميز في الدلالات والمعاني» ومدى الأصالة ف 
التعبير عنها ٠‏ 

الم بناء الدماؤج القرآنية: والتاريخية: 
لإيجاد نسق قياسية تكون سوابق في الاقتداء بهاء وبكيفية بنائها في معالحة مفاهيم 
وقضايا أخرى من وجهة نظر إسلامية ٠‏ 

فالنموذج القرآني هو نموذج موحى بى ولذلك فإن من خصائصه أن القرآن 
تحدث عنه في عمومياته ثم جاء المفسرون وفصلوا فيه» وهو يستوعب في دلالاته 
وسننه الزمان والمكان, وينطلق من واقع تاريخي - وقد لاينطلق منه - لفهم سئن 
الله في الخلق والكون والحياة» ويحمل مصداقيته في ذاته» وإنما يدل عليه التشويه 


"٠ 


من الروايات المذهبية؛ أو الدس بالموضوع من الأخبار فيه؛ ويغلب عليه الأسلوب 
القصصي»ء ولا يأتي على وتيرة واحدة فقّد يتحدث عن فرد, أو جماعة أو 
بجتمع» مؤمن» أو كافر. 

أما النموذج التاريخي فأهم خصائصه أنه خاص بتجربة إنسانية» أي مرتبط 
بواقع تاريخي وتطور سياسي شهده هذا الواقع» وهو عرضه لسوء التأويل بصورة 
اكبر من النموذج القرآني لأنه لابمحمل مصداقيته في ذاته» بل في أمانة نقلى 
فمصدره الأساسي ليس القرآن بل ماينقله المورحون» وعلماء السير والطبقات» 
وقابليته للتكرار مرتبطة بشروط الإنسان, والزمان» والمحدثء والمكان» ولكن 
بصورة مختلفة لاختلاف طبيعة هذه العوامل جميعا من فعل حضاري إلى آخرء 
ويعرض بأكثر من وجه؛ ويحاكم من خلال الأصول المنزلة» ولايحاكمها. 

- تحليل النصوص : 

فقد عمد الباحث إلى التوقف عند النصوص لاستنطاق ماهى محملة به من 
معان'و دلالات أمنية على اختلاف أنواعها. 

فالنص المنزل (قرآنا أو سنة) كان مصدر تخليله ماذكره المفسرون وعلماء 
الحديث» وشارحو السنة» وهذا النص استنبط منه الباحث الدلالات» وتحاشى 
القول فيه برأي دون نسبته إلى دليل» ولم يقل برأيه شية الوقوع في حرج القول 
بغير علم؛ أو الكذب على النبي صلى الله عليه وسلم؛ وهو حرم شرع" . 

والنص الفقهي كان المرجع في تحايله صاحب المذهب الفقهي الذي ينتمي 
إليه النص» ونظرا لأنه اجتهاد بشريء فد كان للباحث بعض الوقفات مع بعض 
هذه النتصوصء سواء بعرض الملاحظات عليهاء أو عرض رأي آخر غير الذي 
تستنبطه ٠.‏ 

والنص الوثائقي حطباء أو رسائل؛ أو عهوداء كان الاعتماد في تحليله على 
بعض علماء اللغة» أو شرح بعض الذين جمعوه من المعاصرين» فضلا على 
الاحتهاد الشخصيء وقد خَلِل النص الوثائقي بشكل يحاول قراءة مايقوله في 
ظاهره, ومالا يقوله في ظاهره ون كاف سميم ع ععار لايتوصل إليها.مجرد 
القراءة الأولية» دون الغوص في أغراره ٠‏ 

والنص التاريخي - الذي يحكى عن حدثء أو واقعة» أو شخصء أو ماعدا 
ذلك- تم تحليله عن طريق من نقله؛ أو من شرحه لو وجدء وإلا كان يحلله 


٠7١54 انظر : ابن حجر فتح الباري» مرجع سابق؛ جا ص‎ )١( 
الحلا‎ 


الباحث بنفسه في إطاره دون تحميله» ولكن بخطوات» تبدأ.ممحاولة حصر 
الروايات المختلفة في الحدث, أو الواقعة» أو الشخصء ثم التزحيح بينها كلما 
أمكن» واختيار الروايات الأكثر ملائمة وصدقا في وصف الحدثء ثم تحليلها 
برؤية سياسية حسب موقعها من موضع الدراسة ٠‏ 

النقطة الرابعة : حدود توظيف الأدوات المنهاجية : 


وضع الباحث بعض الحدود الي وظف من خلالها منهج الدراسة» وأدواتها 
المنهاجية ٠‏ ويقع ضمن هذه الحدود. 

١‏ - أن عبارة "في الإسلام” الواردة ضمن عنوان الدراسة ترادف ما استطاع 
الباحث أن يستنبطه من أحكام وتشريعات لمفهوم الأمن في الأصول المنزلة, ولا 
ترادف ما نطقت به هذه الأصولء ولعل هذا يشكل اتساقا مع ما.ذكره كثير من 
الفقهاء عن عدم جواز القول بأن هذا رأي الإسلام في الحكم المستنبط منه 


حشية أن ينسب إليه ما ليس فيهء أو منه”". 


؟ - حرص الباحث على تنويع مصادر تفسير القرآن بحيث جمعت بين 
اتحاهات بعض علماء السلف كالطبريء؛ والقرطبيء واتجاهمات بعض المعاصرين 
كسيد قطبء والصابوني» أما 3 حصادر السبعة والاتحاد ريق النبوية فكان منهجه 
التعويل على صحيحي البخاري ومسلم؛ في الإسناد» والشرح؛ ويكملهما - 
خاصة في الشرح - ما ذكره ابن الأثير في النهاية في غريب الحديث؛ والأصفهاني 
في المفردات» كما تم الرجوع بالأحاديث - فيما دون البخاري ومسلم - إلى 
مصادرها المباشرة من كتب السنة» مع إزالة العنعنة» والاقتصار أحيانا في متن 
الحديث على مايخدم المعنى مباشرة» حفاظا على متابعة التحليل وسهولة عرض 
الأفكار. ' 

* - استخلص الباحث في بنائه لكثير من المفاهيم معانيها اللغوية مباشرة» 
دون خحوض في تفصيلات اللغويين» فيما عدا المفهوم الأساسي - الأمن - الذي 
اضطر الباحث إلى إيجاز استعمالات معانيه؛ لبيان كيفية اشتقاقهاء وكيفية 
استنباط عناصر المفهوم منهاء مع ملاحظة أنه تم رد معاني المفاهيم اللغوية إلى 
المعنى العام الذي يشكل العماد لاء والقاسم المشتزك بينهاء ليؤكد عدم تناقض 
المعاني» وتكاملها في توضيح حقيقة المفهوم الأساسي ٠‏ 


4 - لم يسر الباحث وراء مزالق الفكر الدفاعي في عرض مقولات الدراسة 


)١(‏ انظر ما أورده ابن قدامة ف : المغنى» القاهرة: طبعة المنار» 1145اه جداء ص 17ء 
بض 


وأبحائهاء لقناعته أن مثل هذا الفكر يأسر الحركة ولايطلقهاء ويجبسها ف دائرة 
رد الفعل لا دائرة المبادرة وتجعل الأمة في موققع التهمة الواحبة ارد" و 
أحوج هذه الأمة إلى الفكر البنائي الذي يجعل الأصول المنزلة قاعدته» والاجتهاد 
المستقيم آلته» والواقع المعاش ساحته للإبداع والنهوض؛ كما يجمعل الدفاع أحد 
الفعاليات وليس كل فعاليات الحركة» ويستجيب لكافة تحدياتها. إنه الفكر 
الذي يرفض الانغلاق الذاتي» ويبنى حسورا مع الثقافات الأخحرى بخصون قوية, 
وهو أيضا الفكر الذي يتابع الحركة؛ ويصحح خطواتهاء ويوحه قادتهاء ويقوم 
معوجهاء درت هروب من الخطأء أو تبرير للفشل» أو إخفاء للعيوب, أو رفض 
للنقد الذاتي» أو خحوف من موآخذات الآخرين. 

5 - كذلك لحأ الباحث - ف بعض المصادر - إلى اختصار أسمائها أو أسماء 
مؤلفيها لطونها ووضع بعد اسم كل مصدر عختصر علامة (.) بما يوحى أن اسم 
المصدر. مختصرء على أنه قد رد هذا الاختصار بإيراد الأسماء كاملة ف قائمة 
المراحع الكلية للدراسة» كذلك لوأ الباحث إلى تدعيم ا مالم تكن اقتباسا 
شرا - يأ كثر من مصدرء وإن اختلف أسلوب التعبير عنها أحياناء فضلاً على 
الإحالة إلى بعض المصادر اليّ يمكن الاستفادة بها لمعرفة مزيد من التفاصيل عن 

وأخيرا فلايسعن إلا أن أتقدم بخالص شكري وتقديري لأستاذتي الفاضلة الدكتورة 
حورية توفيق بجاهد الي ضربت لي مثلا طيبا ف علاقة الأستاذ ب بتلميذه؛ وظلت تواصل 
عطاءهاء نصحا مخلصاء وتوجيها صادقاء وعونا وافياء وتقويما صالحاء ولح تبخل علي ما 
دع لك مله اارسالة وم تسوي مهد يدعم جاهاء زأسهد ا ف أنيءد ران 
كثيرا من أخعطاء أسلوبي في الكتابة؛ وطريقي في الصياغة» ولم تفرض على أثناء جميع 
مراحل هذا العمل رأيا معينا) بل تركت لي حرية التعبير عن الآراء والأفكار, بعقلها 
أن أتقدم بخالص شكري وتقديري لأستاذي الكريم الدكتور كمال محمود المنوئٍ الذي 
تعلمت على يديه الكشير منذ أن شرفت بتدريسه لي في السنة الثانية في قسم العلوم 
السياسية) ولازلت أجد فيه من يومهامئلا صالحا لدماثة الأحلاق, وتواضع العالم, 
وتفانيه في طلب العلم وتحصيله وشجاعته في الحق.. . فجزاه الله عن وعن الإسلام 
كل خير. ٠‏ 

ثم يأتي شكري وتقديري الخالصان لأستاذي الفقيه الدكتور محمد سليم العوا على 
لم -س-تمن 
)١(‏ انظر : عمر عبيد حسنة» نظرات فْ مسيرة العمل الإسلامي» قطر: رئاسة المحاكم الشرعية» كتاب الأمة) 
العدد الثامن» 14.6 ١ه‏ ص 51-.7. 
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قبوله تشريفي بالاشيزاك ف لحنة الحكم على هذه الرسالة» والذي أحد فيه مثالا صادقا 
للعالم الذي يوظف رجاحة العمل وسعة العلم فيما ينفع أمقه ويصلح حالهاء في الوقت 
الذي يأحذ فيه بأيدي أبنائها نحو فهم واع لحقيقة دينهم دون تفريط أو إفراطء فجزاه 
الله عتي وعن الإسلام كل خخير. 
والجمد لله الذي بنعمته تتم 
الصالحات 


نين 


الباب الأول 


الصياغة الفكرية لمفهوم الأمن 


مقدمة : 

يفترض مفهوم الصياغة ترتيب الشئ وإحكانه حدن خرج قاحس مدوره. لل 
فعناما يكون مقام الحديث هو تناول المانب الفكري ف صياغة مفهوم الأمن فذلك 
يرادف إعمال العقّل لاستخلااص المبادئٌ والقواعد العامة الي يؤ سس عليها المفهوم جيتى 
إذا ما وحدت واقعا يطبقهاء أو مجتمعا ينشدها يحد حرجا في ربطها بالأساليب 
الحركية والنظامية الي تستقي منهج عملها من هذه القواعد؛ فاذا بتكامل اللمانيين 
اناري والعملي في المفهوم يعبر عن حالة من عدم الدوض» لا يمال للتشكيك في 
وجودهاء ليس .كمجرد اللإحساس الداحلي أي كحالة نفسمية داحلية يستشعرها أفراد 
اجتمع السياسي ‏ بل وبالاحساس الخار حي ) أي كحالة ملموسة. بحيث يشعر التميع 
بنوع من التطابق بين مايحسونه وبين ما يجدونه ف الواقع المعاش بلاتوهم أو تناقض. 

وهذا التطابق هو الذي يخلع على الصياغة الفكرية بعض الدلالات العامة فهى فكرية 
من حمث إن آلة ترتييها واستخراجها من الأصول المنزلة؛ ومن ممارسات الخيرة 
الإسلامية هى الفكر الإنساني» أو العقل البشري» وبقدر مايستقيم هذا الفكر أو ذلك 
العقل» بقدر ما تستقيم الصياغة؛ وإلا ردت على الذي قام بها. كذلك فهى فكرية 
لأنها عملية اجتهادية تتفاوت فيها الأفهام بقدر ما آتاها الله من بصيرة ووعي» ولذا 
فهى قابلة لتعدد النماذج تبعا لتعدد الأفهام واختلافها ف فقّه مصادر الصياغة» وهى 
صياغة فكرية أيضا من حيث إنها تؤصل لحركة المجتمع السياسي ف قيمها وأهدافها 
ومقاصدهاء وحيث يصير الالتزام بها مقدمة لازمة لتحصيل الأمن الذي تعد به وفوق 
ذلك هى صياغة فكرية لأنها عملية تجريدية في البناء - وإن انطلقت ف بعض أصوطا من 
الواقع الذي عرفته الخبرة الإسلامية - وحركية في التطبيق٠‏ وهى صياغة فكرية - إضافة 
إلى مأسبق - لأنها عملية استنباطية أيضاء على معنى أنها تقوم على استنباط دلالات 
ومعاني وركائر الأمن من الأصول المنزلة, ودلالاته ومعانيه وركائزه من الخيرة 
الإسلامية» ثم عن طريق الربط بينهما والتوليف - بحيث تكون السيادة عند التعارض. . 
للأصول المنزلة - تقدم الخلاصة ف شكل نسق قياسي أو نموذج واجب الاقتداء لتحقيق 
الأمنء هذا النموذج في حقيقته ليس إلا منظومة قيمية» وحين يرتضيه لجتمع السياسي 
المسلم - وهو لابد أن يرتضيه ليستكم| شرائط الإيمان - إِنما يرتضى فيه التأسيس على 
الوحي كأصل. والخخبرة كسند» كما يرتضى فيه نمط المصالح والمقاصد الشرعية الي وعد 
بتحصيلهاء حال إيمانه وإقدامه على عمل الصالحات (الذين آمنوا ولم يلبسوا إعانهم 
بظلم أولئك لهم الأمن وهم مهتدون4”". 


)١(‏ سورة الأنعام, الآية 7م. 
/؟ 


الفصل الأول 
التعريف بمفهوم الأمن ودلالاته 


لايعدو الحديث عن الأمن أن يكون حديثا عن الحياة كلهاء ذلك أنه مادة هذه الحياة 
ومصدر طمأنينتها واستقرارها وتوازن الكائنات فيهاء وإن بدا أن ثمة صراعا وتدافعا 
بينهاء لأن الصراع والتدافع هما جوهر حركتها في عملية التسخير الإلحي للكون لقدمة 
الكائن الأكرم عند الله وهو الإنسان الذي أعد ليعبد الله حق عبادته؛ لكنه - أي 
الإنسان- غير مؤهل لذلك إلا بأن 2 المؤى الى تشده بعيدا عن 
واجبه الإيعاني» وتخرج “به عن نطاق تذينه الصحيح. ب يشعر أن الوجود من حوله آمن 
بأمان | لله وآمن مادام سعيه في الحياة متوافا مع اميش والقؤايت ال تحكمهاء وآمن 
بكل ما للأمن من معان؛ يأتي في مقدمتها زوال الحنوفء والحفظء والطمأنينة» وعدم 
الخيانة» والثقة» والقوة» والدين» وما شاكل ذلك من المعاني الى عددها علماء اللغة 
للأمن. ولقد تأكدت هذه المعاني جميعها في حديث القرآن والسنة عنه بطرق متعددة. 
وأساليب شتى» وزادها تأكيدا أمران* 


أولهما: دعوة هذه الأصول إلى ربط المفهوم بواقع سياسي يستجيب للفطرة 
الاحتماعية في الإنسان» ويستعلى فيه نظام للحكم يصوغ المعاني المتعددة للأمن في 
صياغة شرعية» تتفق ومقام القيام على أمر المسلمين .ما يصلح شأنهم في الدنيا والآحرة» 
وذلك معنى السياسة الشرعية الي تمعل الأمن سلوكا في تغاملات المجتمع السياسي» 
ووظيفة لدولته» واتصالا يتواءم وحركة الدعوة فيه. 

والأمر الثاني: الواقع السياسي الذي تمخض عن عصر التبوة» وعصر الخلافة الراشدة» 
ذلك الواقع الذي شهد إيناعا لمعاني الأمن» كما شهد كذلك اتتكاسة لماء مع تداعى 
وقائع الاضطراب وعدم الاستقرار» إن بفعل الأسياب الداغخلية» أو بفعل الأسباب 
الخارحية؛ وفي كلا الحالين - الإيناع والانتكاسة - اعترى مفهوم الأمن تطورات عديدة 
في دلالاتهى وأدخلت عليه ألفاظ تدل عليه لم تكن معهودة الاستخدام في لغة العرب قبل 
الإسلام؛ خاصة أنه جاء مربوطا أحيانا بسياسات» وأفكارء ونظم.ء وقرارات وظفت 
جيعها بطريقة رك لتأكيد الأمن, أو للزود عنه» أو لإقراره٠‏ ش 
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المبحث الأول 
الدلالات اللغوية لمفهوم الأمن 

انطلاقا ثما أورده الباحث ف المقدمة عن أهمية إنعام النظر ف معاني المفاهيم السياسية 
من الناحية اللغوية» قبل توظيفها ف التحليل السياسي المنضبط بفقه الأصول المنزلة قرآنا 
وسنة؛ وحبرة التعامل السياسي الإسلامي في الفترة الي ارتضيت إطارا زمنيا هذه 
الدراسة» يمكن القول أن تناول الدلالات اللغوية لمفهوم الأمن يرتكز على ثلاث زوايا 
متكاملة, معانى المفهوم؛ ودلالات هذه المعاني» والأبعاد الأساسية ال تشكل عماد 
فهمه فهما لغويا مستقيما. 


المطلب الأول 
يعد مفهوم الأمن من المفاهيم اللغوية ذات الثراء ف المعنى» وفيما يلي بيان موجز 
ذلك" , 

)١(‏ عدم الخيانة» فالأمن والأمان, والأمانة» والمنة نقيض النوف» ولذا يقال 
أمن فلان يأمن آمناء وأمنا إذا لم يخف» وقد أمنته ضد أحفته؛ ورجل أمنتة: أي 
يأمن من كل واحد, وقيل يأمنه الناس ولايخافون غائلته ٠‏ 

)١(‏ التصديق» فأصل الإيمان التصديق» وهو مصدر آمن يؤمن إعاناء» فهو 
مؤمن» وقد اتفق أهل العلم - على مايذكر ابن منظور - أن الإيمان معناه 
التصديق» وضده الكذب» وقيل التكذيب» ويقال رجحل أمنة للذي يصدق كل 
مايسمع» ولايكذب بشئ؛ وآمن بالشئ صدق به وآمن كذب من أخيره. 

(1) الحفظء فقد قيل إن الأمنة» وهى جمع أمين هم الحفظة: والمفرد الحافظ, 
وأصل الحفظ الأمن من خحوف الضياع؛ وقيل هو الحافظ الحارس؛ والمأمون هو 
من يتولى رقابة الشئع» والحفاظ عليه ٠‏ 


(5) الطمأنينة؛ فالرجل الأمنة هو من يطمئن إلى كل واحد, ويثق بكل أحد 


)١(‏ انظر مادة أمن في: ابن منظورء مرجع سابق» ص 4١44-١54٠‏ د١‏ إبراهيم أنيس وآخرون؛ مرجع سابق» 
جداء ص 58؛ الرازي؛ مرجع سابق» ص 457-175 ابن الأثير» النهاية في غريب الحديث والأثرء القاهرة: 
المطبعة الخيرية» 14 1١هء‏ جداء ص 4054 الراغب الأصفهاني؛ مرجع سابق» ص 255-75 وانظر أيضا : 
ابراهيم محمد سالم أبو محمد؛ منهج الإسلام في تحقيق الأمن» مرجع سابق؛ جاء ص 17-90. 

ان 


وكذلك الرجل الأمنة» وآمن البلد هو من يطمئن به أهله . 

(5) عدم الخيانة) فالأمين هو المؤتمن» وهو الذي لايخون, وقيل الأمين هو 
المأمون» وأمنته على كذا وائتمنته بمعنى؛ لأن يؤمن أذاه» وقد تقع الأمانة - 
علاوة على ذلك - على الطاعة والعبادة» والوديعة» والبقاء» والأمان. 

(1) الدين» فالرجل الأمين أيضا هو الذي له دين» وقيل مأمون به ثقة» ويقال 
أمنتك وأمنك» أي دينك وحلقك» والتاحر الأمين هو ذو الدين والفضل ٠.‏ 

(7) الثقةء فمؤتمن القوم هو الذي يثقون فيه ويتخذونه أمينا حافظاء وما 
أمنتن أن أحد أصحابه: أي ما وثقت» وآمن الحلم وثيقه» الذي قد أمن اختلاله 
وانحلاله» ورجل أمنة أي موثوق به مأمون. 

(8) القوة» فالأمين هو القوى لأنه يوئق بقوته» ولذلك يقال ناقة أمون؛ أي 
أمينة وثيقة الخلق» قد أمدرت أن تكون ضعيفة» وأمنت العثار والإعياء» وكل مطية 
مأمونة لاتعثر» ولا تفنز هى أمون. 

() الإحارة وطلب الحماية» واستأمن إليه استجاره» وطلب حمايته» وقيل 
دحل في أمانه, ويقال لك الأمان» أي أمنتك» وصرت ذا إحارة وحماية» والأمين 
المستجير ليأمن على نفسه ٠‏ 

)٠١١‏ السلمء فيقال أمن فيه أي سلم؛ كما ذكر ذلك في المعجم الوسيط»ء 
وإن لم يستدل عليه في لسان العرزب. 


دلالات معاني الأمن في اللغة 
الواقع أن مفهوم الأمن .بمعانيه اللغوية السابقة يمستبطن بعض الدلالات المهمة؛ الي 
يجب أخذها ف الاعتبار حين تربط هذه المعاني .كثيلاتها في الأصول المنزلة» وحين يعمل 
البحث عنها في تمارسات الخبرة الإسلامية» وحين تسقط عليها بعض الدلالات 
السياسية» كما سيرد») ومن ذلك:- 

-١‏ أن بحرد إطلاق مفهوم الأمن على علاته - رغم ثرائه اللفوي - دون 
تحديد أي معنى من معانيه» قد يؤدى إلى نوع من الالتساس أو الخلط بين هذه 
المعاني» ومن ثم إلى تشويه المفهوم ف النهاية» بل وإلى غموض - إن لم يكن 
ضياع - المعنى الأصلي الذي يرمي الباحث إلى تحليله ودراسته» هذا إن لم يكن 


و* 


هدفه الأساسي هو تحليل المفهوم بكل معانيه السابقة» دون رؤية منهجية واضحة 
المعالم ٠‏ 

١‏ - لايمكن - بناء على ماسبق - فهم المعنى المراد من مفهوم الأمن 
مباشرة عمجرد إطلاق اللفظ» وإنما الفيصل الأساسي ف تحديد أي معنى من معانيه 
المتعددة هو طبيعة الموقف الأمئ المراد التعبير عنه بأحد - أو بعض - هذه المعانى 
دون بقية المعاني الأخرى ١ : ٠‏ 

- يمكن رد المعاني السابقة لمفهوم الأمن» جميعها إلى أصل واحدء أو إلى 
معنى أصيل تستبطنه هذه المعاني» بحيث يشكل الرابط بينهاء ولاعجب في ذلك 
مادامت المعاني كلها مستقاة من جذر لغوي واحدء مادته الألف والميم والنون» 
والذي عليه أهل اللغة أن جماع معاني الأمن هو عدم النوف, أو كما يذكر 
الأصفهاني "أصل الأمن طمأنينة النفس وزوال المنوف"”". 

وبناء على ذلك يصير عدم النوف هو الرابط المشترك بين معاني الأمن» فكأن 
المفهوم من المفاهيم الي يمكن تعريفها بنفي نقيضهاء وهكذا يصبح الأمن يمعنى 
التصديق هو عدم النوف من الكذبء ويمعنى الحفظ هو عدم خحوف الضياع 
والتبديد» ومعنى عدم الخيانة هو نفى خحوف الغدرء ويمعنى الطمأنينة هو عدم 
خحوف الاضطراب والقلق» ويمعنى الدين هو نقيض النوف من عدم وجوده؛ 
ومعنى الثققة هو عدم خحوف التهمة أو الجرح في العدالة» وبمعنى القوة هو عدم 
حوف الضعف» وعغنى الإحارة والحماية هو عدم حوف التقاعس عنهماء وععنى 
السلم هو عدم خوف الحربء أو ما يعرض للأذى ٠‏ 

- أن الأصل اللغوي الواحد لمعاني مفهوم الأمن - كما سبق - هو 
الذي قد يفسر بعض الأسباب الى تدعو أحيانا إلى أن يجمع أحد مشتقات 
المفهوم بين أكثر من معنى من معانيه المتعددة» فأحد مشتقات الأمن مثلا الأمنة» . 
وهذا اللفظ يجمع بين اكثر من معنى» فالرجل الأمنة هو الذي يطمئن كل واحد 
إليه» وهو الذي يثق بكل أحد. وهو كذلك الحافظ الحارسء وهو أخيرا الذي 
لايخاف أحداء 


وهذا إن دل على شئ فإنما يدل على أن مشتقات مفهوم الأمن هى مثله ف 
الثراء اللغويء ولاتقل عنه في ذلك» وأن ثمة صعوبة ٍ فصل هذه المعاني عن 
بعضها لتداحلها وترادفها أحياناء وأن ثمة دورا تكامليا بينها ف إثراء مفهوم 
الأمن . 


٠75 انظر : الأصفهاني » مرجع سابق» ص‎ )١( 
بض‎ 


ه- أن محاولة صياغة أية علاقة ارتباطية تحددة» وبالذات ف نطاق السبب 
والنتيجة - رغم مابين هذه المعاني من أصل لغوي واحد - هى محاولة صعبة 
وعسيرة» فمثلا بنفس القدر الذي يمكن فيه للبعض رؤية الأمن.بمعنى القوة على 
أنه مدعاة لتحقيق الأمن معنى الاستجارة» وطلب الدفاع والحماية - لأن الرحل 
القوي عادة ما يلجأ إلى كنفه وحمايته - يمكن للبعض الآخر نفي هذه العلاقة بين 
معانى الأمن» ذلك أن القوة حين تكون بطشاء أو حين تستحيل عنفا واستبداداء 
لن تحقق الحملية والإجارة» إلا إذا كانت الحماية والإجارة للباطشء أو المستيد 
لذ لخيرة: 

5 - أن مفهوم الأمن - سواء نظر إليه من زاوية معانيه المتعددة» أو من 
زاوية المعنى الأصيل الذي يشكل جماع هذه المعاني يما سبق ا 
تفريغه من محتواه الخلقي» ذلك لأنه يتضمن مجموعة من القيم مثل عدم الدوف 
والحفظ. والسلم والصدق» وغيرهاء وهى كلها قيم فطرية ترتضيها النفئس 
البشرية السوية» وسوف تتضح ملامح العلاقة بين القيم والأمن في موضع لاحق. 

7 - وأخيراء إذا كان الغالب - كما اتضح - أن الأمن يعرف بنفى نقيضه 
وهو عدم النوف فإن ذلك قد يجر الباحثين إلى استدعاء المفاهيم الأخرى المرتبطة 
به من قريب أو بعيد» كالسكينة والمهدوى والاستقرار؛ أو استدعاء المفاهيم 
امرتبطة بنقيضه كالفزعء والهلع, والرعبء والرهبة؛ والخشية؛ بيد أن عملية 
الاستدعاء -فٍ أي من حالتيها- يجب أن لاتسقط حدود ما بين هذه المعاني -إن 
وحدت- وإن تلاقت أحياناء أو تساندت أحياناء أو ترادفت أحيانا ثالثة . 


المطلب الغالث 
أبعاد مفهوم الأمن ومكوناته اللغوية 

قد تبين بما سبق أن مفهوم الأمن من المفاهيم اللغوية الي يصعب التوصل إلى كنه 
معناهامجرد إطلاقهاء دون نسبتها إلى موقف معين يجسد هذا المعنى» بل ويميزه عن 
غيره من المعاني» وهنا يصير التساؤل عن طبيعة هذا الموقف أمرا منطقياء لأن من محصلته 
تتكون أبعاد مفهوم الأمن» خاصة وأنه يستبطن عددا من التساؤلات الفرعية» أوها من 
الفاعل الأساسي في تحقيق الأمن في الموقف الأمي؟ والثاني إلى من يوحه الأمن أصلا؟ 
والثالث ما هى ال حالة الي يمكن معها الإقرار بوجود الأمن؟ والرابع ماهو النطاق الزماني 
والمكاني الذي تم خحلاله كفالة الامن؟ والنامس ما هى الأدوات الي تصنع الأمن 
وتساعد على ايناعه وجودا وواقعا معاشا؟ 


يفن 


والحق أن كل تساؤل منها يشير إلى واحد من أبعاد مفهوم الأمن الخمسة هى 
كالتالي:- 

)١(‏ المؤمن: 
الأمن؛ والمتسبب الرئيسى في إزالة النوف أو تحجيم آثاره بالنسبة للطرف الثاني - 
الأَمِنْ- ولذلك كان أحد معانى المؤمن في صفات الله تعالى أنه الذي يؤمن عباده ف 
القيامة عذابو0"©, ومن ا متصور مع هذا الوضع اختللاف طبيعة الأمن» وحدودف ومذدا 
تبعا لحالة وقدرة المؤمن وسلطانه في تحقيق الأمن» كذلك من المتصور تحول موقف الأمن 
مع المؤمن إلى موقف للخوف - أي إلى النقيض - تبعا لضعف أو عجز المتسبب فيه) أو 
لافتقاده بعض أو كل عناصر القدرة والسلطانء أو لرغبته ف إنهاء الموقف الأمنى أيا 
كان الدافع إلى ذلك» أو لتحويله مسار قدرته وسلطانه» بأن يوظفهما في سلب الأمن 

(9) الآمن : 

أو لومم - هما بمعنى واحد - وكلاهما يعبر عن الطرف الثاني في موقف الأمن 
فعل الأمن من لدن الطرف الأول» فاستشعر آثاره وتفاعل معهاء فابتعدت عنه نتيجة 
لذلك أسباب النوف والاضطراب» وبقدر تفاعله هذا سلبا أو إيجابا مع فعل الأمن؛ 
وبقدر طبيعة العلاقة الي تربطه بالمؤمن» بقدر استفادته من حالة الأمن» ومن ثم ابتعاده 
عن النوف» أو على العكس ابتعاد الخنوف عنه٠‏ 

(") حالة الأمن : 

وهى ما يكون عليه الطرف الثاني - الآمن - إثر تلقيه الرسالة الأمنية الصادرة من 
الطرف الأول - المؤمن - فإذا به ينأى عن النوف» والاضطراب وإذا بحاله ينقلب إلى 
حال آخر» كله الأمن والطمأنينة» وهذه الحالة لاتحدثها عوامل بعينهاء ولا يتوقف 
إيناعها على توافر عناصر دون أخرى؛ بل قد يشارك في تجسيدها أكثر من عامل واحدء 
إنها - نظرا لتعبيرها عن واقع اجتماعي يحيط بالأمن؛ ونظرا لسعيها إلى إزالة ما قد 
يفرضه هذا الواقع من مصادر للقلق والاضطراب - نتاج تفاعل عوامل وعناصر متعددة)» 
بعضها قد ينبع من الضوابط المفروضة على اتحاه هذا الواقع» كالعقيدة مثلاء وبعضها قد 
ينبع ثما قد يفرضه الواقع نفسه من مؤثرات مختلفة تتساند مع تلك الضوابط في إزالة 


)١1(‏ ولذلك استحق المومن أن تلصق به أوصاف أحرى تخرج من مادة الأمن» وتعبر عن دوره ف تأمين 
الآحرين» ومنها المؤتمن» والأمين» والمأمون» والأمنة. انظر مادة أمن في المعاجم اللغوية السابق الإشارة إليهاء 
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مصادر القلق والاضطراب» كتواجد مصادر القوة الي تطيح .ما يحول دون وجحود هذه 
الحالة» ومن المتصور ف حالة الأمن أن يقصر زمنها أو قد يطول؛ وقد تكون أبدية أو 
مؤقتة؛ وقد كتد نطاقها المكاني أو قد ينحسرء وقد تكون لكل ذلك شاملة؛ أو قد 
تتمحور لتصير حالة حزئية» والفيصل ف كل ذلك دور كل من المؤمن والآمن؛ إن في 
تهيئة أسبابهاء أو إتاحة ظروفهاء أو تلقى آثارها. 

(639© أداة الأمن : 


هى واسطة المؤمن ف نشر وتحقيق حالة الأمن؛ أيا كانت طبيعتها وعدد العناصر 
الفاعلة فيهاء وقد تكون هذه الواسطة مادية ملموسة وقد تكون معنوية غير ملموسة» 
وقد تجمع الواسطة بين الطبيعتين المادية والمعنوية» وقد تنفرد أداة بذاتها ف المساعدة على 
إزالة. الخوف» وقد تأتلف مع أداة» أو أدوات أخرى في ذلك المقصد. 

بيد أن ما قد يناسب موقفا أمنيا بعينه من الأدوات قد لايناسب موقفا آخحر مختلفا 
عنه» وما قد يحتاحه موقف من الأدوات قد لا يحتاحه آخر, والأمر ف ذلك إلى نظر كل 
من المؤمن والآمن؛ إلى الأنسب والأفضل من الأدوات؛ لكن ينبغي التنويه إلى أن المؤمن 
قد يستخحدم ادوات تحقيق الأمن بنفسه؛ وقد يستخلف فيهاء وقد يجمع بين الأمرين معاء 
إن بصفة دائمة» أو بصفة مؤقتة. 

(5) امأمن : 

وهو في اللغة موضع الأمن» وقد تحدد زمانه ومكانه ف إطار يجمع الأبعاد الأربعة 
السابقة» وقد تفاعل بها ومعهاء ومعنى ذلك أن موضع الأمن ليس نطاقا ماديا فحسبء» 
وإنما يشكل هذا النطاق أحد شروطه؛ أما الشرط الثاني فهو النطاق الزمئ الذي يحدث 
فيه الأمن» طال مداهء أم قصر. فحين يقال إن شخصا ما في مأمن فذلك يستتتج منه أنه 
في موضع يأمن فيه ما يخافء في مكان معين - بلد؛ أو مديئة» أو قرية - أو ما دون 
ذلك» وزمان معين - سنة أو شهرء أو أسبوع؛ أو يوم - أو ما دون ذلكء؛ أو ماهو 


أكبر منه. 


وم 


المبحث الثاني 
الدلالات الأصولية لفهوم الأمن 
يعد مفهوم الأمن ومشتقاته الكثيرة من المفاهيم الي احتلت مكانة جلية في الآيات 
القرآنية» والأحاديث النبوية» لكن تجدر الإشارة مقدما إلى بعض الملاحظات المنهاحية 
الي يحب فهم مفهوم الأمن في القرآن والسنة ف ضوئهاء وهى:- 

١‏ - إن استخراج معانى ودلالات وأبعاد المفهوم في القرآن والسنة ليست 
عملية سهلة المنال» لاستبطانها عدة صعوبات» ذلك لأنها تستدعي - ضمن ما 
قد تستدعيه - محاولة حصر الآيات والأحاديث اليّ ورد فيها المفهوم"»؛ ثم 
التعويل على ماذكره اللغويون عن المفهوم؛ ثم العودة إلى الآيات والأحاديث مرة 
أخرى لاستخراج معاني وأبعاد المفهوم؛ ثم الاسترشاد بآراء المفسرين وشارحي 
السنة النبوية - على اختلاف وتنوع آرائهم في كثير من الأحيان - لمعرفة رؤاهم 
وتحليلاتهم للمفهوم؛ ثم من خلال ذلك كله إعمال العقلء وإنعام النظر ١‏ 
لاستجلاء دلالات المفهوم؛ وقد بدت معانيه وأبعاده من الوضوح بمكان ٠‏ 

؟ - إن تحايل الباحث منصب بالأساس على النصوص الي ورد فيها 
مفهوم الأمن ومشتقاته» أما المفاهيم الأحرى الي قد يستدعيهاء أو الي قديرى 
أنها مرتبطة به فقد تم توظيفها بما يخدم هذا التحليل» انطلاقا من المقصد الأساسي 
له وهو محاولة معرفة حقيقة مفهوم الأمن ذاته. 

© - لايدعى الباحث أنه في عرضه لمفهوم الأمن في الأصول المنزلة قد 
أحصى كل المعاني» أو أنه قد ألم بكل جوانب المفهوم؛ وإنما هى محاولة منه 
للاقتزاب من المفهوم: تظل محكومة بحدود ما تيسر له من مصادر في هذا الشأن ٠‏ 

4 - لن يخنوض الباحث في عرض مفهوم الأمن في الأصول المنزلة في 
الجوانب الفقهية لبعض القضايا الى ترتبط ببعض النصوص المقدسة الي ذكر فيها 
المفهوم؛ ذلك أن ما يبغيه الباحث هو تحليل المفهوم ذاتهء فضلا على أن إثارة 
معظم هذه الوانب الفقهية مرتبط بشكل أو آخعرء بنواح حركية للمفهوم؛ 
سوف تتم معالجتها في مواضعها المناسبة ٠‏ 


)١(‏ وهو ما حرص الباحث عليه قدر الإمكان؛ وقد سبقه إلى ذلك - دون تحليل لمفهوم الأمن حسب وروده 
في الآيات القرآنية» والأحاديث النبوية - اكتفاءٌ بسرد هذه الآيات وتلك الأحاديث - ابراهيم محمد سالم 
أبوحمد» مرجع سابق» جا ص ١7‏ ومابعدها. 

15 


معاني المفهوم في الأصول المنزلة 

لعل من أهم معاني الأمن ف القرآن والسنة: 

: عدم الخوف‎ )١( 
والفقهاء, ففي قوله تعالى: فيه آيات بينات مقام إبراهيم ومن دخله كان آمناي”)‎ 
جاء أمن الحرم معنا به عدم ترويع أو تخويف أحد فيه؛ ذلك أن "من دأ إليه من عقؤبة‎ 
لزمته. وعائذا به-فهو آمن ما كان فيه حتى ييخرج منه. وإنما يصير الحنوف بعد المروجء‎ 
الإخراج منهء فحينئذ هو غير داخله» ولاهو فيه"57, وقيل: "إذا دخله الخائف يأمن‎ 3 
من كل سوء”” ولذلك "فهو مثابة الأمن لكل حائف؛ وليس هذا لمكان آحر في‎ 
الأرض"” 2 كذلك جاء عدم الخوف مرادفا للأمن ف قوله تعالى: «إوجعلنا بينهم وبين‎ 
القرى التي باركنا فيها قرى ظاهرة وقدرنا فيها السير سيروا فيها ليالى وأياما‎ 
مين 204 "إنهم آمنون من حيث إنهم لايخافون جوعا ولاعطشاء ولامن أحد‎ 
ظلما"20 وقيل "كانوا يرون غير حائفين ولا جياع ولا ظماء "لك وقيل "د تخافون‎ 
وإن تطاولت هدة سف ركم فيهاء وامتدت أياما وليالى؛ وسيروا فيها لياليكم وأيامكم مدةٌ‎ 
أعما ركم فانكم ف كل حين وزمان لا تلقون بها إلا الأم"0©,‎ 

وبحئ السنة كذلك لتؤكد معنى عدم الخذوف كمرادف للأمن؛ ففي الحديث "أشرف 
الإيمان أن يأمنك النامى "0 وف آخبر "المسبلم من سلم المسلمون من لسانه ويده؛ والمومن 


)١(‏ سورة آل عمران » الآية 7او. 
(1) انظر : محمد بن حرير الطبري» جامع البيان عن تأويل القسرآن» حققه وعللق عليه محمود تحمد شاكر 
وراحعه وخرج أحاديثه أحمد محمد شاكر القاهرة: دار المعارف»؛ دءت.غ؛ جلاء ص 84. 
(؟) انظر: عماد الدين أبو الفدا إسماعيل بن كثير» تفسير القرآن العظيم, القاهرة: المكتبة التوفيقية» 2194١‏ 
جاص 580-84 . 
(؟) انظر: سيد قطب, ف ظلال القرآن» القاهرة: دار الشروق» الطبعة الحادية عشرة» هوام 
جااص ٠.1458‏ 
(5) سورة سبأء الآية 14. 
(5) انظر : الطبري» مرجع سابق» 2.5١‏ ص ١837‏ 
(0) انظر : محمد بن أحمد الأنصاري القرطي» مرجع سابق؛ ج1١‏ ص : 7249-.79. 
(8) انظر : سيد قطب . مرجع سابق » جد » ص 19؟ . 
(9) انظر : علاء الدين على المتقى» كنز العمال» تحقيق الشيخ بكري حيانى والشيخ صفوت السقاء حلب: 
مكتبة النزاث الإسلامي» /551 هلالا ام جا ص /ا9. 

يض 


من أمنه الناس على دمائهم وأموالهم””©؛ وتبقى هنا ملاحظة حديرة بالتنويه وهى أن 
بعض الأصول قد ورد في نصوصها مفهوم عدم المنوف كمرادف للأمن» ومثل هذه 
النصوص لا تحتاج إلى مزيد من الجهد أو الاستقصاء بحثا عن معنى الأمن؛ ومن ذلك 
قوله تعالى: للإيا موسى أقبل ؤلا تخف إنك من الآمنين#” وقوله: «9الذي أطعمهم من 
جوع وآمنهم من خوف)”". 

(؟) التصديق : 


وهو أحد المعاني الواردة في قوله تعالى: #الذين يؤمنون بالغيب4” © فقد ذكر 
الطبري "أن معنى الإيمان عند العرب التصديق» فيدعى المصدق بالشئ قولا مؤمنا به 
ويدعى المصدق قوله بفعله مؤمناء وذلك معنى قوله تعالى: وما أنت .عؤمن لنا ولو كنا 
صادقين]704, أي وما أنتَ عمصدق لناء وقد تدخل المنشية لله في معنى الإبمان الذي هو 
تصديق القول بالعمل» والإجمان كلمة جامعة الإقرار با لله وكتبه ورسله» وتصديق الإقرار 
بالعقل'” 0 وقد جمع بعض المفسرين بين عدم الخوف والتصديق ف تأويلهم لصفة المؤمن 
كأحد أسماء الله تعالى» فقالوا "المؤمن هو المصدق لرسله بإظهار معجزاته عليهم؛ 
ومصدق المؤمنين ما وعدهم به من الشواب ومصدق الكافرين ما أوعدهم من 
العقاب"”2: وقد ذهب ابن الأثير إلى معنى قريب من ذلك؛ حيث أن المؤمن في أسماء 
الله تعالى هو "الذي يضدق عباده وعدة فهو من الإيمان التصديق اللقكى 

5) الحفظ : 

وهو ما استنبطه بعض المفسرين من قوله تعالى على لسان يعقوب عليه السلام: لإقال 


هل آمنكم عليه إلا كما أمنتكم على أخيه من قبل2"74, وكذلك الحال في قوله تعالى 
و هذا البلد الأمين7 "2 فالبلد هى مكة: وأمنها "أن يحفظ من دخله» كما يحفظ 


)١(‏ انظر : مسند الإمام أحمد بن حنبل» وبهامشه منتب كنز العمال من سنن الأقوال والأفعال» وضعه محمد 
ناصر الدين الألباني» بيروت: المكتب الإسلامي؛ 407 ١ه‏ - 1987م جاء ص ١18‏ 
(؟) سورة القصص» الآية ١لا٠‏ 
(؟) سورة قريش » الآية 5 ٠‏ 
(5) سورة البقرة » الآية ' ٠‏ 
(5) سورة يوسف » الآية /11 ١‏ 
)١(‏ انظر : الطيري ؛ مرجع سابق» جداء ص 114؟ - ٠51414‏ 
(9) انظر : القرطبي» مرجع سابق» جحل» ص 158 ٠‏ 
(8) النظر: ابن الاثيرء النهاية» مرجع سابق» جاء ص 84 ٠‏ 
(9) سورة يوسفء الآية 214 وانظر: سيد قطبء ف ظلال القرآن» مرجع سابق» ج4» ص ٠51١1١1‏ 
)٠١(‏ سورة التين» الآية 5 ٠‏ 
انا 


الأمين ما يؤتمن عليه ويجوز أن يكون مأمون الغوائل"9" . 

وقد جاء ف الحديث "النجوم أمنة للسماء فإذا ذهبت النجوم أتى السماء ما توعدء 
وأنا أمنة لأصحابي» فإذا ذهبت أتى أصحابي ما يوعدون؛ وأصحابي أمنة لأمتىء فإذا 
ذهب أصحابي أتى أمتن مايوعدون"2"0 وقد ذكر ابن الأثير "أن الأمنة جمع أمين وهو 
الحافظ"9 , 

(4) الطمأنينة : 


وقد حاعت مرادفة للامن دراي يعطل المسيرو ف قله تعالى: للإفإن خفتم فرجالا 
أو ركبانا فإذا أمنتم فاذكروا الله كما علمكم مالم تكونوا تعلمون4”, إنه الأمر 
الإلمي "أن إذا أمنتم أيها المؤمنون من عدوكم أن يقدر على قتلكم في حال انشغالكم 
بصلاتكم الي فرضها الله عليكم؛ ومن غيره ممن كتتم تخافونه على أنفسكم في حال 
صلاتكم فاطمأنتتم» فاذكروا الله ف صلاتكمء ون غيرهاء بالشكر له والحمد للف 
والثناء عليه على ما أنعم به عليكه"©. 

وكذا ورد الأمن .بمعنى الطمأنينة في قوله تعالى: إأأمنتم من في السماء أن يخسف 
بكم الأرض فإذا هى تمور. أم أمنشم من في السماء أن يرسل عليكم حاصبا 
فستعلمون كيف نذيري, إنه التحذير من الاطمئنان الذي قد يوحى بالغفلة عن الله 
وقدرته وقدره؛ وليس هو الاطمئنان إلى الله تعالى ورعايته ورحمته» فهذا غير ذلك", 
وقد أبان الرسول صلى الله عليه وسلم كيف يسكن قلب المسلم ويطمكن في كثيز من 
الأحاديث الشريفة» فقد ورد بعض ذلك مفصلا فْ الحديث "من أصبح منكم آمنا في 
سربه؛ معاي ف بدنه؛ عنده قوت يومه فكأنما حاز الدنيا بحذافيرها", وحديث "أن 
المؤمن لا يأمن قلبه؛ ولاتسكن روعته؛ ولا يأمن اضطرابه حتى يخلف اللدسر وراء 
ظهره"0, 


)١(‏ انظر: الزخشري» الكشاف عن حقائق غرامض التأويل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل٠‏ وبهامشه 
كتاب الإنصاف لابن المنير» القاهرة: المطبعة البهية» 2141768 ج”ء ص 01ه. 
(1) انظر : صحيح مسلمء بشرح النوويء القاهرة: المكتبة المصرية» ل ة 
(؟) انظر : ابن الأثير» مرجع سابق» جداء ص 08. 
(5) سررة البقرة » الآية 7178. 
(5) انظر : الطبري » مرجع سابق» جه ص 778. 
(7) سورة الملك » الآيات 15-/ا؟ . 
(7) انظر : سيد قطب» مرجع سابق» جا ص 5419-55140. 
(8) انظر : مسند الإمام أحمد بن حنبل» مرجع سابق» ج4؛. ص 58؛ وانظر ص 
(9) انظر : علاء الدين على المنقي» مرجع سابق» جا ص ١.1517‏ 
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(6) عدم الخيانة : 


وهذا المعنى من آكد المعانى الى ورد ذكرها في الأصول المنزلة» وغالبا ما يجئ 
موصولا بسياق الحديث عن الأمانة والأمر يعدم حيانتهاء أو إضاعتهاء وعاقبة من يفعل 
ذلك فيهاء كما في قوله تعالى: «إإن الله يأمركم أن تؤدوا الأمانات إلى أهلها وإذا 
حكمتم بين الناس أن تحكموا بالعدل ان الله نعما يعظمكم به إن الله كان سميعا 
بصيرا4”''؛ وتحليل هذه الآية له موضع لاحق خاصة وأنها أحد أسس بناء العلاقة 
السياسية في المفهوم الإسلامي 9". 

وقد جاء في السنة الشريفة ما يؤكد أن الأمن والخيانة على طرفي نقيض» ومن ذلك 
حديث علامات النفاق "أربع من كن فيه كان منافقا خالصا ومن كانت فيه حصلة 
متهن كانت فيه خصلة من النفاق حتى يدعهاء إذا أؤتمن خان» وإذا حدث كذبء وإذا ' 
عاهد غدر؛ وإذا خاصم فجر0”. 


وفي حديث آخر عن كيفية نزع الأمانة من سلوكيات بعض الناس "إن الله إذا أراد 
إن يهلك عبدا نزع منه الحياء» فإذا نزع منه الحياء لم تلقه إلا مقيتا ممقتاء فإذا لم تلقه إلا 
مقيتا ممقتا نزعت منه الأمانة» فإذا نزعت منه الأمانة لم تلقه إلا حائنا مخوناء فإذا لم تلقه 
إلا.خحائنا مخونا نزعت منه ال رحمة» فإذا نزعت منه الرحمة لم تلقه إلا رجيما ملعناء فإذا لم 
تلقه إلا رجيما ملعنا نزعت منه ربقة الإسلام"7 , 

(5) الإجارة : 


وهى معنى آخر ورد في قوله تعالى: #وإن أحد من المشركين استجارك فأجره حتى 
يسمع كلام الله ثم أبلغه مأمنه ذلك بأنهم قوم لايعلمون)29 . 

ولعل الأمر الذي تنفرد به الآية السابقة دون غيرها من الآيات القرآنية الي ذكر 
مفهوم الأمن أو مشتقاته مباشرة في سياقها أنها أوردت المعنى أو المرادف للمفهوم 
مباشرة دون ذكره هو ذاته9 , 


ومعنى ذلك أن المفهوم القرآني قد يرد صراحة في سياق النص أو الآية» أو قد يرد 


. سورة النساى الآية .مه‎ )١( 
انظر : ص‎ )( 
١155-16/8 : مرجع سابق؛» جا ص‎ ٠ انظر : أحمد بن حجر العسقلاني» فتح الباري‎ )'5( 
٠1١1 ذكره القرطي في الجامع لتأويل القرآن؛ مرجع سابق» ح؛؛ ص‎ )4( . 
٠“ سورة التوبة » الآية‎ )0( 
انظر : الطبري» مرجع سابق» حدةء ص 475-16 القرطبي» مرجع سابق» ج: ا ص78١؛ ابن كثير»‎ )( 
١١1٠07 مرجع سابق» ج37ء ص 1117 وما بعدها؛ سيد قطبء مرجع سابق؛ جلاء ص‎ 
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معناه ف نفس السياق» وذلك نوع من أنواع تبادل المواقع ف ورود المفاهيم ومعانيها في 
القرآن الكريم . 

وقد حاء ف الحديث النبوي أيضا ما يصدق ترادف مفهومى الأمن والإحارة؛ في 
قوله صلى الله عليه وسلم: "من أمن رحلا على دمه فقتله فأنا برئ من القاتل» وإن كان 
المقتول كافرا"9 , 

وف حديث الإجارة "لقد أجرنا من أجرت يا أم هانى"0" , 

(0) النقة : 


وقد وردت كمعنى للأمن استنبطه الطبري من قوله تعالى: «إفإن أمن بعضكم بعضا 
فليؤد الذي أؤْتمن أمانته وليتق ا لله ربء4”"» ليدلل به على ضرورة توافر جو من الثقة 
والأمانة بين الدائن والمدين ف عملية الإقراضر 9 , وقد جاء في الحديث "المؤذن مؤتمن" 
ذلك أن "مؤتمن القوم هو الذي يثقون إليه ويتخذونه أمينا حاففا"7*©. 

(8) السلام : . 


وهو معنى أورده الزمخشري في تفسير قوله تعالى: «إوإذا جاءهم أمر من الأمن أو 
الخوف أذاعوا به ولو ردوه إلى الرسول وإلى أولى الأمر منهم لعلمه الذين يمستنبطونه 
منهم”"', فقد ذكر أن المشار إليهم في الآية "هم ناس من ضعفة المسلمين الذين لم يكن 
لهم خيرة بالأحوال, ولا استبطان الأمورء كانوا إذا بلغهم حير عن سرايا رسول الله 
صلى الله عليه وسلم فيه أمن وسلامة أو حوف وخلل أذاعوا به. ."لكي وقد جاء 
السلام والنحاة من الغرق مرادفين للأمن في حديث ركوب البحر "ما من رجحل يقول إذا 
ركب السفينة بسم الله الملك الرحمن بحريها ومرساها إن ربي لغفور رحيم؛ وما قدروا 
الله حق قدره الآية» إلا أعطاه الله أمانا من الغرق حتى زر "0 , 


.71558 انظر : علاء الدين على المتقي» مرجع سابق» ج؛. ص‎ )١( 
.717 انظر المرجع السابق» جع‎ )١( 
. (؟) سورة البقرة » الآية 1م17‎ 
. 907 انظر الطبري؛ مرجع سابق» جد" ص‎ )5( 
مادة أمن.‎ 2١6 انظر : ابن منظور» مرجع سابق» ح4‎ )5( 
1 . سورة النساى الآية لم‎ )5( 
.15914 انظر : الزعخشري » مرحع سابق» جا ص‎ )1( 
انظر : جلال الدين السيوطي ؛ جمع الجوامع؛ القاهرة: مجمع البحوث الإسلامية» الطبعة الأولى؛‎ )8( 
. 7*371/ من 7 من السنن القولية» ص‎ "١ العدد‎ ,م١9م80-ه1١4‎ 
ب‎ 


© الدين : 

الأمن بطريقة مباشرة» وبصورة واضحة كما في المعانى السابقة» ورغم ذلك يمكن الربط 
يبن مفهومى الأمن والدين كمترادفين» تعويلا غلى عدة أمور مستنبطة» منها من ناحية 
اادارة ا نيم أن الإبعات مان و3 فين ا ا 3 ا 0 
أمنا ل ل 1 
معاني الإسلام - الذي هو الدين المرتضى للعالمين - الأمن والسلامة في الحديث الذي 
سئل فيه الرسول صلى الله عليه وسلم عن أي المسلمين خيرء فقال "من سلم المسلمون 
من لسانه ويده"9© فإن جوهر الدين وحقيقته بناءٌ على ذلك» واستنتاجا منه هو الأمن» 
ومن ناحية ثالثة فإن الإبمان - كما سيرد لاحمًا- هو جوهر التوحيد وهو بدوره جوهر 
الدين الإسلامي» فإذا ماثبت أن حقيقة الإبمان الأمن» وحقيقة التوحيد الأمن» فحيشذ 
يكون الدين هو الأمن؛ وهذه المقدمات ما يؤكد صدقها في الأصول المنزلة» وقد جاء في 
الحديث "أتدرون من المومن؟ قالوا الله ورسوله أعلم؟ قال: من أمنه الناس على 
دمائهه"7؟؟, 


)0٠١(‏ القوة: 
وهى كالمعنى السابق من المعانى اليْ يصعب الاستدلال عليها من أقوال المفسرين 
وعلماء السنة» رغم أن للقوة موضعها من الأمن لا كمعنى من معانيه فحسبء؛ بل 
وكإاحدى مستلزمات حفظه واستمراره؛ بيد أن هذه الملاحظة لا تحجحب تأكيد العلاقة 
بين الأمن والقوة كمتزادفين: اعتمادا على ما ورد في حديث "الخازن المسلم الأمين الذي 
ينفذ - ورما قال يعطى- ما أمر به كاملا موقرا طيبا به نفسه؛ فيدفعه إلى الذي أمر له 
به أحد المتصدقين"27. هذا الحديث رغم رواية البخاري ومسلم له إلا أن أيا من ابن 
0 شارحي الحديث لم يشيرا إلى معنى الأمن في الحديث”©2؛ وهنا يصير 
الركون إلى ما قاله اللغويون مفيدا في استجلاء هذا المعنى) ويبدو للباحث أن ما ذكره 
بعضهم من أن الأمن - ف أحد معانيه - هو القوى الذى يوثق في أمانته هو الأنسب ف 


٠نمأ انظر: ابن منظورء مرجع سابق» ص 141 - مادة‎ )1١( 
٠18 (؟) سورة آل عمران » الآية‎ 
٠٠١ انظر : صحيح مسلم مرجع سابق» ج؟ء ص‎ )5( 
٠7١8 انظر : مسند أحمد؛ مرجع سابق» جل‎ )5( 
١1١١ ص 4؛ صحيح مسلم, مرجع سابق» جلاء‎ 2١ انظر : ابن حجر مرجع سابق: جدء‎ )( 
٠ انظر : نفس المرحعين السابقين‎ )( 
ب‎ 


هذا المقام» خاصة وقد ورد الاستشهاد بهذا الحديث للتدليل على شروط ولاية بعض 
الأمررء كذلك فقد ورد عن الخليفة الثاني عمر بن المخطاب قوله "ليس الرجل أمينا على 
نفسه إذا أحفته أو أوثقته أو ضريته"20 والذي يظهر للباحث أن لفظ الأمين هنا يرادف 
القنوى, فكأن الأقرب إلى مقصد الخليفة أن هذه الأدواء الثلاثة التخويف, وتقييد 
الحركة, والضرب؛ إذا سلطت على إنسان ما تسلبه قوته وثقته في نفسه. 


المطلب الناني 
دلالات معاني الأمن في الأصول 
يثير الحديث عن هذه الدلالات مسألتين» الأولى تتعلق بطبيعتهاء والثانية ترتبط 
المسألة الأولى : طبيعة الدلالات ٠‏ 
ويمكن بصددها القول: 

١‏ - إن صعوبة استخراج بعض المعاني من النصوص القرآنية أو الأحاديث 
النبوية بصورة مباشرة» لا تحجب حقيقة أن هذا المفهوم من المفاهيم الإسلامية 
الي تكاد تتطابق معانيها في الأصول المنزلة مع نفس هذه المعاني في اللغة» وهذا 
التطابق منبعه أساسا أن اللغة العربية ههى أساس البناء الأصولي؛ وهى مادته.» وهى 
مفتاح التعامل معه والاقتراب منه قبل الولوج إلى معانيه ومقاصله. وقيمه, 
ومنهاجه ٠‏ ش 

"؟ - إن بحئ. بعض المعاني لكي تحتل مكان المقدمة في أولويات تفسير 
المفسرين وامحدثين» والفقهاء للمفهوم - حسب وروده في النصوص المتزلة - 
وخاصة معنى عدم المنوفء قد يفسر كيف أن هذا المعنى بالذات - الذي يعد 
جماع بقية المعاني الأخرى في اللغة - قد حدا بكثير من هؤلاء العلماء أن ينزلوه 
نفس المنزل وهم بصدد تأويل معانى الأمن» ولذلك عد هؤلاء عدم النوف ف 
كثير من الأحيان من المعاني البدهية الي لا يجب المنوض ف تأويلها كثيرا 
كمرادف للأمن . 

- إن بعضا من معاني الأمن الي ذكرها المفسرون تأويلا للنصوص في 
القرآن الكريم كان الغالب فيها اتفاقهم حوفاء ومن ذلك معاني عدم النوف» 


له انظر : علاء الدين على المتقي» مرجع سابق» جاه ص لاكلملء 
؟4 


وعدم الخيانة» والإجارة» بينما كانت هناك معان أحرى خرجت عن دائرة هذا 
الاتفاق: ومن ذلك معاني الثقة والحفظء والطمأنينة» فإذا ما أضيف إليه سكوت 
معظمهم عن معنن الدين والقوة» لاتضح أن المفهوم من المفاهيم الي تأثرت - 
بذفا ع الاحتهاد ف بعض معانيه - بالمؤثرات العلمية والخلفية اللغوية والفقهية لمن 
تعرض له من علماء السلف ٠‏ 


4 - قد يكون من جور القول وعسفه - حين يرد مفهوم الأمن أو أحد 
مشتقاته في النصوص المنزلة - أن يقال إن ثمة معنى واحدا من معانيه هو المقتصود 
ف الآية القرآنية أو الحديث النبوي موضع الدراسة» بحيث لايقبل أي منهما أي 
اللغة من هذه الزاوية - أي . إمكان وحود أكثر من -معنى واحد له في النص 
الواحد - يصدق عليه في الأصول المنزلة ٠‏ 

ه - إن أحدا من علماء السلف إذا ذكر معنى دون آخر من معاني 
المفهوع» فذلك لايعبر عن قصور في الفهم» أو عدم الإحاطة ببقية المعاني» وإنما 
يعنى أنه إنما انتقى من المعاني ما رآه الأنسب وسياق ورود مفهوم الأمن في النص 
الذي يتعامل معه؛ وعملية الانتقاء هذه تدحل في تحديدها اعتبارات كثيرة لعل 
أهمها فقّه المتعامل مع النص» وعلمه واجتهاده ٠‏ 

المسألة الثانية : المفهوم العام للأمن في الأصول المنزلة : 


الواقع أن ارتضاء أهل التفسير وعلماء الحديث المعنى عدم النوف كجماع لمعاني 
الأمن استمرار لنهج علماء اللغة في ذلك» لايكفى لبيان حقيقة المفهوم العام لعدم الخوف 
المرادف للأمن» من هنا - وفي ضوء ما ذكره هؤلاء العلماء من تأويلات وتفسيرات» 
فإن الباحث يرى أن عدم الخوف هو تعبير عن سنة إهية في تحقيق حالة يستشعر من 
خلانها أن مصادر القلق والاضطراب لا وجود لها إلا في دزجاتها الدنيناء وهى المصادر 
الي مكن معها توقع مكروه في الزمن الآتي””"؛ وهذا التعريف المبسط لمفهوم الأمن 
يتضمن عدة عناصر متكاملة:- ٠‏ 

العنصر الأول: هو أن الأمن تعبير عن سنة إلهية من حيث إنه لا يخرج عن سنن الله 
في خلقه وف تدبيره للكون؛ وتسييره للحياة» وهو كسنة نعمة من النعم الي قد يبتلى 
الله بها ابتلاء اغترار» أو ابتلاء تضييع؛ وف كلا الحالين قد تسلب النعمة مادام حق الله 


)١(‏ انظر التعريف المقتضب للأمن الذي أورده الجرحاني - حيث إنه عنده يعنى "عدم توقع مككروه في الزمن 
الآتي" - في مؤلفه: التعريفات» ويليها رسالة في بيان اصطلاحات ابن عربي في الفتوحات المكية:» القاهرة: 
مكتبة الحلبي» د.دتي) ص 7١ه.‏ 

نك 


فيها لا يؤدى؛ ومادامت شرائطها لا تحفظ» ومادامت متطلبات بقائها لاتكفل . 


والثاني : أن الأمن حالة شعورية, إذلا قيمة له'إن لم يود الإحسسان يمه ويتولة 
الشعور بأن ثمه فارقا بينه وبين المنوف؛ رإن م يتحول ذلك كله إلى إدراك حقيقي 
© «اركرية 3 تله ما يطعن على لعن فى الخرداة واخر كلد وض وى 
وإصلاح الفاسد في مناحيهاء ومقاصدهاء ومنهاج الاقنزاب منها. 

والثالث : أن طبيعة الأمن كإحساس أو شعور تستلزم كائنا حياء إنسانا أو غير 
ولذلك حرص الإسلام على أن :يغلف الأمن حياة الإنسان» وحياة الكائنات الحية 
الأخخرى"السحرة لخدمته ونفعه. ومساعدته على أداء رسالته الاستخيلافية» أينا كان 
موقعه» ودوره في-هذه الرسالة» وتلك حقيقة التسخير الشار إليةي كثبير من الآيات. ' . 
. كقوله تعالى: ألم تروا أن الله.سخر لكم مافي السموات وما في الأرض ٠‏ وأسبغ . . 

عليكم نِعَمَهُ ظاهرة وباطنة, وقوله: #وؤسخر لكم ماافي السموات وما في الأرض 

خنيعا منه إن في ذلك لآآيات لقوم يتفكرون74". 000 

والرابع : ان الأمن لكونه حالة شعورية؛ هو اطمئنان إلى عدم توقع مكروه ف الزمن 
الآنى”", أيا كان مصدر وشكل هذا المكروه, وسوف يرد كيف أنه قد يصيب الدينء 
أو العقل» أو النفس» أو العرض؛ أو لمال؛ وقد يصيبها كلهاء بيد أن عدم توقع المكروه 
لا يعنى أن الأمن حالة مستقبلية فقطء ذلك أن من لا أمن له في حاضره لا أن له قي 
مستقبله» وإنما تنطلق الثقة في أمن المستقيل من الإحسساس الحقيقي بأن أمن الماض “لأ 
موضغ للشك فيه ٠‏ : 

والخامس : أن الأمن إذا كان لا ينفصل عن الزمن بحال من الأحوال؛ في الحاضر 
والمستقبل فهو أيضا لا ينفصل عن المكان, وكفى ف هذا المقام القول بأن أهمية اعتبار 
المكان كعامل أساسي ف الأمن قد تفسر لماذا ألصق الإسلام صفته - أي الأمن - ببعض 
الأماكن المقدسة» الي سماها الحرم الآمن, والبلد الآمن. 2 © ش 


ب ب ب ب بح د يي ا ددا - 
)١(‏ سورة لقمان, الآية ٠٠‏ . 
(1) سورة الحائية الآية 91 . 
(5) بناءً على تعريف الجرحاني في التعريفات. مرجع سابق» ص .7١‏ 
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أبعاد الأمن ومكوناته في الأصول 

يأتي تناول أبعاد الأمن في الأصول - وعلى هدى من المعاني السابقة - على نفس 
منوال التناول اللغوي هاء ولكن بشئ من التفصيل الذي يتفق مع عطاء هذه الأصول 
وإثرائها لهذه الأبعاد» وهنا يمكن الإشارة إلى أهمها في الآتي:- 

أولا : المؤمن : 

وهو كما سبق واهب الأمن ومصدره» والمتسبب في إيجاد حالة الأمن؛ فإذا ما 
اتخذت اللغة دليلا للبحث عن حقيقّة المؤمن في الأصول المنزلة» يمكن القول إن المؤمن قد 
يكون: 

- الله المؤمن : 

ذلك أن أحد أسماء الله تعالى المومن في قوله: هو الله الذي لا إله إلا هو الملاك 
القدوس السلام المؤمن المهيمن4”'": وقد عدد أهل العلم لهذا الاسم من المعاني الكثيرء 
فقد نقل بعضهم "أن المؤمن هو الذي أمن حلقه أن يظلمهم؛ ؛ وهو أيضا الذي صدق 
عباده المؤمنين في إمانهم به"”2؛ وعند بعضهم "هو الذي يصدق عباده وحدهء فهو مؤمن 

من الإيمان» التصديق» أو يؤمنهم في القيامة من عذابه فهو من الأمانء والأمن ضد 
النوف”", وعند البعض الثالث "هو الذي وحد نفسه بقوله طإوإفكم إله واحد»"0, 
وقيل هو الذي أمن أولياءه عذايه, وقيل "إن الله تعالى يصدق عباده المسلمين يوم القيامة 
او 0 
مسن ا ريك قياض مل ) ذ خلة روت لوعن ارين افو التاق 
. رسله بإظهار مع ا اج امسر الود 


5 5 لاف 5 ان 
الكافرين ما وعدهم من العقاب ؛ وقيل: "المؤومن هو واهب الأمن وواهمب 
الإبمان"2"0 5 


٠1515 سورة الحشرء الآية‎ )١( 
٠5419 (؟) انظر: ابن كثيرء مرجع سايق ج4ء ص‎ 
٠04 انظر: ابن الأثيرء النهاية» مرجع سابق» ج1ء‎ )6( 
٠151 سورة البقرق الآية‎ )4( 
٠برعلا انظر: مادة أمن في المعاجم اللغوية السابق الإشارة إليهاء وخاصة ما أورده ابن منظور في لسان‎ )0( 
٠ 45 انظر: القرطي؛ مرجع سابق» ج18 ص‎ )3( 
٠ 50119 انظر: سيد قطبء؛ مرجع سابق» جا" ص‎ )1( 
كت‎ 


” - القرآن الكريم : 


إذا كان الأمن والألوهية صنوين فطبيعي أن يكون الأمن والقرآن كذلكء فالقرآن 
كلام الله ووحيه إلى ثبيه) وبه يهدى الله سبل السلام» الذي هو أحد معاني الأمن لإقد 
جاءكم من الله نور وكتاب مبين يهسدى به الله من اتببع رضوانه سبل السلام 
ويخرجهم من الظلمات إلى النور ياذنه» ويهديهم إلى صراط مستقيم4ي0". 

وإذا كانت تلك بعض ظلال الأمن فْ جنبات القرآن, فإن الفوز بها منوط بكيفية 


استنصاح القرآن» والنصح له عملا بالحديث 'الدين النص.حة: قلنا لمن؟ قال - أي 
الرسول صلى الله عليه وسلم - لله ولكتابه ولرسوله. ولأئمة المسلمين وعامتهه"0, أما 
من تنكب طريقه؛ وحاد:عن هديه فلا أمن ولا أمان لدؤومن أعرض عن ذكرى فإن له 
معيشة ضنكالء ونحشره يوم القيامة أعمى ...04" 

* - الرسول صلى الله عليه وسلم : 

لا تعدو سيرة الرسول صلى الله عليه وسلم أن تكون سيرة الأمن بكل معانيه: تحقيقا 
لهء وحفاظا عليه» ودرءا لمصادر تهديده؛ أو حهادا لكي تنعم الدعوة والدولة بآثار 
ولاعجب في ذلك بعد أن جاء ف الحديث "النجوم أمنة للسماء؛ فإذا ذهب النجوم أتى 
السماء ماتوعد» وأنا أمنة لأصحابي» فإذا ذهبت أتى أصحابي ما يوعدون, وأصحابي 
أمنة لأمتى» فإذا ذهب أصحابي أتى أمتى ما يوعدون”»؛ ولاشك أن أمن الرسول صلى 
الله عليه وسلم في حياته استظل به المسلمون وغير المسلمين طوال عصره أما أمنه بعد 
ثماته فمنوط باتباع منهجه وذلك مقام النصح الوارد قٍُ الحديث السابق» ولذلك 
يتفاوت الإحساس بالأمن في معية السنة تبعا لتفاوات الالتزام بهاء وقد حده الحديثك 
التبوي بعض درجات هذا الالتزام» ومن ثم درجات الإحساس بالأمن» في قوله صلى 
الله عليه وسلم "مثل مابعثئ الله به من المدى والعلم كمثل الغيث الكثير أصاب أرضاء 
فكان منها نقية قبلت الماء» فأنيتت الخلا الكت وكافت: منينا ادن البق ل 
فنفع الله بها الناس» فشربواء وسقواء وزرعواء وأصابت منها طائفة أخرى إنما هى قيعان 
لا تمسك ماء» ولا تنبت كلأء فذلك مثل من فقه في دين الله ونفعه ما بعثئ الله به فعلم 
وعلم, ومثل من لم يرفع بذلك رأساء ولح يقبل هدى الله الذي أرسلت ا" 


)١(‏ سورة المائدة) الآية 5-12 ؤ. 

(1) انظر: صحيح مسلم: مرجع سابق» جا؟ء ص 71 . 

(9؟) سورة على الآية 151. 

(4؟) انظر شرح الحديث ف صحيح مسلم» مرجع سابق» كل كامى. 

(5) انظر: ابن حجرء فتح الباري» مرجع سابق» جا ص 7106-11/4. 
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- الصحابة خاصة : 


وأمانهم لمن يلحق بهم أو يأتى بعدهم على نفس منهجهم هو أمان نابع من حقيقة 
ما التزموا به وألزموا أنفسهم طريقه» فاستحق المقتدون بهم - لاقتدائهم هم أنفسهم 
بالنبى صلى الله عليه وسلم - أن يكونوا في معية أمن الرسالة الإسلامية» ولذلك جاء في 
حديث سابق "وأصحابي أمنة لأمتى فإذا ذهب أصحابي أتى أمتى مايوعدون"؛ وها هو 
الصحابي ابن مسعود يشرح بعض الأسباب الي صار .عقتضاها الصحابة أهلا لأن يأمنوا 
ويأمن في جنابهم كل من اهتدى بهديهم؛ فقد روى عنه قوله "من كان مستناء فليسعن 
من قد مات؛ فإن الحي لا يؤمن عليه الفتنة» أولئنك أصحاب محمد صلى الله عليه وسلم 
كانوا أفضل هذه الأمة» أبرها قلوباء وأعمقها علماء وأقلها تكلفاء ؛ اختارهم الله تعالى 
لصحبة نبيه صلى. الله عليه وسلم لإقامة دينه؛ فاعرفوا للهم فضلهم, واتبعوهم على 
أثرهم؛ وتمسكوابما استطعتم من أخلاقهم: وسيرهم, فإنهم كانوا على الهدى 


1 2) 5 ١ 


ه - المسلمون عامة : 

وهم كمؤمنين - أي يصدر عنهم فعل الأمن - قد يؤمنون بعضهم البعض»؛ وقد 
يؤمنون المنافقين» وقد يفعلون ذلك مع أهل الذمة؛ وكذلك مع المشركين المستأمنين فهم 
يؤمنون أنفسهم لأن الأمن صفة أساسية من صفات وخلق المسلم مع أخيه المسلم؛ كما 
جاء في حديث ”المسلم من.سلم المسلمون من لسانه ويده؛ والمؤمن من أمنه الناس على 
دمائهم وأموالهم"2"9؛ وجاء الأمن في بعض الأحاديث دليلا على أفضل ما يميز المسلم 
كما في حديث "أكمل المؤمنين من سلم المسلمون من لسانه ويده”"» وأما كونهم 
يؤمنون المنافقين فلأن المسلمين يشكلون إحدى الجبهات الي يجنح المنافقون إلى طلب 
الأمن في جوارهاء في قوله تعالى: لإستجدون آخرين يريدون أن يأمنوكم ويأمنوا 
' قرمهم, كل ما ردوا إلى الفتنة أركسوا فيهاي؟. 

وكفالة الأمن للمنافقين تقتضى أن يؤاحذهم المسلمون بالظاهر وفق حدود سيرد 
تفصيل لهاء والأصل في ذلك ما جاء في الحديث "بينما رسول الله صلى الله عليه وسلم 
جالس إذ جاءه رحل فسارهء فلم ندر ما ساره» حتى جهر رسول الله صلئ الله عليه 
وسلمء فإذا هو يستأذن في قتل رجل من المنافقين. ٠‏ فقال: أليس يشهد أن لا إله إلا الله 
وأن حمدا رسول الله؟ قال: بلى؛ ولا شهادة له؛ قال: أليس يصلي قال: بلى؛ ولا صلاة 


٠.5" انظر: ابن الديبع الشيماني» مرجع سابق» جاء ص‎ )١( 
٠18 انظر: ابن الديبع الشيباني» مرجع سابق» ج1اء ص‎ )١( 
١102 انظر: علاء الدين على المتقى» مرجع سابق» ج21‎ (2 
٠91 سورة النساءء الآية‎ )1( 

لوك 


له» قال أولئك الذين نهاني الله عن قتلهه'”©. 

وأما كونهم يؤمنون أهل الكتاب والذمة فهذا ثابت في الأصول المنزلة» وخبرة 
التعامل السياسي فْ عصرى النبوة والنلافة الراشدة؛ موحب عقّد الذمة الذي يرتب لهم 
على المسلمين حقوقا تحمى حرماتهم وأعراضهم وأموالمهم؛ ودور عباداتهم؛ وهذه الأمور 
ها موضعها من النقاش في موضع لاحق. 

وكذلك فان المسلمين يؤمنون المشركين؛ وأصل ذلك قوله تعالى: «#وإن أحد من 
المشركين استجارك فأجره حتى يسمع كلام الله ثم أبلغه مأمنه. ذلك بأنهم قوم 
لايعلمون#”'"» بيد أن الخلاف معقود حول قضايا كثيرة ف أمان المشركين» ومن ذلك 
جواز - أو عدم جواز - إعطاء الأمان من قبل غير إمام المسلمين» وأحكام هذا الأمان» 
وطبيعته؛ وآثاره» وأنواعه. 0 

ثانيا : الأمن : 


إنه المتلقى لرسالة الأمن بكل معانيهاء وقد صدرت عن المؤمنء؛ بهذا المعنى فإن 
الوصفء وذلك أمر من الصعوبة يمكان» لأن القرآن والسنة ذكرا أصنافا متعددة من 
الأمنين» وككن أن نعدد بعضها كالاتي:- 

: الأنبياء‎ - ١ 


لم ينفك القرآن يعرض ف كثير من آياته نماذج مهاد الأنبياء لتحقيق الأمن لدعوتهم 
ومن تبعهم. وكانت سنة التدافع بين دعوة الحق معهم» ودعوى الباطل مع غيرهم» وف 
كل جولة من جولات التدافع لم تتخل القدرة الإلية عن الدعوة ودعاتهاء إإنا لننصر 
رسلنا في الحياة الدنيا ويوم يقوم الأشهاد يوم لا ينشع الظالين معذرتهم وهم اللعنة 
وهم سوء الدار»(". 2020 ا 0 . 

ولعل أكثر الأنبياء الذين تنا وهم حديث الأمن مباشرة ف الأصول المنزلة» خاصة في 
القرآن» إبراهيم» وموسى» ويوسف, ومحمد صلى الله عليهم جميعا وسلم وسيأتي 
الحديث عن نبى الله إبراهيم ف موضع لاحقء أما الحديث عن الرسول صلى الله عليه 
وسلم فسيستغرق مساحة واسعة في ثنايا هذه الدراسة؛ وتبقى الإشارة الموجزة إلى أمن 
الله تعالى لنيبيه موسى ويوسف عليهما السلام: 


.1١9 انظر: ابن الديبع» مرججع سابق» جك‎ )١( 
٠ 5 سورة التوبة» الآية‎ )1( 
(؟) سورة غافر, الآية ١ه - 7ه.‎ 
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فأما الأول فقصته مع فرعون وجنوده وحاشيته هى قصة الجهاد ضد نظام اتخذ عقيدة 
التوحيد وراءه ظهرياء فقد كان فرعون - حسب حديث القرآن عنه في أكثر من آية(© 
- نموذجا للباطل الذي جمع إلى فساد القيادة وإفساد العقيدة والبطش والعناد والجبروت 
والتكبر والغرور؛ وغير ذلك مما جعله نموذجا فاسدا للممارسة السياسية9؟ . 

وعوحب المساندة الإلهية» وفي ظلال من تأييد الله لدعوته كانت جولات نبى الله 
وأخيه والفئة المؤمنة معهما مع فرعون وقومه وسحرته وبطانة السوء من حوله؛ حتى 
كان نصر الله تعالى مقرونا بسوء العاقبة للفئة الظالمة إفأخذناه وجدوده فنبذناهم في 
اليم فانظر كيف كان عاقبة الظالمين ٠‏ وجعلناهم أئمة يدعون إلى النار ويوم القيامة 
لاينصرون ٠‏ وأتبعناهم في هذه الدنيا لءنة٠‏ ويوم القيامة هم من المقبوحين)94 . 

وأما نبى الله يوسف عليه السلام فكان مثلا ف كيفية الثبات على العقيدة والانطلاق 
من هذا الثبات إلى الدعوة إليهاء لكنه لم يكن بدعا من الأنبياء الذين ابتلاهم الله 
بالمحاوف والابتلاءات العظيمة:» مابين كراهية إخوته ومكرهم له بمحاولة إغراقه؛ 
وإخضاعه للبيع والشراء بين من أخرجوه من البئر وبين ملك مصرء واتهامه - زورا 
وعدوانا -: بارتكاب الفاحشة مع امرأة الملك» وادخاله السجنء والاتهام بالسرقة إلى 
غير ذلك مما ورد ف سورة "يوسف"”» وقد كانت العاقبة كعاقية الأنبياء الذين صبروا 
وجاهدواء حيث التخلص من جميع المخاوف فضلا على التمكين في الأرض #وكذلك 
مكنا ليوسف في الأرض يتبوأ منها حيث يشاء نصيب برحمتنا من نشاء ولا نضيع أجر 
امحسنين ولأجر الآخرة خير للذين آمنوا وكانوا يتقون74 . 

؟ - المسلمون : 

هناك أكثر من حالة تبدو فيها صورة المسلمين كأمنين» بل تتعدد الحالات تبعا لتنوع 
حديث الأصول المنزلة عن هذه الصورة؛ فأحيانا يكون المسلمون آمنين موحب رضاء 
الله وتوفيقه وتوبتهء ولذلك يقول تعالى: لإقلنا اهبطوا منها جميعا فإما يأتينكم مني 
هدى فمن تبع هداى فلا خوف عليهم ولاهم يحرنون04؛ وأحيانا يكون المسلمون 


)١(‏ انظر بصفة حاصة مادة فرعون وما يدعحل تحتها من آيات قرآنية في: أحمد فواد عبدالباقي» المعجم المفهرس 
لألفاظ القرآن الكريم» بيروت: موسسة جمال للنشرء د..ت»؛ ص 6١ه-5١اه.‏ 
(1) انظر: خصائص هذا النموذج الفرعوني في: سيف الدين عبدالفتاح؛ التجديد السياسي والخبرة الإسلامية» 
مرجع سابق» ص ٠494-141/4‏ 
(؟) انظر الآيات القرآنية الي ورد فيها ذكر اسم موسى عليه السلام» واسم فرعون في: أحمد فؤاد عبدالباقي» 
مرجع سابق» ص 254835-548٠0‏ ص ١515-0186‏ والآيات في المتن من سورة القصص / 45-146 . 
(:) سورة يوسفء الآية ٠55‏ 
(ه) سورة البقرق) الآية .م7٠‏ 

66, 


آمنين .موجحب صيانة وتأمين حرماتهم؛ ولذلك جاء في الحديث "أشرف الإبمان أن يأمنك 
الناس» وأشرف المهجرة أن تهجر السيئات» وأشرف الجهاد أن تقل ويعقر فرسك"07, 
وقد حاء في الحديث "لايد حل الجنة من لا يأمن حاره بوائقه ا مراعيانا يقون 
المسلمون آمنين لأمان الله هم من عذاب القبرء وي الآخسرة؛ لما روى في الحديث " 'من 
مات مرابطا ف سبيل الله أحرى عليه عمله | الصالح الذي كان يعمله؛ وأحرى عليه 
رزقه» وأمن الفتان - الشيطان - وبعث يوم القيامة آمنا من الفزع"20. 


# ب المنافقون : 
- سبق القول إن ع ا ل 0 وإن انطوت 

ا والولاء لغي, 0 و 7المسشلمين» » لقد صاروا بهذا 
الرمع آمنين» ماداموا يلقون السلم إلى المسلمية ويكفون أيديهم: وإلا كان الأحذ على 
أيديهم واجبا لقوله تعالى: وفإن لم يعترلوكم ويلقوا اليكم السلم ويكفوا أيديهم 
فخذوهم واقتلوهم حيث ثقفتموهم وأولئكم جعلنا لكم عليهم سلطانا مبينا4©. 

* - غير المسلمين : 

ويدخل فيهم من ناحية» أهل الكتاب الذين لهم الأمن ماداموا قد صاروا من رعايا 
الدولة الإسلامية .موجب عقّد الذمة الذي لهم على المسلمين» وكوجب ارتضائهم شروط 
الإسلام ومقاصده ف التعامل معهم؛ وهذا حديث متعدد الأبعاد والزواياء وله موضع 
لاحق» كما يدخل فيهم من ناحية أخرى المشركون؛ الذين يأمنون بموحب قوله تعالى 
لإوإن أحد من المشركين استجارك فأجره حتى يسمع كلام الله ثم أبلغه مأمنه ذلك 
بأنهم قوم لا يعلمون)04©. 

وقد جاء في الحديث "ذمة المسلمين واحدة فمن أخفر مسلما فعليه لعنة الله والملائكة 
ْ والناس أجمعين» لايقبل منه صرف ولا عدل"7, 
ه - بعض الأقرام والقبائل : 
فقد تحدث القرآن الكريم عن أمن بعض الأقوام والقبائل» وسماها بأسمائها كحديثه 


١1١4 انظر: القرطبي» مرحع سابق» ج214‎ )١( 
٠.1١7 انظر: صحيح مسلم» مرجع سابق» جلا ص‎ )1( 
.577 (؟) انظر: تفسير القرطبي» مرجع سابق» ج؛: ص‎ 
٠194-1207 انظر ما أورد الطبري في: جامع البيان» مرجع سايق» جاةء ص‎ 4١ (؛) سورة النساءء الآية‎ 
. 4 سورة التوية» الآية‎ )0( 
قال ابن حجر "إن الخفر هو نقض العهدء وقد اختلف في معنى الصرف والعدل؛ وهى عند اللجمهور‎ )1( 
وهناك أقوال أخرى”. انظر: فتح الباري؛ مرجع سابق»‎ ٠٠ الصرف بمعنى الفريضة؛ والعدلء .معنى النافلة‎ 
,11١ 5-51١1 حف ص‎ 
اه‎ 


عن قوم صالح عليه السلام في قوله تعالى: «إأد تتزكون فيما ههنا آمنين4”", وهم الذين 
ظنوا بقاء النعمة وطول العمر؛ فحذرهم نبى الله صالح ما هم فيه من النعمة» وخوفهم 
سلبهاء والحساب بعد ذلك”"؛ وكذلك حديئه عن قوم يونس عليه السلام في قوله 
تعالى: إفلولا كانت قرية آمنت فنفعها إيمانها إلا قوم يونس لما آمنوا كشفنا عنهم 
عذاب الخري في الحياة الدنيا ومتعناهم إلى حين”", فقد استثناهم الله تعالى من أهل 
القرى الذين لم ينفعهم إيمانهم بعد نزول العذاب ا وأخيرهم 
أن إيمانهم نفعهم خاصة من بين سائر الأمم غيرهه”"» 

ويدخل في نطاق هذه القرى وتلك القبائل ما حكاه القرآن عن نعمة الأمن الي امتن 
الله بها على قريش ف قوله تعالى: واللعيدوا رب هذا البيت الذي اطجمهم فس جوع 
وآمنهم من خوف4” . 


وهكذا لاتقف وجهة الأمن في الأصول المنزلة عند ناحية أو صنف معين من البشر 
بل تسعى لتعم ما على الأرض. من مخلوقات» أو بعبارة أخرى لتضم كل دابة على الله 
رزقها ومستودعهاء وفق حدود وضعها الشارع الحكيو”2. 


٠١15 سورة الشعراء»‎ )١( 
انظر: القرطبي» مرجع سابق» جلا١ء ص 4777 سيد قطبء ف ظلال القرآن» مرجع سابق» جه‎ )١( 
.5١١6ص‎ 
82 سورة يونس» الآية‎ )1( 
٠ 5١5 1508 انظر: الطبري؛ جامع البيان» مرجع سابق» ج10 ص‎ )5( 
6 : 77 سورة قريش » الآية‎ )5( 
لعلها مناسبة هنا إِلقَاء الضوء على بعض خخطوط عناية الإسلام بأمن الغير والحيوان وهنا يمكن القول إن‎ )7( 
الإسلام قد أثبت هذه الأمم حماية وأمنا وصيانة في الروح والجسد قلما توافرت في شرائع أخرى» انطلاقا من‎ 
كونها أتما أمثال اليشر "وما من دابة في الأرض ولا طائر يطير بجناحيه إلا أمم أمثالكم" (الانعام/58)» بل‎ 
وتسبح بحمده "تسبح له السموات السبع والأرض ومن فيهن: وإن من شئ إلا يسبح بحمده ولكن لاتفقهون‎ 
تسبيحهم" (الإسراء/4 )» لكن ما كفله الإسلام للطير والحيوان من ضمانات تنأى بهما عن الامتهان أو‎ 
الإيذاء أو التعذيب لا ينطبق على ما أباح قتله ني الحل والحرم مثل ما جاء في حديث "حمس فواسق يقتلن في‎ 
الحل والحرم: الحية» والغراب الأبقع؛ والفأرة» والكلب العقورء والحدأة " انظر: الشوكاني» نيل الأوطار»‎ 
وحتى ف حالة القتل لايبيح إلا الإحسانء لما جاء في الحديث‎ 2١١4 القاهرة: مكتبة المسلم» د.ءت؛ ج4ء ص‎ 
"إن الله كتب الإحسان على كل شئ فإذا قتلتم فأحسنوا القتلة» وإذا ذبحتم فأحسنوا الذيحة؛ وليحد أحدكم‎ 
شفرته» وليرح ذبيحته" (انظر: النووىء الأربعون النووية وشرحهاء القاهرة: المطبعة السلفية؛ طبعة ثانية‎ 
6+»؛ ص 4 125-4): كما ميز الإسلام فيما لم يحرم قتله بين الحلال الطيب من الطير والحيوان» وبين الحسرام‎ 
الخبيث منه» فأباح التعامل مع كليهما من خلال دائرة الحلال والحرام وفق نظام فقهي» له شروطه وحدوده»‎ 
الي بينها الفقهاء» في كتب الفقه؛ تحت باب الأطعمة والصيد والذبائح (انظر على سبيل المثال ما أورده‎ 
ومابعدها)» ومن ناحية أخرى فإن الإسلام حين أباح بصفة عامة‎ ٠١5 الشوكاني» مرجع سابق» حا ص‎ 
الانتفاع بالحلال الطيب من الطير والحيوان حد حدودا يجب الوقوف عندها حتى  لاينقلب الانتفاع إلى اللهو-‎ 
بك‎ 


ثالنا - أدوات الأمن : 


ومى ججمموعة الوسائط الي يستعان بها في إنماز العملية الأمنية: والإحابة على 
التساؤل المتعلق بكيفية تحقيق الأمن» شعورا وواقعاء والحق أن الأصول المنزلة لم تتناول 
أدوات الأمن بطريقة واحدة فْ النصوص الي شغل فيها المفهوم - أو مشتقاته - حيزا 
واضحاء بل يمكن استنباط أربع طرائق في التناول ههى على النحو التالي: - 


-١‏ طريقة بعض النصوص الي جمعت ف حديثها عن أدوات الأمن بين ما 
هو ذات طابع مادى ملموس»؛ وبين ما هو ذات طابع غير مادي غير ملموس؛ 
ومنها ما ورد عن الأدرات الي كفل الله بها الأمن لمكة ف قوله تعالى وضرب 
الله مثلا قرية كانت آمنة مطمئنة يأتيها رزقها رغدا من كل مكان. . ٠.‏ 74, 
لهذه القرية وهى مكة عند كثير من المفسرين - جمع الله لها أمن المكانة إذ شرفها 
بجعلها حرما آمناء وأمن المكان» من حيث منع الاعتداء عليها وانتهاك الحرمات 
عندها؛ ومن حيث كفل لأهلها الرزق مع الححيج ومع القوافل الأمنية مع أن 
أهلها كانوا ف واد قفر فقير غير ذى زرع» وهكذا سلط الله على مكة أداتين 
من أدوات الأمن؛ الأولى مادية وهى كفالة الأرزاق» والثانية غير مادية» وهى 
سلب الخوف من أهلهاء كذلك يدخل ضمن هذه النصوص أيضا ما ورد عن 
أدوات الأمن يوم بدر ف قوله تعالى: #إذ يغشيكم النعاس أمنة منه وينزل 
عليكم من السماء ماء ليطهركم به ويذهب عدكم رجز الشيطان ولبربط على 
قلوبكم ويثبت به الأقدام4”" , 


؟ - طريقة بعض النصوص الي تفردت بالحديث عن بعض أدوات الأمن 
الي تغلب عليها الصفة المادية الملموسة فقطء ومنها ماورد بشأن تنظيم المرور 
بالأسلحة في الأماكن الي تشهد تجمعات المسلمين كالمساجد والأسواق ف 


> والعبث بهذه المخلوقات» منها تحريم اللعب أو اللهو بها فيما لا مصلحة فيهء أو المثلة بهاء أو التحريش 
بينهاء أو قتلها صبراءأي بالنصب على القتل» أو الحبس عليه» (انظر بعض ما ورد عن النبي صلى الله عليه 
وسلم في هذا الشأن في: أبوبكر بن العربي» أحكام القرآن: تحقيق على محمد البحاوىء القاهرة: الحلبي؛ 
الالالاه لإمؤوام جاه ص 21311١‏ ابن الديبع الشيباني» مرجع سابق؛ ج4؛ ص 2185-1814 الجامغع 
الكبير للسيوطي» مرحع سابق» عدد ٠١‏ من جا ص 1434١)4؛‏ ويضاف إلى ماسبق ما جاء في الحديث "نهى 
صو لله صلى الله عيه وسلم عن قشل أربسع من الدواب النحلة؛ والنملة» وال هدهدء والصرد" (انظر 
الشوكاني» مرجع سابق» حمء ص )١11‏ بل ان الحديث النبوي يذكر أن امرأة دحلت النار ف قطة حبستها 
فلا هى أطعمتها ولا هى تركتها تأكل من رزق الله في الأرض» (انظر أبن العربي, أحكام القرآن» مرجع 
سابق» جلاء ص :)151١ 1151١‏ 

)١(‏ سورة التحلء الآية 111ء 

١11 سورة الأنفال» الآية‎ )١( 

ين 


حديث "من مر في شى من مساجدنا أو أسواقنا بنبل فليأحذ بنصاههاء لا يعقر 
بكفه مسلما”'" ويلاحظ أن هذه الأداة المادية تساهم ف تحقيق الأمن بالامتناع 
عن استخدامها في غير حلهاء ولذلك ورد في حديث آعحر "من حمل علينا 
السلاح فليس منا”"؛ وف رواية "من سل علينا السيف فليس منا””» وكذلك 
من الأدوات ذات الصبغة المادية ما ورد بشأن اتخاذ بعض القرى الظاهرة 
كأدوات للأمن في قوله تعالى: لإوجعلنا بينهم وبين القرى التي باركنا فيها 
قرى ظاهرة وقدرنا فيها السير سيروا فيها ليالى وأياما آمبين4”'. 


- طريقة بعض النصوص الي تفردت بالحديث عن أدوات الأمن اليّ 
تغلب عليها فقّط الصفة غير المادية ومنها ما ورد عن التقوى كأداة من خير 
أدوات المؤمنين طريقا إلى أمنى الدنيا والآحرة في قوله تعالى: «إإن المتقين في 
جنات وعيون ادخلوها بسلام آمنين4”“؛ وقوله إإن المتقين في مقام آمسين في 
جنات وعيون4"”" وما تبوأ هؤلاء المتقون منزلتهم هذه إلا بتقواهم الله بأداء 
طاعته» واجتناب نواهيه9 كذلك يدحل ضمن هذه الطبقة ما ورد بشأن النعاس 
يوم أحد بعد أن أصاب المسلمين ما أصابهم لما تخلف بعضهم عن أمر رسول الله 
صلى الله عليه وسلم؛ فكانت هذه الأداة الي تكرر تسليطها لصالح المسلمين في 
غزوة بدر من قبل٠‏ يقول تعالى بشأن يوم أحد: «إثم أنزل عليكم من بعد الغم 
أمنة نعاسا يغشى طائفة مدكومي” . 

كذلك فإن من الأدوات غير المادية الى تعد أعظم أدوات الأمن على الإطلاق 
الإبمان الخالص الذي لا تشوبه شائبة شركء كما ورد في قوله تعالى #الذين 


٠ 1١1-11١5 انظر: ابن حجرء مرجع سابق» جلاء ص‎ )١( 
وقال النووى: "فأما تأويل الحديث فقيل هو‎ 2٠١8-1017 (؟) انظر: ضحيح مسلم؛ مرجع سابق» ج؟ء ص‎ 
محمول على المستحل بغير تأويل فيكفر ويخرج من الملة» وقيل معناه ليس على سيرتنا الكاملة وهدينا" انظر‎ 
٠ المرجع السابق‎ 
٠ (؟) انظر المرجع السابق‎ 
وانظر في تأويل القرى‎ 211٠0 :584 سورة سبأء الآية 214 انظر: القرطبي» مرجع سابق» ج4 ك3 ص‎ )4( 
٠ 0177:8154 الي بارك الله فيها: ابن كثير؛ تفسير القران؛ مرجع سابق» جلاء ص‎ 
٠ 15 - سورة الحجرء الآية ه14‎ )0( 
. سورة الدعان, الآية ١ه - 5ه‎ )١( 
ص 57؛ وفٍ تفسير آيتى‎ 2١ لاحظ في تفسير آيتى سورة الحجر: الطبري جامع البيان» مرجع سابق» ج؛‎ )0( 
٠ 58 سورة الدحان» نفس المرجع السابق» جه 7 ص‎ 
سورة آل عمران» الآية 2185 انظر: تفسير معنى الغم وما قيل من آراء في ذلك في ابن كثير» تفسير‎ )4( 
٠ 4١7 القرآن» مرجع سابق» جا ص‎ 

6 


آمنوا وم يلبسوا إعانهم بظلم أولتك هم الأفن وهم مهسدون4”": وقد ذكر 
المفسرون أن المقصود بالظلم هو الشرك لا روى عن ابن مسعود (أنه لما نزلت 
هذه الآية شق ذلك على الناس؛ فقالوا: يارسول الله: أينا لا يظلم نفسه؟ قال: 
إنه يس الذي تظنون, ألم تسمعوا ما قال العبد الصالح - لقمان الحكيم - 
لإيابنى لاتشرك با لله إن الشرك لظلم عظيم» إنما هو الشرك ”": ويلحق أيضا 
بالأدوات غير المادية الدعاء, كأداة كان الرسول صلى الله عليه وسلم يلوذ بهاء 
ويأمر المسلمين بالمواظبة عليها خاصة في الشدائد؛ ولذا روى عنه "اللهم استر 
عوراتي» وآمن روعاتي'”". 

4 - طريقة بعض النصوص الى لم تحدد فيها أدوات الأمن بصورة مباشرة؛ 
وهذه بدورها يمكن تصنيفها إلى صنفين أونهما النصوص الي يمكن استنباط 
أدوات الآنن سهاابى خلال نا ؤواه ص المسدري ار الت ينه علميا 
الحديث» والفقهاء» ومثال ذلك ما ورد في قوله تعالى: «9وإذ جعلنا البيت مثابة 
للناس وأمنائه”), وقوله تعالى: #وومن دخله كان آمنا»”, فظاهر الآيتين لا 
يشير إلى أدوات معينة يكفل من خلاها الأمن للحرم أو لمن دخله؛ لكن المفسرين 
احتهدوا في ذلكء فكانت هم آراء أخعرى حول حقيقة هذا الأمن وكيفيته 
وأدواته وقد سبقت الإلماحة إلى ذلكء وثمة مثال آعحر يتعلق يموقف بعض 
المسلمين إذا جاءهم أمر من الأمن أو الخوف كما حكى القرآن 9وإذا جاءهم' 
أمر من الأمن أو الوف أذاعو به. ولو روده إلى الرسول وإلى أولى الأمر 
منهم لعلمه الذين يستنبطونه منهم4”' , نفي هذه الآية لا يبدو لأدوات الأمن 
مكانا واضحا يكن تبينه للوهلة الأولى» إلا أن بعض المفسرين احتهدوا في ذلك؛ 
فرأى الطبري ان أداة الأمن المشار إليها في الآية هى الغلبة على العدو”"» بينما 
يجدها المتفحص ف تفسير القرطي في ظفر المسلمين وقتلهم عدوهم”. 


أما الصنئف الثاني» فهو النصوص الى يصعب إن لم يكن ينتقى استنباط 


٠ سورة الأنعا الآية 7م‎ )١( 
(؟) انظر في تأويل معنى الشرك: الطبري» جامع البيان» مرجع سابق؛ ج١١ء ص 445» القرطبي» مرجع‎ 
ابن كثير» تفسير القرآن» مرجع .سابق؛ ج؟ء ص 1617-1615 ء‎ 23 ٠١ سابق» جلاء ص‎ 
٠ 8١ انظر: مسند أحمدء مرجع سابق؛ ج3) ص 15 القرطي؛ مرجع سابق» جلاء ص‎ )17( 
٠ ١؟© سورة البقرق الآية‎ )5( 
. 817 سورة آل عمران» الآية‎ )5( 
٠ سورة النساى الآية لالم‎ )5( 
٠.558 انظر : الطيري » جامع البيان» مرجع سابق» جم ص‎ )7( 
١551١ انظر: القرطي » مرجع سابق» جده. ص‎ )8( 
ان‎ 


أدو ات الأمن من خلال سياقها في الآيات القرآنية» أو الأحاديث النبوية» أو من 
خلال تأويل المفسرين؛ أو علماء السنة» ومثال ذلك ما ورد بشأن صلاة المخنوف 
ف قوله تعالى: «وفان خفتم فرجالا أو ركبانا فإذا أمنتم فاذكروا الله كما 
علمكم مالم تكونوا تعلمون4”", فهذه الآية لها تأويلها عند بعض المفسرين إلا 
أن تأويلاتهم انصبت حول مفهوم الأمن ذاته دون أدواته؛» ومثاله أيضا ما ورد قِ 
حديث "رباط يوم وليلة خير من صيام شهر وقيامه» وإن مات جرى عليه عمله 
الذي كان يعمله وأحرى عليه رزقه, وأمن الفتان"9 , فقد 0 النووى 
المقصود بالفتان» دون تحديد كيفية معينة يأمن خلاطا المرابط منه9” ٠.‏ 


رابعا - المأمسن : 


وهو كما سبق القول موضع الأمن - زمانه ومكانه - الذي من خلاله تتبدى آثار 
الأمن على الأمن بقطع النظر عن أداة ذلك ويمكن التمييز بين عدة أشكال من المأمن. 

الشكل الأول : وهو الذي يصير فيه المأمن مرادفا لبعض البلاد أو المدن على وجه 
التحديد والقطع» ومن ذلك مكة والمدينة» ومكة هى البلد المقصود - كما سبق - في 
قوله تعالى: إرب اجعل هذا بلدا آمنا””؛ وقوله: «ورب اجعل هذا البلد آمنابج, 
وذلك قول كثير من المفسرين» مشيرين إلى دعاء إبراهيم عليه السلام "أن يجعل ١‏ لله مكة 
آمنا من الحبابرة وغيرهم؛ أن يسلطوا عليه» ومن عقوبته أن تنالمهاء كما تنال سائر البلدان 
وهى أيضا المرادة بقوله تعالى: «إوهذا البلد الأمين4”", أي الآمن من أعدائه أن يحاربوا 
أهله أو يغزوه.ه, وقيل هى البلد الذي يحفظ من دخله كما يحفظ الأمين ما يؤتمن 
عليه أو هى بلد مأمون الغوائل © ٠‏ 

وما يصدق على مكة يصدق على الكعبة؛ فهى البيت الآمن في قوله تعالى إوإذ 
جعلنا البيت مثابة للناس وأمناتع7 "2 لأنه كان في الجاهلية معاذا لمن استعاذ به" وهى 


٠ 718 سورة البقرة» الآية‎ )١( 
٠ 5١ انظر: صحيح مسلمء مرجع سابق» ج17 ص‎ )1( 
٠ (؟) انظر المرحع السابق‎ 
٠ ١1١ سورة البقرة » الآية‎ )5( 
١ ٠ سورة إبراهيم؛ الآية ©؟‎ )0( 
٠ 10-515 انظر: الطبري؛ جامع البيان؛ مرجع سابق؛ جا ص‎ )1( 
٠ 5 سورة التينء» الآية‎ 0 
٠ 737١ انظر: الطبري» جامع البيان» مرجع سابق» ج.5) ص‎ )8( 
٠ 081 انظر: ما أورده الزمخشري ف الكشافء مرجع سابق» ج”ء ص‎ )9( 
٠011© سورة البقرة » الآية‎ )٠١( 
لحن‎ 


الحرم الآمن ف قوله تعالى: لإأوم ييروا أنا جعلنا حرما أمنا ويتخطف الناس من 
1١‏ 35 0 0 0 
حوهي4!", وكو حب حرمة الكعبة وأمنها استحق من دخلها أن يكون ذا أمن ومن 
دخله كان آمناك”", ذلك "أن من لحأ إليه من عقوبة لزمته» عائذا به فهو آمن ما كان 
داحله ولا هو فيه9 2. 
وثمة ملاحظة جديرة بالاعتبار هنا. وهى أن الرسول صلى الله عليه وسلم كان 
يربط بين أمن وحرمة البيت الحرام» وبين أمن وحرمة المسلم؛ ربط تشابه وتزادف 
أحياناء وقد جاء ف حطبة له يوم النحر "فإن دماءكمء وأموالكمء واعراضكم عليكم 
حرام» كحرمة يومكم هذا في بلدكم هذاء في شه ركم هذا"29 ولكن أمن وحرمة 
المسلم يرجحان حين تترجحح الأفضلية لأحدهماء وذلك كان الصحابي أبن عمر يقول - 
وقد نظر إلى الكعبة "ما أعظمك وأعظم حرمتك والمؤمن أعظم حرمة عند الله 
منك" ٠5‏ أما المدينة فلا تقل حرمتهاء أو مكانتها عند الله - ومن ثم عند المسلمين - 
عن مكة؛ فهى أيضا دار أمن وأمانء تكفل الله بحفظها كذلك» وقد جاء في الحديث 
"ليس من بلد إلا سيطؤه الدحال إلا مكة والمدينة» ليس له من نقابها ثقب إلا عليه 
الملائكة» صافين يحرسونهاء شم ترجف المدينة ثلاث رجفات فيخخرج الله كل كافر 
ومنافت"9©. وتأتي مصر لتكون هى الأخرى مأمنا ف بشارة يوسف عليه السلام لأهله 
حين دخلوا عليه وضم أبويه إليه لإفلما دخلوا على يوسف آوى إليه أبويه وقال 
ادخلوا مصر إن شاء ا لله آمنين4", أي من الجدب أو القحط الذي كانوا فيه قبل 
دوه , 
الشكل الثاني : وهو الذي يحدد فيه المأمن وقد التصق ببعض المواضع من دون 
المدن أو البلاد» كالبر والبحر واجبال» والمساجد والأسواق؛ والطرق الي يمر عليها 


فأما البر والبحر فيصيران مأمنين» حين يحجب الله فيهما عن عيادة المؤمنين ما قد 


)١١(‏ انظر: الطبري؛ جامع البيان» مرجع سابق» ج؟؛ ص 55 ومابعدها. 
)١(‏ سورة العنكبوتء الآية /71: وانظر ما أورده الطبري فٍ جامع البيان» مرجع سابق» ج١5‏ ص 817 ٠‏ 
(؟) سورة آل غمران, الآية /1و . 
(؟) انظر: الطيري» مرجع سابق» جلاء ص 74 . 
(4) انظر: شرح ابن حجر للحديث في فتح الباري؛ مرجع سابق؛ جد ص 8-5١‏ . 
(5) انظر: ابن الديبع الشيباني» مرجع سابق» جد" ص 38 . 
(5) انظرة أحاديث أغخرى أوردها ابن حجر قٍ فتتح الباري» مرجع سابق؛ حل ص ٠١8‏ ومابعدها. 
(/) سورة يوسفء الآية 985 . 1 
(8) انظر: الطبيري» جامع البيان» مرجع سابق» جال ا ص 58 . 
لاه 


يوردهم موارد الخوف والهلاك؛ مثلما ورد في قوله تعالى: #أفأمنتم أن يخسف بكم 
جانب البر أو يرسل عليكم حاصبا ثم لاتجدوا لكم وكيلاء أم أمنتم أن يعيدكم فيه 
تارة أخرى فيرسل عليكم قاصفا من الريح فيغرقكم بما كفرتم ثم لا تجدوا لكم علينا 
به تبيعا#!", وقد ورد في حديث سابق كيف أن من مفاتح الأمن في البحر الدعاء 
والاستفتاح باسم الله الملك الرحمن ٠‏ 


وأما الجبال فقد تكون مأمنا لمن اتخذها سكنا وملجأ لقوتها ورسوخهاء كما كان 
أصحاب الحجر -نمود- قوم صالح عليه السلام» إذ يقول تعالى: #وكانوا ينحتون من 
الجبال بيوتا آمنين4”"): أي "من عذاب اللهء وقيل من الخنراب أن تخرب بيوتهم الي 
نحتوها من الحبال» وقيل من الموت””"؛ وذكر بعض المفسرين بل "كانوا آمنين لوثاقة 
الببوت واستحكامها من أن تنهدم ويتداعى بنيانهاء ومن ثقب اللصوص ومن الأعداء 
وحوادث الدهر" 0 


وأما المساجد والأسواق؛ ففي كل مأمن لمن دخلها أو مر فيهاء من حيث لايجوز 
ترويعه أو تعريضه للأذى» وقد مر ف حديث سابق قوله صلى الله عايه وسلم "من مر 
في شئ من مساحدنا أو أسواقنا بنبل فليأحذ بنصاهها لا يعقر بكفه مسلما"؛ أي حتى 
لايضيية اخذاا من السلبين متها بد 


وأما الطرق الي يسير فيها الناس» ويتخذونها سبيلا لتدبير أمر معايشهم ومصالحهم؛ 
فلن تكون كذلك إلا إذا كانت أمنة بحيث لايتعرض المار فيها لما قد يهدد سلامته؛ أو لما 
يلحق الضرر به أو عمتلكاته» ولعل ذلك مدحل لفهم بعض الأسباب الى من أجلها 
كانت إماطة الأذى عن الطريق شعبة من شعب الإبمان”"2: وصدقة يتقرب بها إلى الله 
تعالى» بل إن الرسول صلى الله عليه وسلم لما سئل عن عمل من أنفع الأعمال قال 
"اعزل الأذى عن طريق المسليين”"”7 م 


والشكل الثالث : هو الذي يأتى ذكر المأمن فيه وقد ارتبط بأمور غيبية في حياة 


٠ 54-54 سورة الإسراىء الآية‎ )١( 
٠ م١ (؟) سورة الحجر, الآية‎ 
2٠١ج انظر: ما أورده الطبري ف جامع البيان» مرجع سابق» جح ١؛ ص 00؛ القرطبي مرجع سابق»‎ )( 
ص 7ه؛ سيد قطبء في ظلال القرآن» مرجع سابق» ج4» ص ١60١1؛ ابن كثير» تفسير القرآن» مرجع‎ 
٠ه سابق» ج21 ص "م‎ 
٠ انظر: الزمخشري» مرجع سابق» ج21 ص كه -لالمه‎ 69( 
انظر تعليق ابن حجر على الحديث في فتح الباري؛ مرجع سابق» جب ص 21117 وانظر أيضا تعليق‎ )( 
٠ ١١9 النووي في صحيح مسلم؛ مرجع سابق» ج11 ص‎ 
٠ 3١15-1910 كما في الأحاديث الي رواها البخاري بطرق عديدة؛ مرجع سابق» ج١١) ص‎ )1( 
٠ 55 انظر: ابن الديبع؛ مرجع سابق» جاء ص‎ )1/( 
مه‎ 


المسلم هى جزء لايتحزأ من عقيدته» ومن ذلك يأتى في المقدمة القبر الذي قد يكون 
مأمنا لمن أخلص لله العمل ف حياته وأثر صفقة دينه على دنياف كالمرابط ف سبيل الله 
لقوله صلى | لله عليه وسلم: "من مات مرابطا في سبيل الله آمنه الله من فتئة القي 0 
وكذلك يوم القيامة الذي يكون مأمنا لمن عمل له فأخلص الإبمان والعمل الصالح 
استعدادا له إإمن جاء بالحسنة فله خير منها وهم من فزع يومئذ آمنون74©. 

وقد ورد في الأصول المنزلة أن هناك نماذج بشرية أخرى لها الأمن يوم القيامة: 
كاحاهدين في سبيل الله» "ما من رجل يغبر وجهه في سبيل الله إلا أمن الله تعالى وجهه 
يوم القيامة . وما من رحل يغبر قدماه في سبيل الله إلا أمن الله قدميه من النار يوم 
القيامة'”"» ومن هذه النماذج البشرية أيضا الذين يخشون ربهم "ما من عين رج منها 
مثل الذباب من الدموع من مخافة الله إلا أمنها الله يوم الفزع الأكير"29, . 

كذلك فإن من أشكال المأمن الي تعد من أمور الغيب الجنةء وهى مأمن لمن جعل 
التقوى نتاج إمانه لقوله تعالى: «إإن المتقين في جنات وعيون ادخلوها بسلام 
آمنين 74 وهى مأمن أيضا لمن لم تلهه أمواله» وأولاده عن عبوديته لله وما أموالكم 
ولا أولادكم بالتي تقربكم عندنا زلفى إلا من آمن وعمل صالحا فأولئك لم جزاء 
الضعف بما عملوا وهم في الغرفات آمنون4” , 

الشكل الرابع : هو الذي يكون فيه المأمن مرتبطا من حيث المكان والزمان مناسبة» 
أو حادثة تاريخية معينة؛ مثال ذلك ما ورد بشأن اتخاذ دار أبى سفيان مأمنا يوم فتح مكة 
ف قوله صلى الله عليه وسلم: "من أغلق بابه فهو آمن» ومن دخل دار أبي سفيان فهو 
آمن "200 ومثاله الثاني ما ذكر فْ الأصول عن أمن المسلمين ف ساحات القتال» وخاصة 
يوم بدر» ويوم أحد. ففي غزوة بدر سلط الله - كما سبق - النعاس؛ والماء الطهور 
من السماءء الذي طهرهم؛ وأذهب عنهم رجز الشيطان» وربط على قلوبهم» وثبت 
أقدامهم» وقد روى عن علي بن أبي طالب "ما كان فينا فارس يوم بدر غير المقدادء 
ولقد رأيتناء وما فينا إلا نائم؛ إلا رسول الله صلى الله عليه وسلم يصلى تحت الشجرة» 
وييكى حتى أصبح””) وق غزوة أحد سلط الله -كما سبق- النعاس كذلك بعد الغم 


٠. 5815 انظر : المرجع السابق» ج؛ ص‎ )١( 

٠ سورة النمل » الآية 6م‎ )١( 

(7) انظر: السيوطي» جمع الجوامع؛ مرحع سابق» عدد 7١‏ من جدلاء ص 751514 ٠‏ 

(5) انظر: المرحع السابق» عدد ١١‏ من ججلاء ص ٠071/1/4‏ 

(5) سورة الحجن الأية ه48 - 5ع . 

. سورة سبأء الآية /الا‎ )١( 

(1) انظر: مسند أحمد, مرجع سابق» جا3 ص 7915 . 

(8).انظر: القرطي» مرجع سابق» جلاء ص 7ا؟؛ وانظر ما أورده ابن كثير في تفسيره» مرجع سابق» جس؟2» 
68 


الذي أصاب المسلمين نتيجة المزيعة الأولى في القتال فكان فيه سكينة وطمأنينة ونصرء 
وقد روى الصحابي أبو طلحة على شاكلة علي بن أبي طالب - ما حدث يوم أحد 
فقال: "كنت فيمن تغشاه النعاس يوم أحد حتى سقط سيفي من يدي مراراء يسقط 
فآخذه ثم يسقط فآحذه"9©. 


الشكل الأخير : هو الذي لا يحدد فيه المأمن بصورة مباشرة إذا ورد ذكر الأمن في 
الأصول. وإن وجدت قرائن تدل عليه» ففي هذه الحالة يحدد المأمن من خلال سياق 
المعنى ووروده ف النصوص المنزلة» استئناسا بتأويلات أهل التفسير وعلماء الحديث» 
ويدحل تحت هذا الشكل ما ورد في قوله تعالى: وعد الله الذين آمنو منكم وعملوا 
الصالحات ليستخلفنهم في الأرض كما استخلف الذين من قبلهم وليمكنن هم دينهم 
, 2 : وخ لان - 5 : 5 0 
الذي ارتضى هم وليبدلنهم من بعد خوفهم أمنا يعبدونني لايشركون بسي شيئاي”" 
فالمأمن في الآية يتخخطى حاجزي الزمان والمكان المحددين, ليرتبط ,مقام الاستخلاف. 
خامسا - حالة الأمن : 
وهى البعد الأخير الذي يتكون من حصيلة التقاء تفاعل الأبعاد الأربعة الأخرى» 
المؤومن وقد صدر عنه فعل الأمن حركة وسلوكاء فصار مسببه» والأمن وقد تلقى فعل 
الأمن إيجابيا فصار هدفه. وموضوعه., وأداة الأمن وقد وظفت للتمكين لهذا الفعل فغدت 
واسطته وطريقته؛ والمأمن وقد تحدد عنصراه الزماني والمكاني» فصار بيئته ونطاقه. 
والواقع إن إنعام النظر ف أي نص من النصوص النزلة الي ورد فيها مفهوم الأمن» أو 
أحد مشتقاته يقود إلى اكتشاف الأبعاد المختلفة للمفهوم» سواء تم إدراك ذلك بصورة 
ل ل ا 
تتعلق بحالة الأمن بالمعنى السابق» وهى 
١‏ - أن عادة بعض المفسرين قد جرت على عدم الوقوف في توصيف حالة 
الأمن عند حد ترجمتها في أحد أو بعض معاني الأمن السابق الإشارة إليهاء وإنما 
غالبا ما ينطلقون ليكيفوا طبيعة هذا المعنى أو تلك المعاني بتحديد ماهية الشئ 
المؤمن منهء إن جاز التعبير» فإذا ذكر عدم النوف مثلا كتوصيف الما آل إليه 
الأمن» يفيضون ف الحديث عن أنه عدم الحنوف من كذاء أو كذاء وقد سبق 
نموذجا لذلك ما قاله غير واحد من المفسرين في طبيعة الأمن؛ وماهية المؤمن منه 


ص ,١ 7597-791١‏ 
)١(‏ انظر: القرطبي» مرجع سابق» ج؛ء ص 4١‏ 1؛ وانظر ما أورده ابن كثير ف تفسيره» مرجع سابق» جب١»‏ 
ص 117-414 ٠‏ 
)١(‏ سورة النور, الآية 8ه ٠‏ 
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ف قوله تعالى: 9#وكانوا ينحتون من الجبال بيوتا آمنين74 , 

19 - أن بقاء حالة الأمن - استنتاجا من العرض السابق لبقية أبعاد الأمن - 
منوط ببقاء شرائط معينة» أو ضرورات لازمة» فإذا ما غيبت هذه الشرائط أو 
تلك الضرورات فقّد أضحت حالة الأمن بلا مضمون, رهذا الأمر من الوضوح 
بمكان في قوله تعالى: للإوعد الله الذين آمنوا مكم وعملوا الصالحات 
ليستخلفنهم في الأرض كما استخلف الذين من قبلهم وليمكنن هم دينهم 
الذي ارتضى هم وليبدلنهم من بعد خوفهم أمناء يعبدوننى لا يشركون بى 
شيئا ومن كفر بعد ذلك فأولئك هم الفاسقون4”" . 

٠7‏ - إذا صدر فعل الأمن من الله تعالى إلى الإنسان أو غيره من المخلوقات 
المسخرة لخدمته, فإن تزامن وجحود المؤمن - أي الله سبحانه - والأمن - 
الإنسان أو غيره - هو حقيقة غير مكيفة مكانياء ذلك أن معية الله تعالى في حالة 
الأمن تتأبى على التجسيد فضلا على التحديد وإنما يجب تفسير هذه المعية دائما 
ف إطار قوله تعالى: #وليس كمثله شئ وهو السميع البصير4””. ولقد ضرب 
القرآن مثلا لذلك ف قوله تعاللى: «#قالا ربا إنا نخاف أن يفرط علينا أو أن 
يطغى . قال لاتخافا إنني معكما أسمع وأرى#” "2 فهو سبحانه لم يكيف معيته 
حال كفالة الأمن لنييه موسى وهارون لما توحسا خيفة من بطش فرعون 
وزبانيته ١‏ 

أما إذا صدر فل الأمن من الإنسان إلى أيه الإنسان أو إلى غميره مسن 
المخلوقات المسخخرة لخدمته, فإن ترامن وجود المؤمن - وهو ف هذه الحالة.. 
الإنسان - والأمن - الإنسان أو غيره - هو حقيقة قد تكون مكيفة مكانياء 
سواء تحسد هذا التزامن ف مكان يجمعهما معاء أو تجسد في نطاقين مكانيين 
مختلفين - يستحيل - أو يصعب - معهما اجتماعهما معاء 

؛ - لايمكن بحال القول بأن حالة الأمن هى حالة مطلقة بمعنى أن الأمسن 
ينعم فيها بالأمن تماماء ولا يناله على إطلاقه وكماله؛ ونا هى حالة نسبية: 
لابفعل عوامل التغيير أو التغير في شرائطها بالمعنى السابق - ف القفرة ؟ - وإنما 
أيضا بفعل الابتلاء» وقد يقال كيف لاتتحقق أقصى غايات الأمن وقد وعد الله 
تعالى بذلك في أكثر من آية كقوله تعالى: ‏ الذين آمنوا ولم يلبسوا إيمانهم 


٠ سورة الحجر الآية 5م‎ )١( 
٠ سورة النور الآية 8ه‎ )9( 
٠ ١1١ سورة الشررىء الآية‎ )*( 
. (؟) سورة طه الآية مغ - 5غ‎ 
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بظلم أوليك هم الأمن وهم مهتدون4!", وقوله أيضا: «إوعد الله الذين آمنوا 
منكم» إلى قوله «إوليبدلنهم من بعد خوفهم أمناه”"؛ والرد على هذا التساؤل 
بدهى» ذلك أنه إذا كان الأمن من مقتضيات الإيمان» فإن الابتلاء هو أيضا مسن 
هذه المقتضيات» وأحد مقتضيات الابتلاء بدوره سلب نعمة الأمن أنعاتا 
«إولنبلوتكم بشى من الخوف والجوع ونقص من الأموال والأنفس والغمرات 
وبشر الصابرين74"؛ فإذا ما أضيف إلى ذلك أن مواقف الإنسان في حالات 
الابتلاء تتباين تبعا لشدة إيمانه عما يؤثر ف زيادة هذا الإبهان أو نقصه©», لأمكن 
القول إن الأمن لا يثبت على حال أبداء 

غيره مادامت حقيقة الإهان راسخة في عقيدته وحركته؛ والثانى المنوف من 
حالقه الذي بيده وحده مقاليد حياته, وذلك حتى يأمن 8 آخرته #إنما ذلكم 
الشيطان يخوف أولياءه فلا تخافوهم وخافون إن كنتم مؤمنين4”'. 


ومن هنا كان من صفات المسلم النوف من ربه إوالذين يصلون ما أمر 
الله به أن يوصل ويخشون ربهم ويخافون سوء الحساب94 , 

ه - وأخيرا فإن حالة الأمن» قد ينعم فيها الأمن بأكثر من معنى من معاني 
الأمن, وقد ينعم ببعضهاء والأمر في ذلك عائد إلى طبيعة الموقف الأمنى بكل 
أبعاده وعناصره؛ وإن كان هذا لا يحجب حقيقة أن معانى الأمن - كما سبق - 
تستدعي بعضها بعضاء وحقيقة أنه من العسير أحيانا توصيف موقف أمنى ما 
عمعنى واحد من معانى الأمن دون بقية المعانى الأأخرئى ٠‏ 


٠ سورة الأنعام» الآية الم‎ )١( 
٠ © سورة النور» الآية‎ )١( 
. ١86 سورة البقرة » الآية‎ )'( 
استدل البخاري وغيره من الأئمة بآية إإنهما المؤمسون الذين إذا ذكر الله وجلت قلوبهم وإذا تليت‎ )4( 
عليهم آياته زادتهم إعانام (الأنفال/؟) وأشباههاء على زيادة الإيمان ونقصانه في القلوب» كما هو مذهمب‎ 
انظر ما‎ "٠. جمهور الأمة بل قد حكى الإجماع عليه غير واحد من الأئمة كالشافعي» وابن حنبل» وأبى عبيد.‎ 
٠ 180 أورده ابن كثير ف تفسيره؛ مرجع سابق» ج”اء ص‎ 
٠ ١!/8 سورة آل عمران, الآية‎ )©( 
٠ 7١ سورة الرعد الآية‎ )١( 
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المبحث الثالث 
الدلالات السياسية لمفهوم الأمن 


الواقع أن المفهوم السياسي للأمن لا يخرج في دلالاته بصفة عامة عن المفهوم اللغوي 
والمفهوم الأصولي لف حيث يصير هو الآخر تعبيرا عن عدم الخوف؛. لكن عدم المخنوف 
هنا يأخذ منحى نخاصاء يقوم على تحقيق الطمأنينة في كل ما له صله بالتعبير عن الوجود 
السياسي في امجتمع المسلم» وهذه الطمأنينة تعنى بدورها أمرين متكاملين» أوهما إيجاد 
التوازن بين من بمارس السلطة الشرعية» ومن يخضع ها مموجب مبدأ الطاعة في المعروف» 
وبذلك لا تسعى السلطة إلى بحرد تقديم حقوق الحاكم؛ وإنما تسعى في الوقت ذاته إلى 
الالتزام بحفوق المحكوم, وتوفير قنوات الاتصال بينهماء سواء كان اتصالا نظامياء أو 
حركياء أو فكرياء وثانيهما كفالة الاستقرار والقدرة على مواجهة المفاحأت المتوقعة, 
وغير المتوقعة» دون أن يترتب على ذلك أي اضطراب في الأوضاع السائدة في المجتمع 
السياسي, ما يعنيه ذلك من تقلص للطمأنينة والاستقرا 29. 

هذان الأمران المستبطنان في المفهوم السياسي للأمن؛ وقد صارا امتدادا للطمأنينة في 
حركة الوجود السياسي بين الحاكم والمحكوم المسلمين؛ يخلعان على الأمن عدة دلالات 
مهمة؛ الأولى أن الأمن بهذا المعنى لا ينفصل عن العمران الإنساني» والثانية أن الأمن هو 
جوهر السياسة الشرعية مادة العلاقة بين الحاكم وا نحكوم, والثالثة ارتباط الأمن بالسلوك 
السياسي الصادر عنهماء والرابعة وحود نظام للعقوبة ضروري للحفاظ على الأمن في 
علاقة قطبى الوحود السياسي» والخامسة اندراج الأمن ضمن وظائف الدولة الإسلامية» 
وفيما يلي تفصيل هذه الدلالات مع إرجاء الحاديث عن الدلالة الأخيرة إلى موقع أنسب 
في الحديث عن وظائف الخلافة ٠‏ 


)١(‏ اعتمد الباحث ل صياغة هذا التعريف على ما أوردء د. حامد ربيع في دراسته عن الأمن القومي العربي» 
دون تقيد بتحليله» انظر مؤلفه: نظرية الأمن القومي العربي: مرجع سابق» ص 737 ٠‏ 
و 


المطلب الأول 
ارتباط الأمن بالعمران الإنساني في المفهوم الإسلامي 

يرتبط الأمن بالعمران الإنساني من جهتين, الأولى جهة أنه الدافع الأساسي لهذا 
العمران؛ ولذلك قيل إن الإنسان مدنى بطبعه» والثانية جهة أنه المفضى إلى وحود 
ضرورة اجتماعية» قبل أن تكون تحسيدا لحاجة سياسية. 

وسوف يتم ارجاء الحديث عن هذه الجهة الثانية إلى موضع لاحق ٠‏ أما الجهة الأولى» 
فالذي لاشك فيه أن الأمن يعد أحد القوى المحركة لوجود العمران الإنسانى بغض النظر 
عن شكله وطبيعته» ويجئ قوله تعالى: «ويا أيها الناس إنا خلقناكم من ذكر وأنشى 
وجعلناكم شعوبا وقبائل لتعارفوا إن أكرمكم عند ا لله أتقاكم4”', تأكيدا لهذا المعنى» 
مفهوم يشمل كل أنواع التواصل الي تؤدى في النهاية إلى التعاون ف السعي والعيش في 
الحياة7" . 

ورغم أن هناك اتفاقا على مكانة الأمن من العمران الإنساني إلا أن الفكر السياسي 
لا يحكمه اتفاق في بيان معنى الأمن المفضى إلى العمران» ويمككن التمييز بين أكثر من 
رأى ف هذا البحال:- 

فهناك رأي أول: يجعل الأمن مرادفا لإشباع الحاجات الضرورية للإنسان وال لا 
يستقيم وجوده بدونهاء ويأتى المفكر اليوناني أفلاطون في مقدمة من تشيعوا لهذا الرأي 
حين آمن بأن المجتمعات السياسية إنها تظهر نتيجة للحاحات البشرية الي لا يمكن 
إشباعها إلا بتعاون الأفراد مع بعضهم البعضء ذلك أن الإنسان الكامل القادر على 
إشباع كل حاحاته لا وجود له؛ ومن ثم لابد له من مبادلة انتاجه بإنتاج الآخرين حتى 
يحصل على جميع مقومات حياته» وإلا هلك» وهنا كان لابد من التخصص وتقسيم 
العمل؛ بحيث يؤدى كل فرد -مادام عاجزا عن إنتاج كل حاجاته - العمل الذي يتفق 
ومواهبه الطبيعية9؟ , 

وثمة رأي ثان : عد الأمن مرادفا لتحقيق السعادة الإنسانية» وهو رأي تبناه أرسطوء 
الذي أبى أن يعيش الإنسان في غير امجتمع السياسي» وال صار فوق البشر أي صار إماء 


٠ 11 سورة الحجرات» الآية‎ )١( 
٠ 118 - 11١17 انظر ما أورده ابن كثير في تفسيره؛ مرجع سابق» جح ص‎ )1( 
انظر: د. حورية توفيق محاهد الفكر السياسي من أفلاطون إلى محمد عبدهء القاهرة: مكتبة الأنحلو‎ )*( 
, ه1-ه1١ ص‎ 2١91/5 المصرية»‎ 
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أو أصبح دونهم أي صار حيواناء وهو مالا يستقيم ف نظره. وإذا كان أرسطو قد 
غلب الدافع الفطري كأساس للعمران؛ فإنه لم ينكر أن وراء ذلك سعيا إلى تحقيق 
السعادة كهدف نهائي مطلق للفرد”"', وهنا فإن الحديث عن السعادة كمد جحسوره بين 
أرسطو والفارابى» بيد أن الفارابى جعل رائدذه السعادة القصوى الأخروية» وليس 
السعادة الدنيا الدنيوية فقط كأرسطوء فضلا على تأكيده ضرورة السمو على الإعانب 
المادي الملموس فْ السعادة وصولا إلى الجانب المعشوي منها”"» بل إن البعض يرى أن 
الفارابى قد وسع مفهوم العمران الإنساني ليشمل كل أجزاء المعمورة من الأرض» حين 
تصور أن في الإمكان أن تعيش كلهنا قن سعادة وسلام, طالما أن الأمم الفاضلة فيها 
تتعاون جميعا من أجل بلوغ الخدف السامي وهو الكمال الإنساني 9 , 

وهناك رأي ثالث : وهو رأي من جعل الأمن الدافع إلى العمران الإنساني مرادفا 
للاستجابة إلى نوازع الفطرة والتوافق معهاء وهى الفطرة الي غرسها الله في النفس 
الإنسانية» ويأتي في مقدمة من ذهب إلى ذلك الماوردى؛ حيث إن الفطرة ف رأيه تحقق 
الأمن للإنسان من ثلاثة أوجهء فهى من وجه تجعل الإنسان أكثر حاحة من جميع 
الحيوان» ولذلك عدت استعانته بغيره» "صفة لازمة لطبعهء وخلقة لازمة في جوهره"9, 
ومن وجه آخر فإن كثرة حاجة الإنسان وظهور العجز يكونان نعمة عليه ولطفا به لأن 
ذل الحاحة ومهانة العجز يمنعانه من "طغيان وبغي القدرة» لأن الطغيان مركوز فْ طبعه 
إذا استغنى» والبغى مسئول عليه إذا قدر"*, ايا الخد الشالث. فإن مقتضى الفطرة في 
خلق الإنسان مختلفا عن غيره جعلته وغيره من البشر "مؤتلفين بالمعونة» متواصلين 
بالحاجة» لأن ذا الحاجحة وصولء وامحتاج إليه موصول"0©. ش 

ثم يأتي رأي رابع: ليجعل الأمن المفضى إلى العمران الإنساني مرادفا لمفهوم المصلحة 
.معناها الشامل طبقا لحاجة بنى آدم لبعضهم البعض» وهو رأي ابن تيمية الذي اعتبر 
ولاية أمر الناس "من أعظم واحبات الدين بل لا قيام للدين إلا بها فإن بنى آدم لا تدم 


٠/8 انظر رأي أرسطو ف أساس قيام السلطة السياسية فلي: د حورية توفيق بجناهد» مرجع سابق» ص‎ )١( 
ومابعدهاء‎ 
. 188-١81 (؟) انظر: المرجع السابق» ص‎ 
- انظر: نيفين عبداخالق» مرجع سابق» ص 2577 أبو نصر القارابى: دراسة.تخليلية لفككرة السياسي‎ )©( 
دراسة ف الفكر السنياسي الإسلامي؛ رسالة ماجستير» قسم العلوم السياسية» كلية الاقتصاد, جامعة القاهرة؛‎ 
الاو ام.‎ 
ص‎ ,19175-١591 الماوردى» أدب الدنيا والدين» تحقيق د. مصطفى السقاء القاهرة: مطبعة الحلببي»‎ )5( 
.1 
٠ انظر المرجع السابق‎ )5( 
. ١١8 انظر: المرجع السابق» ص‎ )1( 
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مصلحتهم إلا بالاجتماع لحاجة بعضهم إلى بعضء ولابد لهم عند الاجتماع من الحاحة 
إلى رأس 560.."”, 

وأيرا يأتى الرأي الخامس: وهو رأى ابن نخلدون الذى يساند بتحليله لأساس قيام 
امجتمع السياسي رأى كل من الماوردىء وابن تيمية» وليس من قبيل المبالغة القول بأنه إذا 
كان تمحض الممتمع السياسي تعبيرا عن حاجة طبيعية» وعضوية؛ ووظيفية» في فكر ابن 
خلدونء» فإن الأمن استمرار لتأكيد هذه الحاجة» فهو إذا حاحة طبيعية وعضوية» 
ووظيفية في آن واحدء مادام أن الاجتماع الإنساني وهو عمران العالم ضروري من 
حيث إن الإنسان مدنى بطبعه”©» ويمكن القول أن ابن خلدون يعد رائدا في جحعل أحد 
معاني الأمن التعاون لدفع العدوان على الإنسان» من قبل الإنسان» أو من قبل الحيوان» 
أو من قوى الطبيعة9©: : 


المطلب الثاني 
الأمن جوهر السياسة الشرعية 


لا يعدو وصف السياسة بأنها شرعية أن يكون تمييزا لها وتحديداء يحفظانها من 
عاديات التلبيس بالمفهوم الوضعي للسياسة ”)50 ويتأبيان بها عن أن تكون إلا 
منضبطة بالشرع ف مفهومها وقيمها وغاياتها وموضوعهاء وإذا كانت الشريعة كما 
يقول ابن قيم الجوزية "مبناها وأساسها الحكم ومصالح العباد في المعاش والمعاد» وهى 
عدل كلهاء و رحمة كلهاء ومصالح كلهاء وحكمة كلها. الا فإن معاني السياسة 

وبداية فإن أصل السياسة في اللغة هو القيام على الأمر جما يصلحه'”©؛ بيد أنه لا قيام 
على الأمر جما يصلحه في المفهوم الإسلامي إلا إذا كانت الشريعة هى مادة الإصلاح . 
وقوامه, لأن هذا الأمر إما أن يكون معروفا فالشريعة تصلحه بإقراره وامحافظة عليه 
وتطهيره من أية أدران قد تدخله في شبهة المنكرء أو في حقيقته؛ أو أن يكون منكرا 


(1) انظر : ابن تيمية» السياسية الشرعية في إصلاح الراعى والرعية؛ تحقيق محمد إبراهييم البنا وتحسد أحمد 
عاشورء القاهرة: دار الشعب» 2١51١‏ ص ٠ ١84‏ 
)١(‏ انظر : العلامة ابن خلدون» مقدمة ابن خلدون, بيروت: دار إحياء التراثء الطبعة الرابعة» دءت» 
صض١2.‏ 
(*) انظر : مقدمة ابن خلدون؛ مرجع سابق» ص 17 - 117 ٠‏ 
(4) انظر : ابن قيم الجوزية؛ إعلام الموقعين» تحقيق طه عبدالرؤوفء بيروت: دار الجيل» دءت» ج5؟ء ص 3. 
(5) انظر مادة سوس في : ابن منظورء مرجع سابق» ص 5١155‏ - .4516 دء إبراهيم أنيس وآخرون» 
مرجع سابق» جاء ص 557؛ الرازي» مرجع سابق ص ٠ 71١‏ 

55 


فالشريعة تصلحه بالنهي عنه» وتعهده بالإزاله» وترتيب الجزاء على الواقع منه أو الداعى 


والواقع أن الاحتلاف الظاهري في تعريف السياسة الشرعية بين فقهاء الأمة وعلمائها 
هو احتلاف تنوع وتعدد - اجتهادا إلى أقوم التعريفات الي تنطلق من أساس السياسة 
عامة؛ وهو القيام على الأمر جما يصلحه - وليس اختلاف تناقض أو تضارب؛ بل يمكن 
من خلال حصر بعض التعريفات تبين أنها يربطها الاتفاق على عدة حقائق في تحديد 
معنى السياسة الشرعية”" . فثمة حقيقة أولى مضمونها أن السياسة الشرعية هى عملية 


(1) لا يتس اللقام للتناول التنفصيلي لمفهوم السياسة الشرعية ويمكن:القول الإشارة إلى بعض تعريفات مفهوم 
السياسة الشرعية فيما يلي: ش ا 00 

أ- "السياسة الشرعية هى القانون الموضوع لرعاية الآداب والمصالح وانتظام الأحتؤال" إنظر ابن نحيم 
الححنفي» البحر الرائق. شرح كنز الدقائق» بيروت: دار المعرفة, دءت, جم ص 5لا ٠‏ 1 

ب - "السياسة الشرعية هى استصلاح الخلق بإرشادهم إلى الطريق المنجى في الدنيا والآحرّة: فهئن من 
الأنبياء على الخاصة والعامة على ظاهرهم وباطنهم؛ ومن السلاطين والملوك على كل منهم في ظاهره لاغيرء 
ومن العلماء ورثئة الأنبياء على الخاصة في باطنهم لاغير". انظر: ابن عابدين» حاشية رد النحتار على الدر 
المختار» القاهرة: المطبعة الكبرى الأميرية» 5 ١ه‏ الطبعة الثالثق ج؟, ص ١١1‏ . 

ج - "السياسة الشرعية هى قود الملوك والأئمة رعاياهم الذين ينقادون لمم ويدخلون تحت طاعتهم إلى 
الأفعال الحميدة المرضية» والطريقة السديدة القرية" انظر: السياسة من كتاب الخنراج وصناعة الكتابة لقدامة 
ابن حعفر» تحقيق د. مصطفى الحياري, الأردن: الجامعة الأردنية» 21941١‏ ص 36 ٠.‏ 

د - "السياسة الشرعية هى الاقتداء بالبارى سبحانه على قدر طاقة البشر باستعمال مكارم الشريعة» 
ومكارم الشريعة هى الحكمة والقيام بالعدالة بين الناس والحلم والإحسان والفضل والقصد منها أن يبلغ إلى 
جنة المأوى وجوار رب العزة" انظر بتصرف يسير: الراغب الأصفهاني» الذريعة إلى مكارم الشريعة» تحقيق د. 
أبو اليزيد العجمي» القاهرة: دار الصحوة: المنصورة: دار الوفا 21948 ص 91 -8و: 

ه - "السياسة والملك هى كفالة للخلق وخلافة لله في العباد لتنفيذ أحكامه فيهم؛ وأحكام الله في حلقه 
وعباده إنما هى بالخير ومراعاة المصالح كما تشهد به الشرائع» وأحكام البشر إنماهى من الجهل والشيطان 
بخلاف قدرة الله سبحانه وقدره؛فإنه فاعل للخير والشر معا" انظر:مقدمة ابن خلدون» مرجع سابق»ءص57١.‏ 

و - "السياسة فعل شئ من الحاكم لمصلحة يراها وإن لم يرد يذلك الفعل دليل جرئى": انظر : ابن” 
عابدين» مرجع سابق» جا ص 81 . : 

ز - "هى علم يبحث فيه عما تدبر به شؤون الدولة الإسلامية من القوانين والنظم اليّ تنفق وأصول 
الإسلام» وإن م يقم على كل تدبير دليل خاص١‏ وموضوعه النظم والقوانين الي تتطلبها شؤون الدولة من 
حيث مطابقتها لأصول الدين وتحقيقها مصالح الناس وحاجاتهم٠‏ وغاينه الوصول إلى تدبير شؤون الدولة 
الإسلامية ينظم من دينهاء والإبانة عن كفاية الإسلام بالسياسة العادلة وتقبله لرعاية مصال الناس في مختلف 
العصور والبلدان".انظر:د.عبدالوهاب نحلاف»؛ السياسة الشرعية .., القاهرة:دار الأنصار»59177١م)ص4‏ -5. 

مح - "السياسة هى صناعة يعرف بها تدبير الإنسان ماله من الشؤون الفردية والاحتماعية وما له من 
العقيدة الخلق والعمل؛ وبما له مساس بالطبيعة وبما له روابط خخاصة مع أهله وقومه» ومن يشاركه في النوع مع 
ما له ربط خاص ,مبدئه ومبدأ الكل وهو الله الخالق لكل شئ" انظر: آيه جوادى الآملىء "العناصر السياسية 
للسياسة الإ سلامية", التوحيد؛ العدد العاشر السنة الثانية» رمضان - شوال 2١5٠05‏ ص ٠58‏ 

وانظر بعض التعريفات الأخرى في: دء حامد ربيع؛ تطور الفكر السياسي ٠٠٠‏ مرجع سابق» ص ١948‏ 
ومابعدها؛ سيف الدين عبدالفتاح؛ التجديد السياسي» مرجع سابق» ص 5١١‏ - 215؛ ابن الأزرق» بدائع - 
/ا5 


تدبيرية؛ ليس لأن التدبير هو أحد معانيها اللغوية» وإنما أيضا لأن معنى القيام على الأمر 
ما يصلحه يقتضى التخطيط لا الارتحال أو العفوية قي من منهج الإصلاح» أو في أسلوبه, 
لكن التدبير هنا له حدوده» وهى نفسها حدود الأمر بالمعروف والنهي عن المتكر. كما 
أن السياسة الشرعية كحقيقة ثانية عملية مقصودة أي متعمدة من ناحية لأن فرض القيام 
بها إنما هو آت من قبل الشرع؛ ومن ناحية لأن الحاكم الشرعي يستجيب من خلالها 
لمقتضيات تدبير الخلافة» وهو مكلف بذلك لتحري مكارم الشريعة""» غير أنها فوق 
ذلك كحقيقة ثالفة عملية حركية, إذ القيام على الأمر حركة؛ وإصلاحه حركة, 
واختيار منهج هذا الإصلاح حركة» وفرض سلطان الشريعة لتحقيق الإصلاح حركة؛ 
وتعهد الرعية ورعايتها من خلال كل ذلك حركة. وهى كحقيقة رابعة عملية 
إصلاحية من جهة السعي إلى غرس القيم ف امجتمع السياسي» ومن حيث تربيته على ما 
يصلحه؛ ومن حيث تطهيره من أية مفاسد تقع بالسلب على إصلاحه. "فكل مسألة 
حرجت عن العدل إلى الجور» وعن الرحمة إلى ضدهاء وعن المصلحة إلى المفسدة» وعن 
الحكمة إلى العبث؛» فليست من الشريعة؛ وإن أدخحلت فيها بالتأويل”" ويغلف كل ذلك 
كحقيقة خامسة أن السياسة الشرعية تشمل الحياة كلهاء لأن الشريعة اليّ تشكل 
ركيزتها ومقصدها تسع كل مناحى الحياة» ومعنى ذلك أن وجهة الإصلاح ووجهة 
القائمين به من ولاة الأمر لاتقف عند حدء إذا كانت تلك هى بعض الحقائق الي 
تساعد في تحديد معنى السياسة الشرعية فكيف يشكل الأمن جوهرها؟ بمكن القول إن 
الأمن كجوهر للسياسة الشرعية يبدو من خخلال عدة مظاهر:- 

١‏ - أنها من خلال توليفها بين أسسها الرئيسية - الخالق باعتباره المدبر 
والسائس للكون بربوبيته وألوهيته» والديين الإلمهى كعنصر تشريعي؛ والإنسان 
ككيان مادى يتعانق بالدين لتنفيذ إرادة الله فيه والأهداف باعتبارها مقاصد 

سعى الإنسان - تقدم خير ضمان لتحقيق الأمن في الحياة لأن سياسة تقوم على 
. هذه الأسس إنما تسوس الإنسانية وتدبرها وترزقها حياة طيبة» بل تأخذ بها نحو 
الخير”"» وبالإنسان الفاعل فيها نحو الكرامة المبنية على التقوى «إإن أكرمكم 
عند الله أتقاكو يه 


- السلك في طبائع الملك» تحقيق د. على سامي النشارء العراق: وزارة الإعلام؛ 191/1 جاء ص 791 - 
0١‏ وانظر أيضا :عازملا بوع[2 بأمفط 8410016 عط مذ نم00 لهة غأهاك5 ,1201 معظ أعتوطو 0 

2 .2 ,1983 ,تعطوتاطمط معععمط 
)١(‏ انظر: الأصفهاني؛ الذريعة» مرجع سابق» ص 437 ٠‏ 
(1) انظر: ابن قيم الجوزية؛ إعلام الموقعين» مرجع سابق» ج7؟ء ص © ٠‏ 
(؟) انظر: آية جوادى الآملى؛ مرجع سابق» ص 26 - ٠ 01١‏ 
(4) سورة الحجرات» الآية ٠0151‏ 
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؟ -- ثم إن السياسة الشرعية إذ تؤسس الحياة على الاستقامة والاعتدال لا 
تسمع بالعلو بالباطل ولا تقبل ركوب الإفساده ذلك أنهق ظلال مل هده 
السياسة لاتكون المكانة إلا لأولئك الذين لا يريدون علوا في الأرض ولا فساداء 
فإذا أقيمت الحياة سواء على الذين يريدون العلو على الناس والفساد في الأرض؛ 
أو على الذين يريدو الفساد بلا علو» أو على الذين يريدون العلو بالباطل بلا 
فساد, فلا بال لاستقرارهاء أو انضباط سبل العيش فيهاء لأن كل نمط من هذه 
الأغاط الثلائة ينطوى على مضادات القيم» كما فصل ذلك ابن تيمية9"), والأد 
كمفهوم قيمى لا يستقيم له بنيان مع سيادة مثل هذه المضادات . 


؟ - إن العدل نتاج السياسة الشرعية هو الأمن بعينه؛ وهو نتاحها وقوامها 
من حيث إن إرادة القيام على أمر المسلمين ما يصلحهم لا تفرق في وجهتها بين 
الرعية المسلمة؛ أو بينها وبين الرعية غير المسلمة داخخل المجتمع المسلمء بل ولا 
تغفل العدل مع الرعية غير المسلمة في تعامل هذا امجتمع معهاء ولقد جرت عادة 
بعض فقهاء المسلمين - من هذا المنطلق - على التفرقة بين السياسة الظالمة: 
والسياسة العادلة» وقد نقل ابن عابدين عن بعض الفقهاء "السياسة شرع مغلظ 
وهى نوعان» سياسة ظلمة) فالشريعة تحرمهاء وسياسة عادلة تخرج الحق من 
الظالم؛ وتدفع كثيرا من المظالم» وتروع أهل الفسادء وتوصل إلى المقباصد 
الشرعية ٠‏ فالشريعة توجب المصير إليهاء والاعتماد في إظهار الحق عليها"9 . 

4 - إن تنوع مستويات السياسة تبعا لتنوع مستويات من بمارسونها ومن 
تمارس عليهم؛ يحدث نوعا من التكامل في الأداء السياسي» فحين يدرك الحاكم 
أن سياسته تجاه رعيته» وبحاه وزرائه» وبحاه أهله. وتحاه نفسه يجب أن تصدر من 
معين واحد رغم تنوعها وهو الشريعة!"» وحين يعى المحكوم أن سياسته نفسه 
وبدنه وما يختص به كحاكمء وسياسته غيره من ذويهء وأهل بلده لا تصلحان إلا 
بوحدة منهجهماء فقد كفل كلاهما - الحاكم وا محكوم - وجود السياسة الي 
بها تستحق خلافة الله تعالى''"» الي لاتنفك تلازم الأمن كبعض وعود الله تعالى 
للذين آمنواء 

- إن السياسة الشرعية - تقتضى أن لا سلطة لأحد على أحدء بل ليس 


. 1١88 - ١81/ انظر : ابن تيمية» مرجع سابق»‎ )١( 
. 186:5 انظر: أبن عابدين» مرجع سابق» جا ص‎ )5( 
انظر مزيدا من التفاصيل عن كيفية سياسة الراعى رعيته تبعا لاختلاف درجاتهم ومستوياتهم في نص على‎ )1( 
إبراهيم إبراهيم هلال؛ الإسلام وأصول الحكم عند الإمام على بن‎ ٠ ابن أبى طا ب إلى الأشتز النخخعى ني : د‎ 
وما بعدهاء‎ 7١ أبى طالب. تقاهرة: دار النهضة» ص‎ 
. 317 انظر : الأصفهاني؛ الذريعة إلى مكارم الشريعة» مرجع سابق» ص‎ )5( 
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لأحد أن يدعيهاء أو أن يتحملهاء فهى لله تعالى فحسبء «إوما آتاكم الرسول 
فخذوه وما نهاكم عنه فانتهوا4": فمجمل القول إذا إن السياسة الشرعية حين 
تحرر الإنسان من كافة السلطات إلا سلطة الشرع تضمن له الأمن بضمان 
عمّيدته . 


المطلب الثالث 


ضرورة الأمن للسلوك السياسي 

وأصل السلوك النفاذ في الطريق والدخول فيه؛ فيقال: سلكت الطريق» وسلكت ف 
. طريقه» فمن الأول قوله تعالى: إلتسلكوا منها سبلا فجاجا#”": ومن الثاني قوله: 
«إما سلككم في سقر”"2» وهو بصفة عامة حركة لها مصدر وتسعى إلى تحقيق هدف 
وتعبر عن وجودها بمظاهر مختلفة؛ أما السلوك السياسي خاصة فهو الحركة الي تحعل من 
مضمون التعامل مع السلطة وحده جوهر السلوك الفردي”)؛ ومن ثم فإن عناصر 
السلوك السياسي أربعة:- 

العنصر الأول : هو الإنسان حاكما ومحكوماء باعتباره محور الوجود السياسي؛ 
وباعتبار أن جوهر الظواهر السياسية كامن في ذاته» ذلك "أن هذا الجوهر هو خاصة من 
خحواصه» خالدة بخلوده» باقية مابقّى» وتولد معه ولا يتصور ا:حتفاؤها إلا باحتفائه ٠‏ إنها 
طبع فيه؛ ومن ثم فهى بعيدة عن أن تكون من خلفه إن الإنسان حيث يوجد يعمل 
بدافع منهاء وكل عمل من أعماله يأتي مستجيبا لها هو عمل سياسي"”. 

والعنصر الثاني : هو الموقف السياسي» مبعث السلوك ومفجرة؛ إنه عثابة المنبه 
السياسي الذي يحدث نوعا من عدم التوازن بين الحاكم والنمحكوم بسيب اختلاف 
رؤيتهما للتعامل معهء وذلك جوهر الحياة السياسية» فهى "مجموعة متتالية من المواقف» 
وكل موقف يفرض على السلطة الى تمارس أنواع السيادة أن تعمل على إنهائه؛ 
والتخلص مما يستتر خلفه من مشكلات”". 


٠ سورة الحشرء الآية /ا‎ )١( 
٠ 7١ سورة نوح؛ الآية‎ )( 
٠ 7199 (؟) سورة المدثرء الآية 57» وانظر ما أورده الأصفهاني» المفردات؛ مرجع سابق» ص‎ 
.07-686 انظر:د. حامد ربيع» مقدمة ف العلوم السلوكية؛ القاهرة:مكتبة القاهرة الحديئة»1911ءج١ »)ص‎ )4( 
٠ 56 - ١4 انظر: د. محمد طه بدوي» مرجع سابق» ص‎ )0( 
انظر: دء حامد ربيع» النموذج الإسرائيلي للممارسة السياسية» القاهرة: معهد البحوث والدراسات‎ )7( 
٠ 75 ص‎ )١91/© العربية»‎ 
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والعنصر الثالث : هو تصور المنروج من تلك الحالة المتوترة» الذي لا يعدو في 
حقيقته أن يكون محور حركة تعامل طرفى العلاقة السياسية مع الموقف السياسي» فإذا به 
-ثي حالة اتساق رؤيتهما للمخرج- لصالح تصفية التوتر وإنهائه؛ وإذا به يي -حالة 
تناقضهما- ضد محاولات إنهائه» ثما قد ينذر بتعقيد حالة التوتر واشتداد حدتها. 


والعنصر الرابع : هو الأدوات الي تعبر عن السلوك وتنقل تصور التعامل مع الموقف 
بكل قيمه وأهدافه إلى لغة الواقع المساش؛ وفق ما هو متفق عليه بين أعضاء المجتمع 
السبياسي» ورتما وفق ما تمليه المصالح دون اعتبار لما هو متفق عليه داخليا(" , والواقع أن 
المفهوم ال“سلامي للأمن يلازم هذه العناصر الأربع ٠‏ فمن ناحية أولى يضع الإسلام 
لطرفى العلاقات السياسية إطارا أو منهجا للتعامل يظل أساس سلوك كليهماء في كل 
قضايا الوجود السياسي المسلم في دائرتين متصلتين متكاملتين؛ دائرة الحقوق» ودائرة 
الواحبات» وهاتان الدائر تان هما امتداد للإرادة العقدية - البيعية - الي جعلت أحدهما 
على قمة الهرم السياسي» وجعلت الآخر تابعا له لكونه حارسا 20 للدنيا به 
بالمفهوم السابق للسياسة الشرعة ٠‏ 

ومن ناحية أخرى فإن الموقف السياسي مثار السلوك السياسي ومنبهه لا يفصله 
الإسلام عمن سننه في تسيير حركة امجتمع السياسي المسلمء بين الانفراج والعأزم» 
والصعود والهبوط» والسعة والضيق»؛ ليكون أحد التحديات الي تقود هذا المجتمع إلى. 
تحريك الحياة نحو الأصوب» قلا يجعلها فرصة للمزايدات السلوكية بالقول أو الفعل؛ ولا 
يقرها مدخلا لارتكاب المحظورات الشرعية؛ ولايدعها تتداعى بلا مخرج؛ ولكنه يربى 
اجتمع من خلالها على انتهاج السلوك المستقيم - «إفلذلك فادع واستقم كما أمرت 
ولا تتبع أهواءهم 4" - الذي يفترض التناصح المستمر .مفهومه العام الوارد في جديث 
"الدين النصحية؛ قلنا لمن؟ قال: الله ولكتابه ولرسوله ولأئمة المسلمين وعامتهم"9". . 

ثم - ومن ناحية ثالفة - إن أي تصور للتعامل مع الموقف السياسي لا قيمة له إذا 
خرج عن المقاصد العامة للشريعة» وهى لا تعدو أن تكون "المعاني والحكم الملحوظة 
للشارع في جميع أحوال التشريع أو معظمهاء بحيث لا تختص ملاحظتها بالكون في نوع 
خاص من أحكام الشريعة» فيدخل في هذا أوصاف الشريعة وغايتها العامة» والمعاني اليّ 


)١(‏ انظر لمزيد من التفاصيل عن مفهوم السلوك السياسي: 

,”01 [لامطع 8 [هع 20111 ,0 وم ننه الات 12 11015م 126/610 أمععع1 ,ااعطجومره© ذباعدم 

لقاع لالدنآ نقصدطرل] روء6ز[ه8 ؤ0 رويد [268391018 عط وه دتإودوظ ,(لم) لإعممق. وتاكم :مز 
.31-46 .ط2 ,1962 رؤوععط وزمم11!1] 4ه 

. 16 سورة الشررىء الآية‎ )١( 

(7) انظر: النررى» الأربعون النووية؛ مرجع سابق» ص 732؛ ابن رحب؛ جامع العلوم؛ مرجع سابق» ص 

فت 


086 


لا يخلو التشريع عن ملاحظتهاء ويدحل في هذا أيضا معان من الحكم ليست ملحوظة في 
سائر أنواع الأحكام؛ ولكنها ملحوظة في أنواع كثيرة منها"” . 

ومن ناحية رابعة فإنه إذا كان مفروضا على السلوك السياسي الالتزام بالمماصد 
الشرعية لتصفية الموقف السياسي حسب بجحرياته ومقتضياته» ودون أي اضطراب أو خلل 

د أمن المجتمع وسلامته؛ فذلك تترتب عليه نتيجتان مهمتانء النتيجة الأولى هى أن 
اللماراةة ساني ردني ان يعر عن متمد اايين جاال قدوات الشركة زنياه لمر 
الجماعي المسلم؛ وتبين له اندراجها في جملة الوسائل المنضبطة بقيم الشرع والنتيجة 
الثانية أن كل سلوك سياسي في المفهوم الإسلامي لا يعرف من مبداً الغاية تبرر الوسيلة 
شيئاء ولهذا تفصيل لاحق ٠‏ 


المطلسب الرابع 

شرعية العقوبة لحفظ الأمن 
الواقع أن العقوبة تأتي في المفهوم الإسلامي لتشكل سياجا يحمى الأمن في بعده 
السياسي - بل وفي بقية أبعاذه الأخرى - ذلك أنه لايكفى أن يقوم هذا الأساس على 
تحقيق الطمأنينة في كل ماله صلة بالتعبير عن الوجود السياسي - كما سبق - ولايكفى 

أن يكون ثمة التزام بذلك؛ مالم يكن هناك جزاء رادع على النروج على هذه الغاية ٠‏ 

والعقوبة كجزاء تستمد صفاتها من صفات التشريع الإسلامي عامة) وسمات التشريع 
3 فيه خخاصة» تلك السمات ال تقوم على الاصطباغ بالصبغة الدينية”'"» ولذلك 

هم الأصول الي تبتنى عليها العقوبة في الشريعة مايلي:7") 
أن تكون العقوبة بحيث تمنع الكافة عن الجريمة قبل وقوعهاء فإذا 
وقغت الحريكة كانت العقوبة بحيث تؤدب الحاني على جنايته» وتزجر غيره عن | 
التشبه به وسلوك طريقه ٠‏ 


)١(‏ انظر: الشيخ محمد الطاهر بن عاشورء مقاصد الشريعة الإسلامية؛ تونس: الشركة التونسية للتوزيع» 
الطبعة الأولى» 215914 ص ٠ 61١‏ 
ف انظر مزنسدا من التفاصيل في:د. محمد سليم العواء محاضرات في أصول 0 الإسلامي» 
محاضرات غير منشورة» المملكة العربية السعودية - وزارة الداخلية والأمن العام: مطبعة الأمن العام؛ د.ءت» 
ص ٠ 7-١‏ وانظر أيضا: 
70 لم003 نطو لة[ ”مآ عتنسذاكآ ص دءتالهمء2 0هة د5ععدع 068" ,526020 .14 53113 
.155-13 .22 ,1982 ,210.3 ,20/1 

(1) انظر مع بعض التصرف: عبدالقادر عودة؛ التشريع الجنائي. الإسلامي مقارنا بالقانون الوضعي» بيروت: 
دار الكتاب العربي» دءتء مرجع سابق» جا ص ١50‏ 

ب 


؟ - أن حد العقوبة هو حاجة الجماعة ومصلحتها فإذا اقتضت مصلحة 
الجماعة التخفيف حففت العقوبة» فلا يصح أن تزيد أو تقل عن حاجة الجماعة 

“ - إذا اقتضت حماية الجماعة من شر ابحرم استئصاله :من المجماعة أو 
حبس شره عنهاء وجب أن تكون العقوبة هى قتل ابحرم أو حبسه عدن الجماعة 
حتى بموتء ما لم يتب أو ينصلح. 

- أن كل عقوبة تؤدى إلى صلاح الأفراد وحماية الجماعة هى عقوبة 
مشروعة فلا ينبغي الاقتصار على عقوبات معينة دون غيرها. 

- أن تأديب المحرم ليس معناه الانتقام منه» وإنما استصلاحه, والعقوبات 
على اختلاف أنواعها تتفق كما يقول بعض الفقهاءء ف أنها تأديب استصلاح 


تلك هى بعض الأصول الي تقوم عليها العقوبة ف الشريعة الإسلامية, والتساؤل 
المثار هنا. هو كيف تقدم العقوبة سياج الحماية وضمان الحفاظ على أمن الوجحود 
السياسي؟ والواقع أن خحطوط الإحابة التفصيلية على هذا التساؤل لا يتسع لها هذا الحيز 
انخدود من التحليل؛ لكن ذلك لا يمنع من ذكر بعض مناحى ذلك» يإيخاز. يأتى في 
مقدمة هذه النواحي أن العقوبة تشكل استجابة شرعية لما قد يفوّضه منطق بعض 
النوازع الفطرية في الإنسان, ثما قد يحدث تعديا منه على أيه الإنسان7", فكأن الإسلام . 
بتشريع العقوبة يدفع الجرعة بأمرين؛ أجدهما إيجابي قوامه التربية الإيمانية الصحيحة اليّ 
لاتبقى مبررا لارتكاب الحرعة, والثاني سلبى قوامه التهديد بالجزاء أو تطبيقه حسب 
مقتضى الحال» إن لم ينفع الأمر الأول2 . 

وناحية ثانية ف كفالة العقوبة تحقيق الأمن هى أن توحيد المصدر التنظيمى للعقوبة 
مجعل الشريعة هى مصدر قواعد الحزاء يحقق الأمن لأطراف أربعة: أوها القاضي الذي 
يطبق الحكم الشرعي» لأنه لن يقع في حيرة واضطراب البحث عن الحكم؛ مادامت 
أحكام الشريعة سهلة واضحة: معروفا مضمونهاء ومصدرهاء والطريق الثاني.هو الجاني 
الذي ارتكب ما استوجب العقوبة؛ لأنه حين يعلم أن القاعدة الثابتة الواضحة الي 
ستطبق عليه ل ليست' بشرية المصدرء بل إلهية» لن تنتابه دواعي الخوف من الظلم أو التفرقة 


)١(‏ انظر: محمد علي التسخيري» نظره ف نظام العقوبات الإسلامية؛ بيروت: دار التعارف للمطبوعات؛ 
1 ص 13 -1؟. 

)١(‏ انظر ب طبيعة العقوبة من هذين الحانبين الإيجابي والسلبى» عبدالقادر عودة» مرجع سابق» ج؟) ص 
لك كم عبدالكريم زيدان» أصول الدعوة, الأسكندرية: دار عمر بن الخطاب» 2191/5 ص ./ا؟١-‏ 
فقس 


وف 


في المعاملة ٠‏ والطرف الثالث هو المجتمع الذي تطبق فيه عقوبات الشريعة» لأنه شو الأخصر 
سيطمئن إلى أن أحكامه ليست بيد سلطة حاكمة تبدل وتشرع كما تريد» لانها - أي 
الأحكام - تستمد بقائها وديمومتها من لود الشرع وأبديته”2. والطرف الرابع ابجنى 
عليه الذي يكفل له الإسلام حبر ما وقع عليه من عدوان ويرفع عنه ما أصابه من بلاء؛ 
ويرد له مظلمته على قدر الجرم الذي ارتكب ضده. ومن ناحية ثالغة فإن العقوبة تربى 
الضمير الجماعي المسلم على عدم تقبل الجريعة وتطهير أركانه منهاء واستنهاص همته 
لاعتبار ارتكاب الجريمة ضد أحد أفراده هو عدوان على الجماعة كلهاء وهذا المعنى 
واضح في قوله تعالى: لإمن أجل ذلك كتبنا على بنى اسرائيل أنه من قعل نفسا بغير 
نفس أو فساد في الأرض فكانما قتل الناس جميعا ومن أحياها فكأنما أحيا الناس 
جنيعا2"”4» إن الجتمع هنا لا يقف من الجرائم موقف السلبية وعدم المبالاة متعللا بأنه 
ليس طرفا فيهاء وإنما هو طرف أصيل مسته الحررمة بطريق مباشر”” ومن ناحية رابعة 
فإن تحقيق التكافؤ بين ارتكاب الجرم والعقوبة الى يستوجبهاء يحقق هدفين أمنيين معاء 
الهدف الأول هو اذهاب الحيف ف تطبيق العقوبة» والتفرقة في انزاهها على الجرم المقزف» 
والهدف الثاني هو إحداث التفاوت في مراتب العقوبات تبعا للتفاوت في طبيعة الجنايات 
ومداهاء وهذا يقفل باب الاختلاف والتنازع بين الناس في تقدير العقوبات من تلقاء 
أنفسهم, وإلا ذهبت بهم الآراء كل مذهب وتشعبت بهم الطرق كل مشعب ولعظم 
الاختلاف” © فتكفل الله سبحانه بذلك ورتب على كل جناية ما يناسبها من العقوبة» 
ومايليق بها من النكال. ومن ناحية أخخيرة فإن جمع الشريعة بين عقوبات الحدود, 
وعقوبات القصاص والدية» وعقوبات الكفارات» وعقوبات التعازير”؟؛ جعلها توفر 
القدرة على ملاحقة الجريعة وتوقيع العقوبة عليها بقطع النظر عن زمانهاء وطبيعتها. 


)1١(‏ دء مصطفى محمد حسنين» السياسة الجنائية في التشريع الإسلاميء المملكة العربية السعودية: وزارة 

التعليم العالي - جامعة الإمام محمد بن سعود: إدارة الثقافة والنشر؛ ١15141‏ ص ٠ 1١8-١1‏ 

(7) سورة المائدة الآية 17" ٠‏ 

(8) انظر: دء محمد حسين الذهعبيء أثر إقامة الحدود في استقرار امجتمع؛ القاهرة: دار الاعتصام؛ الطبعة 

الأولى» :15178-194 ص 2117 وانظر أيضا د. مصطفى محمد حسنين» مرجع سابق» ص ١5١‏ 

(5) انظر: ابن قيم الجوزية» إعلام الموقعين. مرجع سابق» جاء ص ١1١١6‏ 

(5) انظر تفاصيل هذه العقوبات ف عبدالقادر عودة» مرجع سابق» ص 51714 ومابعدهاء وانظر عرضا موجزا 

ها أورده: 

,1982 رؤوع22 135620017© :0161050 ,اتهآ عتصذاذ! 10 صمتاءنل0هها سم تطأعقطاء5 طأمءدمل 
8--175.هم2 


,”5 


المبحث الرابسع 
دلالات مفهوم الأمن في الخبرة السياسية 

يهدف الباحث في هذا المبحث إلى الكشف عن أهم ملامح التطور فْ دلالاتث 
مفهوم الأمن عبر حركة الخبرة السياسية في إطار النطاق الزمنى للدراسة» لكن تحدر 
الإشارة مقدما إلى بعض الملاحظات المنهاحية ف هذا المقام؛ وأولى هذه الملاحظات أن 
المراد من هذا المبحث ليس الإغراق في سرد الأحداث التاريخية أو الغوص في تفاصيل ما 
حرى هن مارسات ف تلك الحقبة الزمنية من عمر الخبرة الإسلامية» وإنما المقضود هو 
تتبع التطور الذي لحق دلاللات مفهوم الأمن أما الملاحظة الثانية فهى أن عملية الانتقاء 
للظلواهر أو للأحداث المهمة إن افتزضت بحاوز ظواهر وأحداث أخرىء فهى لا تفرض 
بالمقابل الافتئات على السياق العام للتسلسل الزمنى أو التعاقب التاريخى لماء والملاحظة 
الثالئة أن دراسة التطور السابق لعصر النبوة ليست خخوضا فيما لا طائل من ورائه؛ إنها 
فرصة لمقارنة الفرق بين حالين للأمن حقيقة ومعنى ومبنى» حاله في مجتمع تحكمت فيه 
نوازع وجاهلية الشرك بصفة عامة, وحاله ف امجتمع وقد أتته رسالة السماء فإذا به 
يتحول إلى بحتمع إماني تعتمل فيه عقيدة التوحيد بصفة عامة أيضاء أما الملاحظلة الرابعة 
فإن رصد بعض الظواهر السياسية ذات الدلالات الأمنية لن تقف عند تلك الظواهر 
المرتبطة فقط بالتعامل الداخلي بل سيمتد ليشمل أيضا بعض الظواهر الأمرى المتعلقة 
بالتعامل الخارجي ٠‏ أما الملاحظة الأخير ة فان استعراض ملامح التطور ف دلالات الأمن 
سيتم على مستويين من التحليل بهذا الشكل» مستوى التحليل الحزئي حيث رصد أهم 
الظواهر في كل تطور على حدة وبيان دلالاتها الأمنية قدر الإمكان» ومستوى التحليل 
الكلي الذي يتم من خلاله عرض خلاصة عامة لأهم ملامح التطور الذي حدث في 
دلالات المفهوم عبر التطورات بحملة ٠‏ 


مك 


المطلب الأول 
الأمن وخبرة عصر ما قبل النبوة 
لعل أهم الأحداث والظواهر الي أثرت في بلورة وصياغة مفهوم الأمن قبل عصر 
النبوة مايلي: - 
أولا - الإبمان بالمعتقدات الفاسدة : 


لا يستطيع أي محلل منصف أن يقيم النقلة العقيدية ال أحدثها الإسلام في العقلية 
العربية الي احتضنت طباع الجاهلية وعاداتها إلا إذا عاد إلى الوراء قليلا منعما النظر في 
مدى تغلغل بعض المعتقدات الشركية في وجدان وعقول وضمائر هؤلاء الذين آمنوا بهاء 
فعاشوا بها ولهاء وكيفوا من خلال الإيمان لها حياتهم؛ سلوكا ومنهجا وقيماء 

وتحئ الأصنام في مقدمة الآلهة الفاسدة الى عبدت وقدست من دون الله وهاهو 
ابن هشام يوضح بعض ذلك فيقول: (واتخذ أهل كل دار في دارهم صنما يعبدونه» فإذا 
أراد الرحل منهم سفرا تمسح به حين يركبء فكان ذلك آخر ما يصنع حين يتوجه إلى 
سفره» وإذا قدم من سفره تمسح به فكان ذلك أول ما يبدأ به» قبل أن يدحل على 
أهله, فلما بعث الله رسوله محمد صلى الله عليه وسلم بالتوحيد قالت قريش "أجعل 
الآغحة إلا واحدا إن هذا لشئ عجاب")”"» "بل واشتهرت العرب بعبادة الأصنام» فمنهم 
من اتخذ بيتاء ومنهم من اتخذ صنماء ومن لم يقدر عليه» ولا على بناء بيت نصب حجرا 
أمام الحرم» وأمام غيره ما استحسن؛ ثم طاف به كطوافه بالبيت» وسموها 
الأنصاب ٠٠٠.‏ وكان في جوف الكعبة وق فنائها ثلثمائة وستون صنما"”" . 


ويلحق بالأصنام ما عرف عن العرب من اتخاذهم الطواغيت الي كانت "بيوتا 
تعظمها كتعظيم الكعبة» لا سدنة وحجابء وتهدى طاء كما تهدى للكعبة» وتطوف 
بها كطوافها بهاء وهى تعرف فضل الكعبة عليهاء لأنها كانت قد عرفت أنها بيت 
ابراهيم الخليل ومسجده"9 . 

والمعروف أن عبادة وسدنة وحجابة هذه الطواغيت كانت مقسمة بين القبائل العربية 
وبطونهاء بحيث صار لكل قبيلة أو بجموعة من القبائل طاغوتها الخاص””. 


)١(‏ انظر :ابن هشامء السيرة النبوية» تحقيق د. محمد فهمى السرجاني» القاهرة: المكتبة التوفيقية» دء.ت» 

جلا ص ل/الل-ههم ٠‏ 

(1) انظر: أبوالحسن النوويء ماذا تسر العالم بانخطاط المسلمين؛ الكويت: دار القلم» /ا/2.3151 صن ٠51‏ 

(8) انظر : ابن هشام» مرجع سابق» جداء ص ٠88‏ 

(4) وكان من هذه الطواغيت العزى الي كانت لقريش وبنى كنانة» وكانت سدنتها وحجابها لبنى شيبان من 

سليم حلفاء بنى هاشم واللات الي كانت لثقيف بالطائفء» وكمانت سدتتها وحجابها لبنى همعتب من 
كلا 


ومع الأصنام والطواغيت كانت هناك الاعتقادات الفاسدة في بعض المسميات الي 
ربطت بها الحياة السياسية قبل الإسلام من أمثال البحيرة» والسائبة والوصيلة» والحامي. 
التي شرعوا لها ومن خلاطا ما لم ينزل الله به من سلطان» اتباعا لأهوائهم وضلالاتهمء 
الي ردها لله تعالى بقوله: ما جعل الله من بحيرة ولا سائبة ولا وصيلة ولا حام 
ولكن الذين كفروا يفتزون على الله الكذب وأكثرهم لا يعقلون74©. 

ولقد ذكر القرآن طرفا من أسباب التعلق والإبمان بهذه الرموز الفاسدة؛ والمعتقدات 
اضمالة اللضللة"- أيا كانت أسكاهاا- فارره على السعهم أنهما إقدا عيدوها لدكرن 
بزعمه, آية في التزامهم سنة آبائهم وقياداتهم الغابرة ف عبادة الضلال» كقوله تعالى 
«إوإذا قيل ههم اتبعوا ما أنزل الله قالوا بسل نتبع ما ألفيدا عليه آباءناء أولو كان 
أباؤهم لا يعقلون شيئا ولا يهتدون4"©. 

وأورد القرآن كذلك أنهم وجدرا فيما خلف آباؤهم ما يكفيهم في السعي في الحياة, 
ولو كان فيه هلاكهبى لإوإذا قبل لهم تعالوا إلى ما أنزل الله وإلى الرسول قالوا 
حسبنا ما وجدنا عليه آباءنا أولو كان آباؤهم لا يعلمون شيئا ولايهسدون4”, 
وأورد ثالئا أنهم وحدوا فيها - افراء - واسطتهم إلى الله الذي اعرفوا بهيمتمه على 
خلقه؛ وإن لم يؤمنوا بوحدانيته» ولذلك يقول تعالى: لإألا الله الدين الخالص والذين. 
انخذوا من دونه أولياء ما نعبدهم إلا ليقربونا إلى الله زلفى إن الله يحكم بينهم في 
ماهم فيه يختلفون إن | لله لايهدي من هو كاذب كفار#” » رأورد رابعا انهم اتبعوا . 
ضلالات الحتهم - على تنوعها - لظنهم لإوقالوا إن نتبع الدى معك نتخطف من 
أرضنا أو لم مكن نهم حرما آمنا يجبى إليه ترات كل شئ رزقا من لدنا ولكن أكثرهم 
يعلكوة4 ٠‏ زقد ووى أن أبااجول كان يفول الببى جيل ١‏ ل عليه وسيل إن 
لانكذبك؛ ولكن نكذب ما حت به فأنزل الله تعالى قوله وإفإنهم لا يكذبونك ولكن 


>-ثقيف» ومناة الت كانت للأوس والخزرج؛ ومن دان بدينهم من أهل يثربء انظر: المرجع السابق» ج1١‏ ص 
44: 37., وكذلك: . : 
.22 ,1953 رووع] ررمررة مول عط :01010 ,قععع1/6 خخ 20 مس740 26لا لإتطامع 7402 :ا 
تعصقط :معدل مور ,لم202 تست[كن1)1 لص تدلو[ الإمصعلآ .710 عامترعلع22 ,23-29 

1 .2 ,1987 ,وتقطو1اطنط بجوج1 
)١(‏ سورة اللمائدة» الآبة ٠١7‏ » وانظر ف معاني البحيرة والسائبة» والوصيلة؛ والحامي؛ ابن هشام؛ مرجع 
سابق» جداء ص 41-51.» وانظر تفاصيل أخرى أوردها ابن كثير في. تفسيره للآية ٠١‏ مسن سورة المائدة 
بشأن هذه الأسما ف جلا ص 17 احم 1 . 
(1) سورة البقرة» الآية .107 . 
(؟) سورة لائدق الآية ٠١1‏ . 
(5) سورة ادامر الآية ما . 
(5) سورة القصص, الآية لاه . 
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الظالمين بآيات ١‏ لله يجحدون4)”": وذكرت بعض المصادر دافعا آخمر هو الانتصار 
للعصبية والاستمساك بالدعاوى القبلية؛ ال أكدها أبوجهل نفسه بقوله: "والله إن 
محمدا لصادق» وما كذب ولكن إذا ذهبت بنو قصى - يقصد قوم النبى صلى الله عليه 
وسلم - باللواء والسقاية والحجابة والنبوة فماذا يكون لسائر قريش"9' . 

انيا - غط القيم التي كانت سائدة : 


بالغ البعض ف التقليل من شأن قيم الحياة في امجتمع السياسي قبل عصر النبوة؛ لما 
انطوت عليه من مفاسد وموبقات» فالعرب - طبقا لهؤلاء - وكما ذكر أحدهم كانوا 
قبائل متخالفة في النزعات» خاضعة للشهواتء في جو خانق» وبيئة مضطربة فاسدة7". 
وعلى النقيض من ذلك بالغ البعض الآخرون في التهويل من شأن قيم الحياة في ذلك . 
امجتمع لدرجة الافتخار بها حيث ذكر أحدهم أنه "لم يكن في القرون الوسطى هناك 
مستوى أخلاقي يرقى إلى ما كانت عليه أمة العرب من مستوى خلقي, أهلها لأن تكون 
خير أمة تخرج للناس برسالة الإسلام الحنيف"7©. 

والذي لا شك فيه أن كلا الفريقين على درجة من المغالطة» فلا أحد ينكر أن العرب 
عرفوا من القيم الصالحة ما لايمكن جحوهده أو إنكاره» من المروءة والشجاعة والكرم» 
والنجدة؛ والغيرة» والحمية؛ وحسن الضيافة» والشورى» وما شاكل ذلك من قيم كانت 
أرضا صالحة لتلقى دعوة الإسلام» كذلك لاينكر أحد في الوقت ذاته أن العرب قبل 
الإسلام ورثوا وورئوا من مضادات القيم ما لايمكن التغاضى عنه؛ من السكرء واستمراء 
الزناء ولعب الميسرء والتعامل بالرباء وأكل مال اليتيم» ووأد البنات» وظلم الذين لا 
يقدرون على رد الظلم؛ واستعباد الرقيق» إلى آخر الممارسات العديدة الب تقلب فيها 
امجتمع السياسي في الجزيرة العربية” )» وال غدا تعاقبها وتكرارها أن يصبح إلفا وعادة؛ 
ثم يتجاوز هذا لكي ما يلبث أن تصبح مفاخر ومكرمات يتبارى العرب في الإتيان 
” ' بالمزيد منها”"؛ لقد كان طبيعيا مع هذا الجو الملئ بالقيم وعضاداتها معا أن تتنازعه 


٠ ١159 انظر ما أورده ابن كثير في الآية 71 سورة الأنعام في تفسيره: مرجع سابق» جلاء ص‎ )١( 
٠ ١١١ زفق انظر : المرجع السابق» جاالء ص‎ 
وانظر أيضا ما أورده:‎ 2١77 أورد هذا الرأي نقلا عن البعض د. رؤوف شلبى» مرجع سابق» ص‎ )5( 

2.2 .م0 ,لإممع7ط .أل عإءارعلعط 
2( وهو رأى دء رؤوف شليء» أورده في مؤلفه المجتمع العربي قبل الإسلام» مرجع سابق» ص ١17‏ 
ومابعنها٠‏ 
)0( انظر ما أورده ابن هشام عن حياة العرب قبل الإسلام في مسيرته» مرجع سابق» ج21 مواضع متفرقة, 
وكذلك: 

22.17-29 .011 ,م0 ,30.13/306. لا 
[(© انظر: دء عماد الدين خليل؛ دراسة في السيرة» المنصورة: دار الوفاء» دءت» ص 55 ٠‏ 
ل 


حالات مختلفة, وتطورات متعددة ينفي معها القول بأن أمن الفرد. أو أمن القبيلة» أو 
امن ممع كلد قل الاللاع سا كات يصو عن سور كناد معن ماتيا كان أو إيجابيا 
- رغم أن العرب كيفوا حياتهم على هذه المتناقضات - إلا ما تعلق بالأمن الشامل 
الذي سيطر على ساحة الحرم المكي وجواره. لأن الله تعالى جعله بيتا آمناء وكفل لمن 
دخله أمنا لاينقطع مادام فيه . 

ثالغا - سياسة الإجارة : 


وهى سياسة عرفها العرب فْ جاهليتهم» واستمرت كإحدى العلامات البارزة في 
تطور امجتمع السياسي حتى فجر الدعوة» وكانت ترمى إلى كفالة حد أدنى من الأمن 
لبعض الأ.ين استضعفوا وسط اقوامهم؛ أو ممن لا ناصر لهم بين هذه الأقوام» وقد تعددت 
تماذج تطبيق هذه السياسة» فكان هناك نموذج الصحابي عثمان بن مظعون الذي دحل 
في حوار الوليد بن المغيرة؛ وظل ينعم بالأمن عموحب ذلك إلى أن أنكر على نفسه أن 
يكون أقل منزلة من بقية الصحابة الذين تعرضوا للبلاء والأذى» فآثر أن يشاركهم في 
جهادهم, بعد أن استقال من جوار الوليد", وهناك نموذج الصحابي أبى سلمة الذي 
دخل في جوار أبى طالب عم الرسول صلى الله عليه وسلم؛ فمنعه من بنى مخزوم أن 
يعتدوا عليه» أو أن يؤذوه0". 

والواقع أن تتبع النماذج المختلفة للإحارة يساعد ف استخلاص بعض ملامح هذه 
السياسة على النحو التالي : - 

١‏ - فهذه السياسة كانت تقوم على التفاعل بين أطراف أربعة» المستجيرء 
والمستجارء والمستجار منه» والمستجار به؛ فالمستجير هو الطرف المستضعف وغير 
القادر على الامتنااع بنفسه أو الدفاع عنها تمفرده؛ والمستجار 007 الطرف 
الأقوى الذي كان يملك من الوسائل ما يساعده على تحقيق الأمن والإحارة لمن 
كان يستجير به والمستجار منه هو من كان يراد إيقاف عداوته أو محاولته 
الاعتداء على المستجيرء أما المستجار به فهو أداه الاستجارة٠‏ الي لم تكن تعدو 
الاتفاق الضمنى على الإحارة . 

ويلاحظ أن التفاعل بين أطراف الإحارة كان يجرى غالبا بين من لم يكن 
مجمعهم إطار عقيدي واحدء فالوليد بن المغيرة الذي أحار عثمان بن مظعون كان 
مش ركاء رغم أن عثمان كان مسلماء وقريش الي كانت في مقام المستجار منه 


)١(‏ انظر: ابن هشامء مرجع سابق» جداء ص 2301 الكاندهلوى؛ حياة الصحابة» القاهرة: مكتبة الدعوة» 
46 جلا ص 18-5١5‏ ؟ , 
زهة انظار : ابن هشام, مر جع سابق ؛ جا ص لاه 1ه" , 

/ 


كانت على نفس منهج الوليدء أي على الشرك ٠‏ 

؟ - كذلك فإن سياسة الإحارة كانت تفترض وجود عقد ضمنى بين 
أطرافها » وأساسه إثبات التزام المستجار إليه بالدفاع عن المستجير وحمايته., 
وإلزام المستجار منه باحترام هذا الالتزام ومراعاته؛ وال صار عدوا للمستجار 
إليه» وجب التصدى له ولو بالقوة. 

“ - ولذلك كانت سياسة الإحارة كسياسة عقدية ضمنية تهدف في المقام 
الأول إلى تحقيق الأمن للمستجير» فلا يتعرض له أحد بسوءء وهو قول عثمان 

35 ح عِ 7 )1 . 0 
ابن مظعون "إن غدوى ورواحى آمنا بجوار رجحل من أهل الشرك””"©؛ وقول أبى 
طالب 00 ملمات بار في و2 ابن أحتىء وإن أنا لم أمنع ابن 
أختى الم أمنع ابن أخعى”"» وقول ابن الدغنة» "يامعشر قريش إنى قد أجرت ابن 
أبى قحافة - يقصد أبا بكر - فلا يعرضن له أحد إلا بخير"9 . 

- ويلحق بذلك أن سياسة الإحارة كان تفترزض ضرورة الإعلان 
والإعلام بهاء بداية» واتتهاء» وأسباباء من هنا تبدو حكمة إذاعة أمر الإجارة 
كما ورد في الفقرة السابقة على ألسنة الأطراف المستجار إليهاء وتبدو أيضا 
منطقية إذاعة انتهائها في قول الوليد بن المغيرة إنهاء لإحارة ابن مظعون "هذا 
عثمان قد جاء يرد جوارى' ' وقد رد عليه معلنا سبب ذلك "إنى قد وحدته وفيا 
كريم الجوار ولكنى أحببت أن لا استجير بغير ا "9 

ه - وأخيرا فإن تغير الضروف قد تدفع أحيانا إلى إنهاء عمد الإجارة؛ 
سواء من قبل المستجير كما حدث من ابن مظعونء أو من قبل المستجار إليه؛ أو 
من كليهما كما حدث بين أبى بكر وابن الدغنة» لما اضطرت قريش الأخير أن 
يفك حوار أبى بكر يعدية أن ينان تسايها وأعايها مير يلات رعيادتة قات 
أبو بكر رد الجوار» راضيا يحوار الله عزوجل: 

رابعا - سياسة الأحلاف : 


وهى ظاهرة أحرى تعد من الملامح البارزة للحياة السياسية في امجتمع العربي قبل 
الإسلام ويمكن القول إن هذه السياسة قد اتخذت أشكالا متعددة لعل أبرزها شكلان؛ 


٠11ا/ انظر : ابن هشام؛ مرجع سابق» جاء ص 3817) الكاندهلوى» مرجع سابق» جداء ص‎ )١( 
.7801 انظر: ابن هشام مرحع سابق» جل‎ )1( 
٠701 (؟) انظر: المرجع السابق» جاء ص 178؛ الكاندهلوى» مرجع سابق» جاء ص‎ 
٠.5١1 انظر: ابن هشام؛ مرجع سابق» جاء) ص 76 - عول الكاندهلوى») مرجع سابق» جا‎ )5( 
٠ (ه) انظر المرجع السابق‎ 

م 


أوهما اتخذت فيه سياسة الأحلاف هيئة التحالفات الي ابتدعت للاستجابة لبنعض 
المواقف الي كانت تتأزم بين القبائل العريية» ومنها التحالفات الي جحاءت عقب التزاع 
بين بنى عبدالدار وبين بنى عبد مناف حول أحقية كل منهم بتولى أمور الحجابة, 
واللواء» والسقاية» والرفادة الأمر الذي أدى بكل قبيلة إلى أن تقود فريقا من القبائل 
الأخرى الي تحالفت معها للتعاهد والتناصر على أن لا يتخاذلوا ولايسلم بعضهم بعضاء 
وقد انتهى هذا التحزب القبلى بالصلح وترك الحرب على أن يعطى لبنى عبدمناف 
السقاية والرفادة» ولبنى عبدالدار الحجابة» واللواء؛ والندوة”2. أما الشكل الفاني 
للأحلاف فقد اتخذ صورة التحالفات الي ابتدعت لكفالة النصرة والأمن لكل مظلوم لا 
يستطيع رد حقه أو كفالته من ظالمه؛ ويأتى حلف الفضول في مقدمة هذه التحالفات» 
وهو الخلف الذي تداعت له القبائل من قريشء من بنى هاشم. وبنى عبدالمطلب» وينى 
أسد» وبنى زهرة» وبنى تيم ف دار عبدا لله بن جدعانء فتعاقدواء وتعاهدوا على أن 
لايجدوا.بمكة مظلوما من أهلهاء أو من غيرهم ممن دخلها من سائر الناس إلا قاموا معهء 
وكانوا على من ظلمه؛ حتى ترد عليه مظلمته©. 

ويبدو للباحث من استعراض هذين الشكلين أن سياسة الأحلاف كانت تقوم على 
عدة ميادئ: - 

-١‏ أنها ارتبطت ف ولادتها .ممواقف اجتماعية وسياسية غالبا ما كانت 
متأزمة» إما نتيجة لتنازع النفوذ والمكانة بين القبائل» أو لتأكيدهماء أو 
لإعادتهماء أو نتيجة لرغبة بعض القبائل في تأمين جانبها على حساب بعضها 
الآخرء أو نتيجة لسعى بعضها الآخر- خاصة القبائل القوية ذات النفوذ - لتأمين 
جانب من لا سلطان لهم أو قوة كافية لدفع الظلم عن أنفسهم وذويهمء 
واسترداد حقوقهم الي اغتصبت عنوة منهم٠‏ 

؟ - كذلك لم تكن هذه السيادة - انطلاقا ثما سبق.- نتاج عقيدة 
واضحة؛ سابقة المعالم» وثابتة المبادئ» قدر ما كانت رد فعل لمواقف طارئةء 
زكتها بجموعة من الأحداث اليّ أثارت بعض المشكلات وهددت بعض المصالح 
القبلية» فاستلزم الخروج منها اتباع طرائق معينة» كان على رأسها سياسة 
الأحلاف. 


-0 كان الاتفاق الضمنى هو أساس إقامة التحالفات بصورة عامة» وإن 


. 178-1175 انظر: ابن هشام» مرجع سابق» جا ص‎ )١( 
دء عماد الدين خليل؛ دراسة في السيرة»‎ 2150-١158 انظر في هذا الحلف المرجع السابق» جا ص‎ )1( 
مرجع سابق» ص 57» دء عبدالخالق النواوى» العلاقات الدولية والنظم القضائية ف الشريعة الإسلامية»‎ 
. 188-1815 بيروت: دار الكتاب العربي؛ 219174 ص‎ 

ةم 


لم يمنع ذلك من وجود الاتفاق المكتوب أحيانا”'”,» على أن الإعلان كان صفة 
لازمة لإشهار التحالف٠.‏ ففي حلف المطيبين اتخذ الإعلان شكل وضع آنية 
الطيب في المسجد عند الكعبة» ثم غمس المتحالفون أيديهم فيها ومسحوا الكعبة 
بهذه الأيدى توكيدا على أنفسهه!" وف حلف بنى عبدالدار كان الإعلان هو 
امجاهرة بالاحتماع عند الكعبة”"» وفي حلف الفضول اتخذ الإعلان شكل 
الاحتماع العلني في دار ابن جدعان - كما سبق - ثم إظهار ما اتفق عليه, 
ليلتزمه المحتمعون؛ وليقيموا الحجة على القبائل الأخرىء لاحترامه ورعايته : 

4 - يضاف إلى ذلك أن سياسة الأحلاف كانت مشكلة لتحقيق خموعة 
من الأهداف الواضحة والمحددة”؟؛ فحلف المطيبين رمى المشاركون فيه انحاز ما 
تمناه بنو عبدمناف من أحذ ما بأيدى بنى عبدالدار ثما كان "قصى" قد جعل 
إليهم من الحجابة» واللواء والسقاية: والرفادة» وحلف بنى عبدالدار استهدف 
الإحالة بين بنى عبدمناف وبين ما أرادواء ومن هنا كان إصرار المتحالفين على 
إظهار عدم التخاذل» وأن لا يسلم بعضهم بعضاء أما حلف الفضول فقد سبقت 
الإشارة إلى الغرض من إقامته من نصرة المظلوم ورد مظلمته إليه٠‏ 

ويبدو أن وحود واستمرار هذه التحالفات ارتبطا في معظم الأحيان بوجحود 
واستمرار الحدف من وراء إقامتهاء 
٠‏ ه - وأخخيرا فإن سياسة الأحلاف - واستنباطا مما سيق - تمخض عنها 
شكل من أشكال الموسسية الي ابتدعتها التقاليد السياسية العربية قبل الإسلام. 
٠‏ ذلك أن الأحلاف السابق الحديث عنها إذا ما نظر في حقيقتها لوحد أنها كانت 
بجموعة من النظم ال كانت للها قيادتهاء وإجراءاتهاء وأعضاؤهاء كما كانت لما 
أهدافهاء وإن اختلفت هذه المكونات باختلاف ظروف نشأة واستمرار» وانتهاء 
كل حلف متها 
خامسا - سياسة الحرب : 


ظلت الخرب معلما أساسيا لضيقا بالحياة السياسية مجتمع ما قبل الإسلام» ولعل من 


أهم أنماط الحروب الي دحلت فيها القبائل العربية في تلك الحقبة الزمنية» نمطين:- 


)١(‏ انظر على سبيل المثال كتاب التحالف بين عبدالمطلب وبين حراعة ف : أحمد زكي صفوت» جمهرة 
رسائل العربء القاهرة: مكتبة الحلبي» 2191/١‏ جااء .ص ٠50-1١4‏ 

)1١(‏ انظر: ابن هشام» مرجع سابق) جا ص ١55‏ -157ا. 

(؟) انظر المرجع السابق ٠‏ 

(4) ورغم ذلك كان يحجق لبعض القبائل أن لاتدحل ف أية أحلاف مهما كانت 52 انظر: سيرة ابن 
هشام» مرجع سابق» جا ص ٠. 1١19‏ 


م 


أوهما : فط الحروب الي اشتعلت بفعل العدوان الداحلي؛ الناتج عن اعتداء بعض 
القبائل على بعضها الآخر دامل الجزيرة العربية؛ بقطع النظر عن أسباب ذلك من 
التعصب القبلي» أو الأرء أو تأكيد النفوذ والسطوة» أو نقض العهود, أو غير ذلك من 
الأسباب» ولعل من أشهر هذه الحروب» حرب قصى بن كلاب ومن حالفه لبنى خخزاعة 
وبنى بكر”""؛ وحرب الفجار”", وحرب داحس والغبراء'"» وحرب حاطب وحرب 
البسوس”'؛ وكان من سمات هذه الحروب: - 


-١‏ غلبة الطابع القبلي عليهاء إذ استندت على تحزب وتحالف بعض 
القبائل ضد بعضها الآخر ولذلك انحدرت أسبايها من طبيعة الحياة القباية» وما 
كانت تشيره من مشكلات وعداوات؛ كانت الحروب بعض أدوات التغلب 
عليها. 

١‏ - اعتماد كثير منها على نظام الحولات القتالية» فقد كانت الحرب تبدأ 
لتنتهي؛ ثم تبدأ من جديد طبقا لنظام الكر والفر, والرغبة في الشأرء وهكذا 
كانت الحولات تتتابع ما بين قتال ثم مهادنة» ثم عودة للقتال» وأحيانا كان 
القتال يوقف بعد المواعدة عليه من جديد٠‏ 

8 عدم مراعاة بعض أطراف هذه الحروب للأعراف الي كانت سائدة 
وقت إثارة الحروب؛ وعلى سبيل المثال جاءت بعض الحروب في الأشهر الحرم 
لتدلل على أن حرمة هذه الأشهر بكف الأيدى عن القتال فيها وتأمين الناس لم 
تكن موضع رعاية والتزام من لدن كافة القبائل» وقد قيل في سبب تسمية حرب 
الفجار انها أنشبت ف الأشهر الحرم ففجروا فيها جميعاء فسموا الفجار9©. 

- كانت هذه الجروب وراء تحالف بعض القبائل» ولذلك كانت القبائل 
الضغيفة تلجأ إلى القبائل القوية طمعا ف حمايتها وكفايتها أعداءهاء وفى الحالات 
الي كانت تستنزف فيها الحرب موارد إحدى القبائل» لم يكن ثمة غضاضة في أن 
تنصهر هذه القبيلة في قبيلة أخرى لحمايتها. 


ال١‎ - ١5٠١ انر قي تفاصيل هذه الجحروب : المرحع السابق» جا اص‎ )١( 
.1941-188 انظر: المرجع السابق» جاء ص‎ )١( 
(؟) انظر: المرجع السابق» جا ص 86م؟7-لام؟.‎ 
انظر: ا مرجع السابق» جاء ص 97م88-17؟.‎ )5( 
٠ 15-158 انظر: دء. العدوي» مرجع سابق» ص‎ )5( 
٠ انظر: ابن هشام؛ مرجع سابق» ج١1 ص:185‎ )5( 
الذذا‎ 


م - لم تكن هناك طريقة واحدة لإيقاف الحروب» بل تعددت هذه 
الطرق» فالتحكيم أنهى حرب قصى لبنى خزاعة وبكرء والوساطة أنهست حرب 
الفجار» وكذا حرب البسوسء والمزيمة - ولو لحين - أنهت الحرب بين الأوس 
والنزرج”"» فمن الواضح إذا أن بعض الأدوات السلمية كانت توظف لإنهاء 
القتال» وإن بجاحها أو إحفاقها كان يتوقف على توافر الرغبة في ترك القتال من 
عدمهة ٠‏ 


والثاني نمط الحروب الي كانت تشتعل بفعل العدوان الخارجحي الناتج عن الاعتداء 
من قبل بعض العناصر - خاصة غبر العربية - من خمارج الجزيرة العربية» ولعل أبرز 
تماذج هذه الحروب» ما حدث عام الفيل لما قام أبرهة الحبشي وجنوده بمحاولة هدم 
لكيه فاتاتم الله من عيث ل سبوا ماد كره سيحات فى تازه القبل" أمروقاك تعناز 
هذا الحدث التاريخي من مات حروب الاعتداء الخارحي ورد الفعل عليها مايلي:- 


أ- التستر وراء أسباب ظاهرية دون إبداء الأسباب الحقيقية» فرغم ما قيل 
من أن السبب الرئيسي محاولة هدم الكعبة هو الثأر لما فعله رجل من العرب 
داخل قليس - كنيسة أبرهة - إلا أن ذلك لايحجب حقيقة الدوافع الأخرى الي 
جعلت أبرهة يتحرك لدم الكعبة» من الرغبة في صرف الناس عن الحج إليها 
وتحويلهم إلى خيث القليمس الذى بناهء والاستفادة من الرواج المادي الذي كان 
مستمرا طوال موسم الحج والرغبة في تحويل وجهة الناس إلى حيث العبودية له 

. فضلا على إظهار القدرة على بسط النفوذ والتوسع من خلال كل ذلك٠‏ 

ب - العجز عن توظيف حمية الثأر والعصبية والنخدوة والنصرة في مواجهة 
الاعتداء الخارحي» بنفس القدر الذي كانت توظف فيه هذه العوامل في المحروب 
الداخلية؛ من هنا كان:تصور أبرهة الخاطئ أن الطريق معبد نحو مكة لخلوها من 
مدافع: أو راد لعداونه؛ ولذلك كان حريصا على استظهار قوته لأهل مكة لما 
أرسل اليهم "اننى لم آت لحربكم؛ وإنما جئت لهدم هذا البيتء فإن لم تتعرضوا 
دونه بحرب» فلا حاحة لي بدمائكه"9 . 

ج > تباين درحات العجر عن توظيض الحبية بالمعني السايق تبعا للمواقف 
من الاعتداء الخارجي» فبعض القبائل لما سمعت بنية أبرهة في هدم الكعبة قاتلته 


٠اهيلإ انظر المصادر السابق ذكرها عند إحالة هذه الحروب‎ )١( 
وانظر في تفاصيل هذا الحادث: ابن هشام؛ مرجع سابق» ج1اء ص 47 ومابعدها؛ ايبن‎ 0-١ في الآيات‎ )١( 
: ٠ 0075-٠ 48 كثير» تفسير القرآن؛ مرجع سابق» جح ص‎ 
٠ 6٠١ انظر : ابن هشام» مرجع سابق» جاء ص‎ )( 
٠. 5م‎ 


ولكنها هزمت؛ مثل بعض قبائل اليمن٠‏ وبعضها آزرته في اكتشاف الطريق إلى 
مكة؛ مثل قبيلة خشعمء وبعضها الثالث هادنته. وكذلك فعلت ثقيفه وبعضها 
الآخر خخلت بينه وبين ما أراد عن ضعف وقلة حيلة؛ تاركة البييت لربه يحيمه 
كما فعلت قريش ٠‏ 

د - الاعتماد على القدرة الإلهية في الاتتصار» رغم عدم الإيهان بالتوحيدء 
ذلك أن اعتراف العرب بالربوبية ويقينها في أن للبيت ربا سيمنعه» وبنوء بعضهم 
إلى ١‏ لله يدعونه ويستنصرونه على أبرهة؛ لم يكن كل ذلك دليل صدق على 
تمكن الإيمان ف القلوب» وإنما كان ذلك منهم لأنهم كانوا يعلمون أن قوة أبرهة 
لايمكن ان تقابل إلا بقوة أكبر منها وأعظ.”", قوة الله الواحد الذي لم يؤمنوا 
به ححودا واستكبارا. ش 


المطالب الشاني 
الأمن وخبرة عصر النبوة 

غنى عن البيان أن عصر النبوة يشل تطورا سياسيا مليئا بالأحداث والظواهر الي 
أثرت بشكل أو بأخر في بلورة مفهوم الأمن صياغة وممارسة» ومن بين هذه الأحداث» 
وتلك الظواهر يمكن رصد الآني:- 

أولة - سياسة التعامل مع المجتمع المكي : 

م تفتأ سنة الابتلاء تواحه الدعوة بعد أن تلقى الرسول صلى الله عليه وسلم وحى 
السماء؛ وعرف أنه ينبغي تبليغ ما يحمله هذا الوحي للناس كافة لتغيير ماهم عليه وقد 
افترض منطق الواقع أن يكون أهل مكة فْ مقدمة البشر الذين كان يجب تغييرهم؛ بيد 
أن التغيير لم يكن ليتم.مجرد أن يعلموا حقيقة الرسالة» وحقيقة الرسول؛ خاصة وأنه ش 
٠‏ نشأ بينهم؛ وعرف كثيرا من بايا ممارساتهم وتقاليدهم في كافة مناحى الحياة. 

ومن هنا كان لزاما أن يرسم معهم - وهو يدعوهم إلى الإسلام - سياسة تكفل له 
ومن تبعهى وللرسالة متطلبات الحماية والأمن» وقد أقيمت هذه السياسة بالفعل على 
البدء بالدعوة سراء ثم الجهر بها بعد التمكين لهاء وتحمل مصادر الابتلاء من الرافضين 
للدعوة؛ وتنفيذ الهجرة لتأمين مركز الدعوة. 

١‏ - فأما البدء بالدعوة سراء فذلك كانت له حكمته؛ ذلك أن الوحي في 


. انظر المرحع السابق» وانظر أيضا: ابن كثير» تفسير القرآن» مرجع سابق» ج4» ص هه‎ )١( 
هم‎ 


حقيقته لم يكن إلا تحديا عقيديا وزلزلة لكيان بحتمع استمرأ الشرك»؛ فبدا صعبا 
إن لم يكن مستحيلا تحويله عما اعتاد» وبعبارة أخرى كانت بداية الدعوة تحديا 
لها وتحديا منها في آن واحد. كانت تحديا لها لأنه كان ضروريا أن تصطدم 
بذلك النراث الضارب ف أعماق الحياة السياسية للعرب» وإن ثبت بعد الصدام 
أن نمط الحياة الى جاءت به فيه صلاح دنياهم وأحراهم. وكانت تحديا منها لأنه 
كان ضروريا أيضا أن يدحل هؤلاء الذين جابهتهم في صراع قبول التحدي 
ليثبتوا أنهم على شئ. وأنهم قادرون - لو استطاعوا - أن يأتوا.مثله. 

وإذا ما أضيف إلى ذلك أن الأمر بالجهر بالدعوة لم يكن قد صدر التكليف 
الإنهي به» وأن إمكان وقوع الا -داء على من أظهر الإبمان» وجاهر بتقريب 
الناس إليه كان أمرا متوقعاء لاتضح أن الحكمة كل الحكمة كانت في الإسرار 
بالدعوة وهى ف مهدها"". 

لكن ينبغي ملاحظة أن ذلك لم يكن صادرا عن موقف ضعفء أو إرادة 
تخاذل» ففي القرآن الكريم ماييرهن على أن هذه المحابهة كانت على درحة من 
القوة والعنف بحيث لابمكن جححدهاء وها هو يشن حملة عنيفة على أحد زعماء 
قريش - أبى جهل - في قوله تعالى: «إكلا لثن لم ينته لدسفعا بالناصية ٠‏ ناصية 
كاذبة خاطئة ٠‏ فليدع ناديهه سندع الزبانية. كلا لا تطعه واسجد 
واقترب4!". 

٠:‏ - وأما الجهر بالدعوة بعد التمكين هاء فقد نقلها إلى طور جحديد عقب 
صدور التكليف الإلهى بإعلانهاء والجهر بها في قوله تعالى: «إوقل إنى أنا النذير 
المبين©”": وقوله لإفاصدع بما تؤمر واعرض عن المشس كين" وقوله 
«إوانذر عشيرتك الأقربين واخفض جناحك لمن اتبعك من المؤمنين4”', وهنا 
ينبغي توضيح أمور ثلاثة: .| 

أوها : أن البدء بإعلان الدعوة إنذاراً للأقربين كانت له مبرراته في تأمين 
الدعوة» من ناحية لأن مكة كانت بلدا توغلت فيه النزعة القبلية» وبدء الدعوة 


)١(‏ انظر في بحريات الإسرار بالدعوة: ابن هشام؛ مرجع سابق» ج١ء‏ ص 44 ؟ وما بعدها؛ ابن كثير» البداية 
والنهاية» القاهرة: دار الفكر العربي» ١1761ه-15775,‏ ج73ء ص ؟. وما بعدها؛ د . البوطيء فقسه السيرة» 
بيروت: دار الفكر» )١1518‏ ص 8/ا-8/ ٠‏ 

(؟) سورة العلق؛ الآية ٠ ١4-١٠‏ وانظر ما أورده ابن كثير في تفسير القرآن؛ مرحع سابق» ج4؛؛ ص 
4ه-55ه . 

(7) سورة الحجحر الآية 86 ٠‏ 

(4) سورة الحجن الآية 44 ٠‏ 

(5) سورة الشعراى الآية 5١؟‏ - ٠ 51١8‏ 


ىم 


بالعشيرة قد يعين على النصرة والتأييد والحماية؛ ومن ناحية ثانية لأن القيام 
بالدعوة في مكة كان له أثْر خاص لمالا من مركز دينى؛ ودخحوها في الإسلام له 
وقع كبير ف التأثير على بقية القبائل. ومن ناحية ثالثة لأنها كانت فرصة سانحة 
للرسول صلى الله عليه وسلم ليعلم الموقف النهائي من يفترض فيهم أن يكونوا 
الخط الأول في الزود عنه لأنهم أهله وعشيرته . 

والأمر الثاني : أن اختلاف مواقف بعض كبار الصحابة بشأن تنفيذ الإسرار 
بالدعوة بحيث ظل بعضهم كأبي بكر» وسعيد بن زيد» وعثمان بن عفانء على 
سريتهم؛ حين آثر الآخرون مثل حمزة بن عبدالمطلب» وأبى عبيدة بن المراح» 
وعمر بن النطاب الجهر بالدعوة", هذا الاختلاف لم يكن سوى اختلاف رؤية 
شؤلاء الصحابة في اختيار أنسب الأوقات لتنقيد الأمر الألمن باطدير: سين فقنه 
الواقع أمامهم . 

وثالث الأمور: أن التمكين للدعوة الذي يعد عاملا هاما من عوامل الجهر 
بها - وإن لم يكتمل - لم يكن نابعا من فراغء ذلك أن القرآن الكريم ظل 
خلال فترة الإسرار بالدعوة - ثلاث أو أربع سنئوات؛ حسب الروايات 
التاريخية- بل ورعا طوال العهد المكى يركز على قضية العقيدة» والمفهوم الجديد 
الذى قدمه عن الإنسان, والكون, والحياة. 

" - وأما تحمل مصادر الابتلاء من رافضى الدعوة» فقّد كان أمرا متوقعاء 
ولقد تلقى المسلمون مع إظهار الدعوة كل عناد واستكبار سرعان ما تحولا إلى 
بطش وجيروت عنيفين موجهين إلى كل مؤمن مجاهر بإكانه ٠‏ ففيما يخص 
الرسول صلى الله عليه وسلم فقد روى ابن هشام "أن قريشا اشتد أمرهم للشقاء . 
الذي أصابهم في عداوة رسول الله صلى الله عليه وسلم؛ ومن أسلم معه منهمء 
فأغروا به سفهاءهم فكذبوه وآذوه؛ ورموه بالشعر والسحر والكهانة» والجنون» 
ورسول الله صلى الله عليه وسلم مظهر لأمر الله لا يستخفى به فيادهم بما 
يكرهون من عيب دينهم؛ واعتزال أوثانهم وفراقه إياهم على كفرهم”"7©. 

وقد شاء الله أن يخرج رسوله من كل محنة, بالحفظ والعأييد في كل مواطن 
الحرج الي اعترضته؛ وبإدخاله في كنف عمه أبى طالب الذي دافع عنه 
وحجهاه9" , 


٠ 517 انظرا: اده عماد الدين خخليل» دراسة في السيرة» مرحع سابق» ص‎ )١( 

(؟) انظر: ابن هشام» مرجع سابق؛ ج١ء‏ ص 785 ٠‏ وانظر أيضا ما ذكره "وات" عن اتهام الرسول صلى 
الله عليه وسلمء بالشعر والسحر والكهانة» والجنون في: .127-131 .22 ,.]1© .م0 ,18/314 .11/31 

(5) انظر: ابن هشام» مرجع سابق» جاء ص 25548 ابن كثير» البداية» مرجع سابق»جح؟؛ مواضع متفرقة ٠‏ 


لام 


وبوفاة أبى طالب بدأت مرحلة أخرى من مراحل الابتلاء» كان أولها عام 
الحزن وعناد أهل الطائف» وقسوتهم في الرد على دعوة الرسول صلى الله عليه 
وسلم» حتى كان الوحي بضرورة الهجرة إلى المدينة خاتمة ة المطاف لبداية مرحلة 
جديدة حارج مكة”"". 


وفيما يخص الصحابة فإن ما أصابهم من البلاء لم يكن أقل نصيبا ثما أصاب 
القيادة النبوية» سواء فرادى, أو جماعات ٠‏ ففرادى» كان ما ليه أمثال الصحابة 
بلال بن رباح» وعمار بن ياسرء وغيرهما تنوء بحمله الجبال من التعذيب”) 
وجماعات» كان العذاب لا ينفك يصيب كل من أظهر الإبمان بالدعوة» بل 
"وكان المشركون يعدون على من أسلم واتبع رسول الله صلى الله عليه وسلم 
من أصحابه حتى وثبت كل قبيلة على من فيها من المسلمين» ا د 
ويعذبونهم بالضرب والجوع والعطشء؛ وبرمضاء مكة إذا اشتد الحر؛ مسن 
ل ل ل م 
ومنهم من يصلب لهمء ويعصمه الله منهم”"؛ ورغم كل ذلك كانت المخارج 
من هذه الابتلاءات تترى؛ فأحيانا كان الله يمنن على بعض الصحابة ممن كانوا 
يعانون من أسر الرق بالعتق فيخلصهم من طغيان ساداتههو”” » وأحيانا كان يهيئ 
لبعضهم من يتكفل بإدخاهم في جواره ليمنع عنهم الأذى والسفه؛ واحيانا كان 
يوحى لرسوله بأن يأذن للصحابة بالهجرة إلى الحبشة الى وحدوا فيها ملكا عادلا 
أمنهم””؛ وأحيانا كان الله يؤمنهم ويدفع عنهم كيد المشركين بإيقاع العداوة 
والبغضاء بينهم» كما حدث لما اختلفت قياداتهم بشأن الحصار الذي فرضوه 
على المسلمين ومن شايعهم لتحويلهم عن الدعوة» ولهذا تفصيل لاحق ٠‏ 

-. وأما تنفيذ قرار الحجرة» لتأمبن مركز الدعوة وبناء دولتهاء فلاشك أن 


)١(‏ انظر ما ذكره د. ٠‏ ابوط أي فقه السيزة» مرجع سابق» ص ٠١5‏ الموباعيها» 
)32( انظر: ابن هشام» مرجع سابق» جااء ص ٠ 7١54‏ 
(؟) انظر: ابن هشام؛ مرجع سابق» جلاء ص ؟١1!‏ ابن كثير» البداية» مرجع سابق» ج23 ص ٠ ٠17‏ 
(5) انظر ما فعله أبوبكر لتخليص بلال بن رباح من أسر الرق في: ابن هشام؛ مرجع سابق» جاء ص 759 
ومابعدها. 
(5) انظر في شأن الهجرة إلى الحبشة: ابن هشام؛ مرجع سابق» ج1اء ص 7١5‏ وما بعدها؛ ابن كثير» البداية» 
مرجع سابق» ج7؟) ص 55 ومابعدها؛ انظر أيضا: 
ر(لء) صدع:ه14 ./[1 لأعدمع ا مز ”مندا؟] 04 صنو0 عط1“ ,عهدعطط طدالة لطة 20تسمسدطامل83 

,11-2 .22 ,1958 ,لإلقمدره0 ودعع2 لصدام8 ع1 لعولا بوعل8! رطاوط غطوتدنا5 عطا-دمة!15 
وانظر بصفة خاصة ما أورده "وات" عن أسباب هذه الهجرة؛ وما ادعاه من وجود انقسام في الرأي بين 
الجماعة المسلمة كان دافعا إلى هجرة البعض إلى الحبشة, في: .112-117 .282 ,016 .02 ,17730 .1.20 
وقد دحض دء عماد الدين ليل هذا الرأي في مؤلفه دراسة قْ السيرة؛ مرجع سابق» ص 8لا - ٠ 8٠١‏ 

4م 


نذا الزن قد مض أخطر القرارات اليه أثزت.في لشركة السياسية الاستلاسية: وإذا 
ما فهمت الهجرة - فضلا على الحكمة الإلمية في الوحي بها - ف سياق ظروف 
الموقف السياسي الذي أحاط بها لظهر أنها كانت لازمة من أكثر من جهة. 
فمن جهة أولى بدت بوادر الإذعان المكي للدعوة ضئيلة» وبدت قريش 0 
الرسول صلى الله عليه وسلم - أكثر صدورا ورفضا ووضعا للعراقيل أمامهاء في 
الوقت الذي لاحت فيه بوادر اتماه أقوام آخرين - الأنصار - أكثر ترحيبا 
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وقبولا ٠‏ 
ومن جهة ثانية - ورغم حقيقة الموقف القرشي السابق - فإن الانتقال من 
مكة كان فرصة لمراقبة ماسيعتمل فيها من عوامل التغيير العقيدي» وقد ألقيت في 
تربتها بذور العقيدة الجديدة؛ وليس هناك من ينكر أن ثمة شواهد كانت تطل 
لتثبت أن المجتمع السياسي المكي كان مقبلا على تحول حضاري شامل» ومن 
ار الموقف من الرسول صلى الله عليه وسلم وصحابته 
فضى إلى قطع الحصار الذي كان مفروضا عليهم؛ » وتنفيذ بعضهم لسياسة 
ا ل م 
الوحى المنزل '» واعتراف بعضهم بأنه - أي الوحي - ليس عملا من أعمال 

الكهانة؛ أو الجنون» أو الشعرء أو السحر". 

ومن جهة ثالثة كانت ملامح القبول القبلي للدعوة داخل مكة دون قريش لا 
تبشر باعتناق العقيدة» وقد تحلى ذلك بوضوح في مواقف بعض القبائل فرادى؛ 
ومواقف بعض القبائل الأخرى جماعات خاصة في المواسم الدينية» الى كانت 
تمع بين هذه القبائل» كمواسم الحج» حين كان الرسول صلى الله عليه وسلم 
يعرض عليهم دعوة الإسلاء” . 


أما الجهة الرابعة فد تيقن للنبى صلى الله عليه وسلم أن ما صدر عن أهل 
المدينة لم يكن وليد حماس مؤقت للدعوة» ولا يحوى إرادة مكر أو خديعة» بل 
كانت ممارسات المقدمة الأولى من أهل المدينة الذين التقى بهم في موسم الحج؛ 
والذين صدقوه العهد في بيعي العقبة الأولى» والثانية» والترحيب الذي لقيه 
صحابتة الذين سبقوه بالفحرة إل المدينة» كل ذلك كان مدخلا لقبوله. صلى الله 


. 811 - 81١ انظر ما أورده ابن هشام ف المرجع السابق» جاء ص‎ )١( 
اننلر: الكاندهلوى» مرجع سابق» ج١؛ ص 08. وانظر رواية أخرى في: ابن هشام: مرجع سابق» جا‎ )١( 
لففظيف ف‎ 
وما بعدها؛ ابن هشام مرجع سابق» جا‎ 5١ (؟) انظر التفاصيل في: الكاندهلوى» مرجع سابق؛ ج١ء ص‎ 
وما بعدهاء‎ ١75 ص 5" وما بعدها ؛ ابن كثير» البداية» مرجع سابق؛» ج5؟؛ ص‎ 
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عليه وسلم نقل مركز الدعوة إلى مكان آمن قبل أن يصدر التكليف الإلهى 
بالفحرة» ويأذن للصحابة بالخروج إلى المدينة ة "إن الله عز وجل جعل لكم 
إخواناء ودارا تأمنون بها"0©, 

ثانيا - الأمن وبناء الدولة داخل المدينة : 
ولكي تتضح معالم هذا البناء ينبغي فهم نقطة انطلاق تكوينه وفهم أساسه وفهم 
إجراءات تدعيم هذا الأساس . 

أ- أما نقطة انطلاق تكوين المجتمع فكانت الهجرة؛ منذ أن بدأت 
إرهاصاتها مع بيعتى العقبة الأولى والثانية» واستقبال وفود أهل المدينة في مكة, 
وإرسال بعض كبار الصحابة لتعريف أهل المدينة بأحكام الإسلام, والإذن 
بالهجرة إليهاء ودون دخول في تفصيلات قد لا تجدي عن حادث الهجرة ينبغي 
ملاحظة أمور أربعة٠‏ 


أوها أن قرار قريش النهائي ف دار الندوة بالالتفاف حول بيت النبى صلى 
الله عليه وسلم؛ وبالطريقة ال وضعت لتصفيته حسديال"», يؤوكد أن التقاليد 
السياسية العربية عرفت نوعا من المؤسسات الأمنية - على بساطتها - كانت 
تتدارس خلاها مواقفها المتأزمة. والثاني أن العقيدة وما اقتضته - وتقتضيه دائما 
- من اليقين في معية الله كانت الكلمة الفاصلة في تأمين رحلة ال هجرة منذ قرار 
الخروج من مكة وحتى دول المدينة إإلا تنصروه فقد نصره الله إذ أخرجه 
الذين كفروا ثاني اثسين إذ هما في الغار إذ يقول لصاحبه لا تحزن إن الله 
كفروا السفلى وكلمة الله هى العليا#”", والثالث الأمور أن التخطيط للهجرة 
من مخرحها حتى مستقرها ينفي عن القائمين عليها التواكل في الحركة قدر ما 
تنفى عنهم سوء التقدير في حساب خطواتهاء ذلك أن تدابير الأمن الى اتغذت 
طوال رحلة المجرة كانت على درجة من كفاءة التنظيم والتخطيط اللذين 
. أوصلاها إلى غايتها. والأمر الرابع» أن بعض الأدوات الأمنية اليّ قد يستصغرها 
البشرء وال سخحرها الله تعالى ليحمى بها رسوله وصاحبه كالتراب الذي ألقى 
على المتريصين خارج داره» والنعاس الذي سلط عليهم أثناء المرور من بينهم؛ 
والغار الذي أويا اليه» هذه الأدوات - على وهنها - قد تحولت في الاستخدام 


٠ انظر: ابن هشام» مرجع سابق» جداات ص ره‎ )١( 

)١(‏ انظر تفاصيل ما دار في اجتماع دار الندوة فْ: ابن هشام؛ مرجع سابق» جا ص 705: 27١‏ ابن كثير» 
البداية» مرجع سابق» جلء ص 116 ٠‏ 

(؟) سورة التوبة» الآية 5 ٠‏ 


الإلمى إلى جحنود قوية) «إومايعلم جنود ربك إلا هوي" . 


ب - وأما أساس البناء فكان النص المكتوب الذي ذكر كثيرا من المورخمين 
أن الرسول صلى الله عليه وسلم قد كتبه بين المهاجرين والأنصار ووادع فيه 
يهود وعاهدهم؛ وأقرهم على دينهم وأموالهم؛ وشرط لهمء واشترط عليهم 
عوحبها”": وقد نالت هذه الوثيقة من اهتمام الباحثين ودراساتهم الكثير» 
وأولاها بعضهم عناية وتحليلا علميسين على درجحة كبيرة من الاستقامة 
المنهاحية'”؛ وبالتالي فليس هذا بحالا للخوض في تفاصيلهاء بيد أن مقام السياق 
يقتضى تأكيد حقائق حمس مهمة. يأتى ف مقدمتها أن الوثيقة» لم تكن وحدها 
هى كل شئ ف هذا البناء» بل كانت لبنة واحدة» وإن كانت أساسية ف البناء 
التشريعي الكبير الذي وقع عبء إقامته لا على عاتق القسرآن الكريم وححده قبل 
كل شئ» كما تصور بعض الباحثين”'»؛ بل وعلى عاتق السنة النبوية» ممثلة فْ 
أقوال» وممارسات؛ وتقريرات الرسول صلى الله عليه وسلم ٠‏ والحقيقة الثانية هى 
أن الباحث يتفق ووجهة النظر القائلة بأن "ماورد ف الوثيقة كان لا يعدو أن 
يكون برنابحا مرحليا بالنسبة للخارطة الثابتة الدائمة لدولة الإسلام» وأن التعويل 
على هذه الوثيقة وحدها يحجب الحجم الحقيقي للتشريع القرآني الذي كان 
يتمخض باستمرار عن مزيد من القوانين والتشريعات"”2, والحقيقة الثالفة أن 
الوثيقة قطعت خط الرجعة على قريش» سواء بتحريم إحارتهاء أو إحارة من 
ينصرها ٠‏ والحقيقة الرابعة هى أن الرسول صلى الله عليه وسلم استطاع أن يعيد 
صياغة ولاءات المجتمع الذي اخحتاره مركزا للدعوة بفك الانتماءات العصبية 
والتوحهات القبلية لكي تصب ف النهاية في ولاء واحد للإسلام» أما جميع 
الفوارق والمميزات فليس طا إلا أن تذوب ضمن نطاق هذه الوحدة الشاملة9' . 
والحقيقة الأخيرة هى أن هذه الوثيقة كانت من سنن النبى صلى الله عليه وسلم 


٠ 5١ سورة المدثر, الآية‎ )١( 

(؟) انظر نص هذه الوثيقة في: ابن هشامء مرجع سابق» جلاء ص 41-4848. ابن كثير» البداية» مرجع سابق» 
جلاء ص 4577-1774 د. محمد حميد الله الوثائق السياسية للعصر النبوي والخلافة الراشدة القاهرة: مطبعة 
+حنة التأليف» 61 ص (٠١:5١‏ أحمد زكي صفوتء جمهرة رسائل العرب؛ مرجع سابق» جاء ص 
2 وانظر أيضا: 

310 51و10 لعو اطناصص ا“ رساك ص عنهز5 6ه أوععممه [وعزدكة[© 156“ بمداكقجع لعسطم 


.100-106 .© ,1975 رعممعكء5 لمعن ئ[0 06 غم ستعومء12 ,تدمع اتنا لموبروآط 


(9) انظر بصفة خاصة د . محمد سليم العواء في النظام السياسي للدولة الإسلامية» مرجع سابق» صن. 51-8. 
(5) انظر: دء عماد الدين حليل» دراسة ف السيرة» مرجع سابق» ص ٠ 158-١51‏ 

(6) انظر: المرجع السابق» ص ١56‏ . 

(5) انظر: دء البوطى» مرجع سابق» ص 01517 ٠‏ 
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التشريعية الي أملتها بجموعة من المصالح الشرعية للمسلمين. 
ج - وأما إحراءات بناء المجتمع» فقد كان من أهمهاء بناء الممسجدء 
والمؤاخاة بين أعضاء المجتمع السياسي» وإعداد العدة للقتال؛ 


وقد أتى بناء المسجد كإجراء سريع ليتلازم بناؤه مع استقرار أولى خحطوات 
الرسول صلى الله عليه وسلم على أرض المدينة) وقد شارك فيه بنفسه» ليرغب 
المسلمين في العمل فيه”"2» ولي ؤكد لمم أن العقيدة إذا كانت هى الرابط المعنوي 
الذي لا ينبغي فصم عراه عن العقول والقلوب, فإن المسجد هو الإيناع المادي 
لهذا الرابط» يقويه ويحفظه: ويحدد أبعاده باستمرار» وأن الجماعة ليست فحسب 
شعورا يجب أن يسيطر على الوني الجماعي المسلم» بل هى أيضا حركة تبدأ من 
المسجد حيث أنحذ الزاد المعنوي والقيمى قبل الإقدام على اتخاذ أية خحطوة 
حضارية» وتنتهي يذه نعي العوذة لععديسه المسهانه وتصحيحه.: وتنشيط قوى 
الحركة» لتبدأ حطوة جديدة . 

ثم بعد بناء المسجد كانت المؤاخاة بين أعضاء الجماعة المسلمة هى الإحراء 
الثاني ف بناء أسس الجتمع داخل المدينة؛ وقد أراد الرسول صلى الله عليه وسلم 
أن يحل بها الأزمة المعيشية الي اجتاحت المهاحرين بعد مغادرتهم مكة؛ وينظم 
علاقاتهم مع إخوانهم من الأنصار ريئما يستعيد المهاجحرون قدرتهم المالية؛ 
ويتمكنون من بلوغ مستوى الكفاية الاجتماعية» وأساس ذلك قوله صلى الله 
عليه وسلم "تآخوا في الله أخوين؛ أخوين””©. 

أما الإجراء الثالث في بناء المجتمع المسلم فقد كان إعداد العدة للقتال» وإذا 
كان الرسول صلى الله عليه وسلم ظل مأمورا بتحييد القتال ما وسعه السبيل إلى 
ذلك في سياسته مع أهل مكة'"”» كأداة لأمن رسالته ومن ثم أمن صحابته؛: فإن 
آفاق التطور السياسي بعد الانتقال إلى المدينة كانت توحى بضرورة إعداد العدة) 
لأن ثمة معارك قتالية في الطريق؛ وما أن صدر الأمر الإلهى بالقتال © حتى تهيأ 
الرسول صلى الله عليه وسلم للحرب» وبدأ في إعداد العدة لما. وهنا كانت 
التبعية ثقيلة على قيادة النبوة قي أن تنقل القعال في فهم المهاجرين والأنصار إلى 
تبعاته العقيدية الجديدة وأن تنمى قدراتهم وتدفعهم إلى مزيد من التدريب 


.71 5 انظر ف ذلك: ابن هشام؛ مرجع سابق»ج7ء ص 485-41 ابن كثير:البداية»مرجع سابق» جااءص‎ )١( 
. 918-91 انظر: ابن هشام؛ مرجع سابق» ج؟» ص‎ )1( 

(؟) انظر بعض أسباب ذلك في: سيد قطبء فٍ ظلال القرآن» مرجع سابق» ج75 ص 4١1/ا-18ل! ٠‏ 

(4) وفي قوله تعالى فيا أيها الذين آمنوا قاتلوا الذين يلونكم من الكفار وليجدوا فيكم غلظة واعلموا أن 
الله مع المتقين (القرة/477)» وانظر ما أورده ابن كثير ف تفسيره لهذه الآية» مرجع سابق» جداء ص107. 
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والإعداد والمهارة العسكرية ية لمواحجهة الأعداء الذين كانوا يحيطون بالدولة 
الجديد 00 


الثا - السرايا والغزوات وتحقيق الأمن : 

وكلتاهما من الظواهر الي التصقت بعصر النبوة التصاقا وثيقاء أما وقد صدر الأمر 
الإلمى - كمال سبق - باتخاذ القتال وسيلة لردع الشرك وأهله فقد وجد المسلمون أن 
لا غضاضة في الدخول في معاركه إذا لزم الأمر. 


وقد تحدث المورخون؛ وتابعهم دارسو الحروب وخخبراؤهاء وأفاض الجميع في أشكال 
رأنراع العارك في عصر النبوة ودرج أغليهم على التسيز بين ما كان منها مين قييل 
السرايا وهي ! لعارك الي لم يشارك فيها الرسول صلى الله عليه وسلم مكتفيا بتقايد 
ل الغزوات وهى المعارك الي كان 
يشارك فيها بنفسه ويتقلد إمارتها" © وعكن من لال التطتراق أنندات :وهريات 
أحداث كثير من هذه المحخارك - بنوعيها - استخلاص عدة دلاللات: 


-١‏ أن المسلمين ابتدءوا قتالهم - في الغالب - بالسراياء ولعل الرسول 
صلى الله عليه وسلم قصد من ذلك - ضمم:ء ن مقاصده - شل فاعلية المعسكر 
القرشى وحلفائه» وضرب نشاطه التجارى أساس هذه الفاعلية» واغتنام بعض 
موارد التموين والتسليح الي احتاجها المسلمون؛ فضلا على أن فْ إظهار القوة 
من خلال هذه السرايا ردعا لبقية أعسداء المسلمين» وأخخيرا فقد كانت السرايا 
كثابة ميادين تحربة وتدريب للمسلمين على فنون الحرب» وتقوية استعداداتهم لهاء. 
وتعريفهم مواطن القوة والضعف ف تحركاتهم وتحركات أعدائهم عند القتال7 . 

-١‏ كما أن توظيف القوة في هذه الوقعات خضع لاعتبارات كشيرة لعل 
وقوته., ومدى الاستعداد له واحتمالالات الدحول قُِ القتال» وغير ذلك مماكان 
له تأثيره في الاتيار , بين أسلوبي السرية) أو الغزوة ٠‏ وما تحدر الإشارة إليه أن 
وجهة كلا الأسلوبين ن لم تكن واحدة» فد كانت هناك قريش وحلفاؤهاء حيتت 


٠ 1١١١ انظر: عماد الدين حليل» دراسة في السيرة» مرجع سابق» ص‎ )١( 

(1) انظر في هذه التفرقة» وف تفاصيل أحداث وعدد كل من السرايا والغزوات: ابن هشام؛ مرحع سابق» 
جات حال مواضع متفرقة» صحيح مسلم» مرجع سابق» ج١١‏ ص ١١7‏ وما بعدهاء ابن كثيرء البداية؛ 
مرجم سابق, جدلاء ص 711 ٠‏ 

(1) انظر ما أورده الإمام الشيباني عن السرايا ومهامها في محمد بن الحسن الشسيباني؛ السيد الكبير بشرح 
السرحسي» تحقيق وتعليق الشيخ محمد أبو زهرة ود. ٠‏ مصطفى زيدء القاهرة: مطبعة جامعة القاهرة )١965/‏ 
جك ص 1:5١‏ 515173 . 
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غزوات بدر وأحدء والخندق وغيرهاء وبعض السرايا الأخرى إليهم» وكانت 
هناك القبائل الأحرى مثل غطفان» وبنى سليم» وثقيف» وهوازن» وبنى كلاب» 
وغيرهم؛ و كان هناك اليهود بطوائفهم من بنى قينقاع؛ وبنى النضير» وبنى 
قريظة» وكان هناك أيضا الروم» حيث سرية مؤته» وغزوة تبوك . 

* - القد ابتلى المسلمون بهذه الوقعات ابتلاءات كثيرة» فتارة بكثرة 
عددهم العددية؛ كيوم بدرء وتارة بالهزيمة ثم النصر كيوم أحدء وتارة بإحاطة 
القوى المعادية لهم وتحربهم عليهم كيوم الختدق» وتارة بالاغررّار بقوتهم وكثرة 
عددهم كيوم حنين» وتارة بالمزيمة واستشهاد الكثيرين كيوم مؤتة, وغير ذلك 
كثير ورغم ذلك كان المجتمع اد .لمم يخرج قويا شديد التماسكء لانه كان دائم 
. الرشيد الخطواته» والتصحيح للمعوج منهاء والسد لثغرات الضعف فيهاء مؤيدا 
في ذلك بوجود القيادة النبوية» وما كانت تتلقاه من الوحي ف هذا الشأن. 

-. إن ثمة أساليب تضافرت ف تدعيم الأسلوب القتالي في التعامل مع 
أعداء المسلمين في تلك الحقبة» يأتى ف مقدمتها أسلوب المهادنة كما حدث ف 
صلح الحديبية الي هادن فيها المسلمون قريشا على وضع الحرب عشر سنين يأمن 
فيها الناس ويكف بعضهم عن بعض”"), وأسلوب عقود الأمان. المؤبدة كعقود 
الذمة والمؤقته كعقود الأمان”", وأسلوب التفاوض والمصاهرة؛ الي لم تقتصر 
على الرسول صلى الله عليه وسلم بل تعدته إلى المقربين منه وأعوانه» ثم جاء 
مفهوم الاتصال عقب وفاته ليحل محل فكرة المصاهرة ويكملها'" ٠‏ 

ه - إن الدور الذي لعبته حركة النفاق في إزكاء نار الصراعات القتالية 
بين المسلمين وغيرهم, أو ف إنشابهاء أو ف التستر على بعض أطرافها من أعداء 
المسلمين؛ أو في موالاتهم دون المسلمين» كل ذلك كان من أخخطر أدوارهم على 
إن الغلظة الي أمر المسلمون بإظهارها معهم لم تكن تتيح لهم استعصال شأفتهم؛ 
وإن أباحت كشف شبهات مواقفهم وزيف إكانهم» وخطر دورهم. 


)١(‏ انظر في نص هذا الصلح: ابن هشام. مرجع سابق؛ جلا ص 2111-1516 صحيح مسلم؛ مرجع 
سابق» ج7١1‏ ص 2113-1١70‏ وانظر أيضا: 1 

.2 ,1975 ,.0ن) © عاأتهاذ ,ع1200ن) :ذكاأتاطع 712553 ,لإع13م10م1ئآ و'أطم20م عط1 ,[62و1 أدعقمف 
عط 10 منا واطهمف 1[ 2015011026105 121 1ام5' ,ل 7لتتقطتاكا ,تعصصوطط .74 لم52 ,21-35 


0 .مم00 ,4 .10 ,212 .ألا ,لان /لآ تستائتل8 ”ردعءه71 01 أدعتاوممء 


)١(‏ انظر أمثلة لهمذه العقود قي د. محمد حميد اللفى مرجع سابق»؛ ص هم ومابعدهاء احمد زكي صفوت» 
مرجع سابق» جاء ص ١ه‏ وما بعدهاء 
(9) انظر: دء حامد ربيع» الإسلام والقوى الدولية؛ القاهرة: دار الموقف العربي» ١94١‏ ص ٠ ٠١4‏ 
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رابعا - التمكين للدعوة وتأمين حركتها داخل المجتمع المكى : 

لم تنقطع جهود القيادة النبوية في الأخذ بيد أهل مكة نحو ا الإعان رغم كل ما لقيته 
من قياداتها قبل الهجرة وبعدهاء لكن يبدو أن الله سبحانه أراد أن يعجل بكشف سوء 
مقاصدهمء لما نفضوا صلح الحديبية ليعاونوا فريمًا من الذين أشركوا على قوم كانوا قد 
دخلوا ف جوار المسلمين» وما كان أحد من أهل مكة يعلم أن ذلك إيذان بفتحهاء الذي 
أكد عدة حقائق", الأولى أن هذا الفتح لم يوسع فققط من الرقعة الإقليمية للدعوة؛ بل 
وأعاد أيضا إلى المهاحرين الوطن والمال والأهل والعشيرة ثما اضطروا إلى تركه بعد 
هجرتهم) ب 0 المضادة لأعداء الدعوة, وخاصة 

من المنافقين» ويهود. 

والحقيقة الثانية أن التمكين للإسلام بعد دحول مكة وغلبة ١‏ الجماعة المؤمنة م تكن 
فرصة للتشفى وسفك الدماء دون داع؛ وكذلك لم تكن مدخلا لتصفية الضغائن 
والأحقاد القديكة» والثأر من أهل مكة؛ وعبارة "اذهبوا فأنتم الطلقاء"”"» فضلا على كفه 
القتال والأذى عنهم إلا من أم بقتلهم - استثناء - كل ذلك يقدم المشل في كيفية قيادة 
الناس بقيم الإسلام؛ وإن أنكروها. 

والحقيقة الثالثة أن تحكيم رموز الشرك - وأهمها الأصنام - عقب دخحول مكة, لم 
يكن وليد الجهد الذي أعقب فتحهاء ذلك أن وراءه جهاداء هو عمر الدعوة منذ بداية 
تلقى الوحي, وحتى أذن الله بهذا الفتح» وهذا يؤكد أن تضحيات الدعوة مهما كثرت» 
ومهما امتدت مساحتها الزمانية والمكانية» لا تذهب هباء. 

والحقيقة الرابعة أن الدخول في الجدل حول فتح مكة أكان عنوة» أم كان صلحا؟ لا 

ينبغي أن يكون شغل الباحثين الشاغل في دراسة هذا الحدث؛ قد يكون لذلك مبرره إذا 
أثاره فريق من علماء السلف قليما"”؛ وهم يوصلون قواعد التعامل مع أهل الشرك, أما 
وقد أصلت” هذه القواعد, 005 210010ذ2ظ لا العودة من 
حيث بدعوا. 


خامسا - مشكلة الوجود السياسي ومحنة الأمن : 


وهى المشكلة الي مخضت عن وفاة القيادة النبوية» فكانت اختبارا شديدا لأمن 
الجماعة المسلمة) وقدرتها على الحفاظ على المسيرة الحضارية داخليا وخارجياه ومكمن 


)١(‏ انظر في فتح مكة: ابن هشام» مرجع سابق» ج؟. ص ”7 وما بعدها؛ ابن كثيرء البداية» مرجع سابق» 
جه ص 7١78‏ وما بعدها. 
زفة انظر: ابن هشام؛ مرجع سابق»)ج 2.4 ص 52 . 
(؟) انظر على سبيل المثال: ما أورده ابن كثي البداية» مرجع سابق» ج؛» ص 4 7١‏ ومابعدهاء 
نا 


الخطورة قّ هذه المشكلة أنها حاءت متعددة الأبعادى والمناحى» وبرز ُِ مقدمة ذلك0): 


١‏ - صدمة الفراغ السياسي الي نتجت عن افتقاد قيادة المسلمين» لقد 
آلت الأمور بوفاة النبى صلى الله عليه وسلم إلى اختلاط واضطراب كبيرين» 
فداخليا أصيب المسسلمون بذهول وتخوف شديدين إزاء التساؤل عمن يخلف 
القيادة النبوية ٠‏ 

! - قضية الخلافة» الى أثارت الحاجة إلى ثلاث فعاليات» القيادة الى 
تستطيع الإمساك ممصادر الوحي لتجعل منها حركة حياة» والعقيدة أو المثالية 
السياسية الي تلتزم بها القيادة الحاكمة قبل أن تلزم المسلمين بهاء والإطار النظمي 
الذي ينبع من فقه الواقع السياسي للجماعة» ومن خلاله تستطيع الانطلاق 
بالعقيدة نحو إكمال حركة عصر النبوة» ببحركة الخلافة . 

- قضية بيت الخلافة» الى ضاعف من صعوبتها عدم الاتفاق على تفسير 
واحد للأحاديث النبوية الي ري أحقية البيبت القرشي بالخلافة'©, كما أن 
محاولة الرسول صلى الله عليه وسلم الهم بكتابة أمر لا يختلف عليه المسلمون 
بعده'”'» ومحاولة العباس بن عبدالمطلب وعلى بن أبى طالب سؤاله عن أحقيتهما 
بالخلافة» وقد هما بذلك”»؛ وكلتا ا محاولتين لم تكتب هما التدمة قبل وفاة 
الرسول صلى الله عليه وسلم ٠‏ 

4 - قضية الخروج من مأزق التعامل السياسي : داخليا وخارحياء إذ بات 
المسلمون عقب الوفاة وأمامهم قضايا متشابكة كانت تستدعي سرعة المواجهة 
والحسم كما سيرد لاحقاء 


)١(‏ انظر مزيدا من التفاصيل في : مصطفى منجودء "الفتئة الكبرى والعلاقة بين القوى السياسية في صدر 

الإسلام"؛ رسالة ماجستير غير منشورة؛ جامعة القاهرة: كلية الاقتصاد؛ 2١9486‏ ص 40-14٠0‏ . 

)١(‏ انظر بعض هذه الأحاديث في صحيح مسلم: مرجع سابق» ج217 ص ١١5‏ وما بعدهاء 

(؟) انظر التفاصيل في: فتح الباري» مرجع سابق» ١‏ ص 4711-71١6‏ صحيح مسلم؛ مرجع سابق» 

جااء ص 856مء)ص ١355‏ 

(4) انظر: ابن سعد» الطبقات الكبرىء» القاهرة: دار التحريرء 7748 ١هء‏ القسم الثاني من ج”ء ص /ا37 ٠‏ 
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المطلب الثاليث . 
الأمن وخبرة عصر الخلافة الراشدة 

ظل الأمن يكتسب ملامح الجماعة السياسية المحدودة بنطاق المدينة وما جاورها من 
مناطق كانت هى حدود الدعوة, خاصة بعد فتح مكة؛ ول يمض وقت طويل حتى 
استطاع المسلمون أن يخرحوا من أزمة الفراغ القيادي في تطور تال لعصبر النبوة أكمل 
سلملة حلقات التطور السياسي الإسلامي» اصطلح على تسميته بعصر الخلفاء الراشدين 
الأربعة, الذين تناوبوا قيادة امجتمع المسلم» واحدا تلو الآخمر بعد النبى صلى الله عليه 
وسلم. 

ومحارلة حصر دلالات هذا التطور عبر صفحات محدودة أمر بالغ الصعوبة بيد أن 
تسليط. ضوء التحليل على بعض الأحداث والظواهر الي أثرت في بماء وصياغة مفههوم 
الأمن خلال هذا التطور كد يساعد ق«الخروج من ذلك ومكن الاختارة إلى أهنمهنا ن 
الاي :- 

أولا - الأمن وعملية اختيار الخليفة : 

يلاحظ المتتبع لأحداث الخلافة الراشدة أن بحئ كل خليفة من الخفاء الأربعة إلى 
السلطة قد صاحبه بعض المشكلات الي ارتبطت بعملية احتياره - وإن حفت حدة هذه 
الملشكلات بصورة واضحة في اختيار الخليفة الثاني عمر بن النطاب - وذلك أمر كان 
متوقعاء ذلك أن الأصول المنزلة اكتفت محال اخحتيار قيادة الأمة بوضع القواعد العامة 
وبناء القيم الأساسية الى يمكن على هداها تكييف الواقع السياسي”") ومن هنا اختلفت 
الاجتهادات وتعددت النماذج التطبيقية لعملية الاختيار» فاختيار الخليفة الأول كان فاتحة 
هذه التهديدات» لدرحة أن عمر بن النطاب وصف هذا الاختيار بأنه كان فلتة وقى الله 
المسلمين شرها”", لتباين وجحهات النظر» وتعقد الموقف بين من كان منوطا بهم القيام 
بالاختيار من المهاحرين والأنصارء وذلك قبل الاتفاق على مبايعة الخليفة'"؛ ووسط هذا 
الجو الملئ بتعدد الآراء, واختلاف وجهات النظر انتزعت بيعة أبى بكر بعد أن استطاع 


(١)انظر‏ : ده محمد سليم العواء مرجع سابق» ص 58-55 ٠‏ 

زهي الفلته هى الفجأة: انظر ما أورده الكاندهلوى, مر جع سابق» جل ص ل . 

(5) تاريخ ما ورد على لسان المهاجرين والأنصارء وحقيقة وجهات النظر المختلفة بينهم ف سقيفة بنى ساعدة 
ف المرجع السابق» 5 ص 450.» الطبري» تاريخ الرسل والملوك, تحقيق محمد أبوالفضلء القاهرة: دار 
المعارف» الطبعة الثانية؛ 215017 جلا ص 19 ؟ ومابعدهاء ابن الأثيرء الكامل ف التاريخ» بيروت: دار صادر 
للطباعة 037974 جاى ص 2,576 وما بعدهاء ابن كثير» البداية والنهاية؛ بيروت: مكتبة المعارف» الطبعة 
الثالنة, ٠‏ أكء جات ص الع الى أحمد زكي» صفوت, جمهرة خطب العرب» مرجع سابق» ج١اء‏ ص 
ه/ا١‏ -5ل/ا ١‏ , 


لا 


المسلمين؛ وبأن الخلافة لا يستقيم لها كيان أو استقرار إذا بويع لاثنين في وقست واحد 
"هيهات أن يجتمع سيفان في غمد واحد"9" , 

وأما اختيار الخليفة الثاني - عمر بن الخنطاب - فقد كان - كما سبق - أكثر طرق 
تولى الخلافة حسما لمادة الخلاف» وإن لم يحجم المورخون عن ذكر بعض الأصوات الي 
صدرت عن بعض المسلمين الذين احتجوا على اختياره خشية شدته وغلظته, ذلك أن 
الخليفة الأول لم يشأ أن يترك المسلمين كحالهم عقب وفاه النبى صلى الله عليه وسلم 
وما آل إليه في أحداث السقيفة» فاختار عمر بن الخطاب ليكون الخليفة بعده" ٠.‏ 

ثم يأتى بعد ذلك اختيار الخليفة الثالث - عثمان بن عفان - كتجسيد لرغبة الخليفة 
الثاني في الجمع بين نموذجي عدم الاستخلاف الذي تمحض فعن عصر التبوة؛ 
والاستخلاف الذي أثره الخليفة الأول» فصاغ منهما طريقة لاختيار خليفته» وترك 
مسؤولية السير فيه إلى المسلمين بعده”"» فلما توفى انقسم المسلمون» فإذا هم فريقانء 
الصحابي عبد ال رمن بن عوف استطاع حسم مادة الفتنة» فبعد المشاورة»؛ واستطلاع 
آراء معظم المسلمين» لم يحد حرجا في مبايعة عثمان بن عفانء إلا أن بعض الروايات 
التاريخية درجت على ذكر مواقف تحفظ ورفض من بعض أفراد البيت الهاشمي» وهو سا 


أثبت الباحث ضعفه وسقوط حديته في موضع آخر؟, 


وأخيرا يجئ اختيار الخليفة الرابع على بن أبي طالب ثم وسط جو من الإأكراه العام 
لجماعة المسلمين داخل المدينة عاصمة الخلافة» وهذا الإإكراه فرضه وحود عناصر التمرد 
والفتئة الي فرضت منطقها الدموي العنيف منذ أن اغتالت الخليفة الشالث» فأحدثت 
شرخحا في جدار الصف المسلم» كشف عن نفسه في تشتيت مواقف المسلمين من بيعة 
الخليفة الجديد» فإذا هم بين مؤيد طاء ومحجم عنهاء وطاعن في أساسه. ومعتزل لأمور 
الأمة كلها . 


)١(‏ انظر : أحمد زكي صفوت» جمهرة خطب العرب» مرجع سابق» جلاء ص.2175 وانظر المبادئ السياسية 
الي ممحضت عن اختيار الخليفة الأول في : مصطفى منحود» مرجع سابق» ص 59-88 ٠‏ 
)١(‏ انظر في ذلك: الطبري» تاريخ الرسل والملوك» مرجع سابق» جع ص 8؟7 وما بعدهاء ابن الأثير» 
الكامل» مرجع سابقء جلاء ص 4550 ء وانظر أيضا: عنطية!15 04 ععنطةل! 156 .3212 80تستمقطوك8 
13 ,2 ,1975 بلعأتساآ أععة "1/12 اتلطعدمعع؟ا ,بممعط1' لمع زامط 
() سترد ملامح تموذج عمر بن الخنطاب لاختيار الخليفة بعده في موضع آخخره 
(4) أورد بعض هذه الروايات الطبري في تاريخ الرسل والملوك؛ مرجع سابق» ج4» ص 27377 ص 558) 
وانظر رأى الباحث فيها في مصطفى منحود مرجع سابق» ص ٠ 501-15٠٠‏ 
,ةع انظر تفاصيل أحداث بيعة الخليقة الرابع الطبري» تاريخ الرسل؛ مرجع سابق» ح؛. ص 457 ومابعدهاء 
ابن الاثير» الكامل» مرجع سابق» جلاء ص 1917 ٠‏ 
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ثانيا - أسلوب التعامل السياسي : 


ثمة عوامل ثلاثة أساسية كان لما دورها المؤثر في تحديد أسلوب التعامل السياسي ف 
عصر الخلافة ومساره» سواء لصالح - أو ضد أمن الجماعة السياسية حاكما ومحكوماء 
أولما القدرة الاجتهادية والملكة الإبداعية للخلفاء في استنباط أحكام الشرع المنزل» وهى 
تنظر إلى مشكلة الوجحود السياسي حوطاء والثاني طبيعة التعدد قْ أبعاد هذه المشكلة ف 
كل تطورات عصر الخلافة» والثالث مدى التمسك بقواعد الالتزام المتبادل بين الخليفة 
والمسلمين» بعد تحديد منهجه والاتفاق عليه» وف ضوء هذه العوامل يمكن التمييز بين 
أسلويين مهمين من أساليب التغامل السياسي» أولهما يمتد ليشمل خلافة كل من أبى 
بكر وعمر وطرفا من خلافة عثمان بن عفان» وسادت فيه روح الفاعلية بين العوامل 
الثلائة السابقة» يمكن تلمس بعض مظاهره في تزايد مكانة عاصمة الخلافة ومركزهاء 
والمشاركة في أداء أعباء السلطة» وضرب حدة التمرد القبلي» وغياب التمردات العنيفة 
لإزالة السلطة» وتحقيق المثالية الذاتية للمسلم وغير المسلم داحل أرجاء الخلافة» فضلا 
على تحقيق الفيضان الخارجي وإزالة معوقاته”"» ولذلك جاء مأزق التعامل - وبالذات 
في خلافة أبي بكر وعمر - ضربا لفاعليتهاء ورفضا لتدفق حركتهاء لا عجزا عن إكمال 
مسيرتها أو فشلا ف تحقيقها'", والثاني يعتد في مساحة عمر الخلافة الراشدة ليشمل 
السنوات الأخيرة من خحلافة عثمان بن عفان29, وخلافة على بن أبي طالب كلهاء 
وسادت فيه روح الانقطاع في الفاعلية بين العوامل الثلاثة السابقة» وإنما لأن حو الالتزام 
امتبادل - العامل الثالث - قد شابه - بقطع النظر عن أسباب ذلك وبحالاته - الكثير 
من التأزم نتيجة المخروج المتكرر عليه؛ بل ونتيجة تجاهله في كثير من الأحيان» من هنا 
بدأت مات أخصرى للتعامل السياسي تتقدم في الظهور غير تلك الي كانت تظلل 
الأسلوب السابق في نفس التعامل قبل نهاية خلافة عثمان بن عفان ولعل أهمها تضاؤل 
مكانة المدينة عاصمة الخلافة كمركز للسلطة, وضعف هيبة الخلافة والخليفة» وتزايد 
حركات التمرد في أنحاء الدولةه ومناطحة بعض الأطراف للعاصمة؛ واتتشار أعمال 
السيغية ون عفرت المسلمين» وتفاقم الدور التخربي لعنصار الفتنة» فضلاً عن اتباع 
أسلوب التصفية الجسدية ف إقصاء القيادة الشرعية عن السلطة9©». 1 


)١(‏ انظر ما أورده الباحث بتفصيل أوسع في: مصطفى منجود؛ مرحع سابق» ص 47 وما بعدهاء 
)١(‏ المرجع السابق» ص ١54‏ وما بعدهاء. 
() كما ذهب كثير من المورحين. انظر: ابن كثير» البداية» مرجع سابق» طبعة 188٠١‏ جدلاء ص 231/1 
وانظر ايضا: 

.7 .2 ,1963 ,.11211 ع6 ماعط الإورع3 برع لح رقأ5 02016 ) طهقة 061214 126 رططن[6 5.2 
وانظر ما أو ده الباحث من تعليقات على ذلك في رسالته للماجسييز» مرجع سابق» ص 7145 - 740 . 
(5) انظر التفاصيل قْ: مصطفى منجؤد, مرجع سابق؛ ص 5١6‏ ومابعدهاء ص 775 وما يعدهاء 
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ثالغا - حركة الفتوحات الإسلامية وأمن الخلافة والدعوة : 

لاشك أن نحاح الخليفة الأول في تحقيق الأهداف الي توخاها من ضرب حركة الردة 
داخلياء ورد عدوان الروم - مع بعث أسامة بن زيد - خارجياء كان دفعة قوية أعطصت 
حركة الفتوحات أرضية صلبة لتقف عليها في سيرها وهى تعبر بالدعوة مساحات بشرية 
وإقليمية جديدة؛ ودراسة عاجلة لهذه الحركة لا توفيها حققهاء خاصة وأن الغمز واللمز 
لا ينفكان يلاحقانهاء طعنا أحياناء وتشويها أحيانا أعرى”"»؛ لكن يستوقف الباحث فى 
هذه العجالة بشأن العلاقة بين حركة الفتوحات وبين طبيعة الأمن في عصر الخلافة عدة 
ملاحظات مهمة. أولاها: اتساع نطاق الفتوحات فد ظل قادتهاء وظلت الجيوش اليّ 
نفذتها تنشر رسالة الإسلام عبر أقاليم من الشرق والغرب ومن الشمال إلى الجنوب» 
بعضها فتح صلجاء وبعضها الآخر فتح قتالا وعنوة» تبعا لاجتلاف المواقف من الدعوة» 
بعد أن طغت على هذه الأقاليم مفاسد ومساوئ أكبر أمبراطوريتين آنذاك» الأمبراطورية 
الرومانية» والأمبراطورية الفارسية'", إن هذا الاتساع الإقليمي يحب أن ينال عناية 
خاصة ودراسة مستفيصة ٠‏ 

أما الملاحظة الثانية فهى تضخم الحسد السياسي المسلمء ذلك أن حركة الفتوحات 
صاحبها اتساع كمى وكيفي» فعلى المستوى الكمي ازدادت أعداد الذين دلوا في 
الإسلام» أو الذين قبلوا سيادته وفق عهود الذمة أو عهود الأمان مع المسلمين» لكن. هذه 
الزيادة فرضت تحديات كثيرة منها تزايد العناصر الهدامة في المسد الإسلامي» وتزايد 
الأعباء الأمنية لحفظ حقوق المسلمين وغير المسلمين داخل الدولة» وضرورة المتابعة 
العقيدية للرعايا الجدد» وضرورة البحث عن صيغة للتوافق بين الاتساع الككمي والاتساع 
الجمغرافي» وعلى المستوى الكيفي ازداد التنوع الحضاري تعقداء ذلك أن التضخحم الذي 
حدث في الجسد السياسي؛ لم يكن محرد تنوع عدديء بل كان أيضا تنوعا لغوياء 
وثقافياء ودينياء وعرقياء وسياسياء واقتصادياء وهذا بدوره أثار مشكلات عديدة كان 
منها محاولة إيجاد صيغة للتقارب بين تلك الموثرات المتناقضة والمختلفة» وابتسداع أسلوب 
جديد لإدارة العلاقة بين مركز الخلافة وأطرافها الجديدة» وتطويع التغيرات هما لا يشكل 
انفلانا من» أو تطاولا على المصادر المنزلة ٠‏ 


)١(‏ انظر بعض ما ورد في كل من : دء عماد الدين حليل » حول انتشار الإسلام - وقائع وملاحظات» 
المملكة العربية السعودية؛ جامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية - إدارة الثقافة والنشرء سلسلة ينابيع الثقافة» 
العدد لم 6.٠15١1ه-486١م»‏ ص / ومابعدهاء منير شفيق» الإسلام في معركة الحضارة؛ مرجع سابق» ص 
7 وما بغدها. 
)1١(‏ انظر تفاصيل حركة الفتوحات ونواحيهاء والبلاد الي شملتها ف المصادر التاريخية الي تعرضت لعصر 
الخلافة خاصة الطبري في تاريخ الرسل والملوك» وابن الأثير في الكامل» وابن كثير في البداية والنهاية. 

١٠٠ 


والملاحظة الثالثة هى اللجوء إلى الفتح عن طريق استخدام البحر بجحانب استخدام 
البرء ليضاف إلى فنون القتال الي عرفتها التقاليد العربية قبل الإسلام فنا آخرء “كانت له 
طبيعته الخاصة الي تمكن المسلمون من استيعاب وتحقيق التكامل بينه وبين الفتح عبر 
الصحارى والسهول والحبال والوديان وما شاكلها. 

أما الملاحظة الرابعة فهى أن حركة الفتوحات لم تشغل قيادات المسلمين فى عصر 
الخلافة عن مسؤولياتهم في عمليات البناء الداخلي؛ وإثفا سارت الحياة بهم ولهم» يظللها 
نوع من التوازن بين فققه الأصول المنزلة؛ وفقه الواقع» من جهة, وبين التعامل الداخعلي 
والتعامل الخارحي من جهة أخرى . 

والملاحظة الخامسة هى أن المسلمين مم يستوعبوا حقيقة أنه مع تتابع أو توالى 
موبحات حخركة الفتوحات كان هناك من كانوا ينتمون إقليميا إلى كثشير من البلاد ال 
افتتحت - صلحا أو عنوة - لكنهم كانوا أبعد عن التسليم بسيادة الإسلام» ولذليك 
ظلت أحقادهم وأضغانهم مكبوتة» فلما سنحت هم الفرص أكثر من مرة لم يتوانوا فْ 
ذلك الإظهار. 

وأخيرا تأتى الملاحظة السادسة وهى أن حركة الفتوحات الإسلامية قد تذبذبت ما 
بين الصعود أو اتساع النطاق حتى صدر خحلافة عثمان بن عفان, والهبوط وانمحسار 
النفوذ حتى التوقف لما طغت الحروب الداخلية) ومعارك المسلمين ضد أنفسهم» وعجزوا 
عن حقن دمائهم ٠‏ 

رابعا - الحفاظ على عقود الأمان لغير المسلمين : 

ليس هذا محالا للبحث فْ طبيعة العقود الى يلتزم المسلمون - يموحبها - بكفالة 
الأمن لغيرهم؛ والباحث يهمه إبراز بعض الدلالات الأمنية المهمة الي التصقت بهذه 
الفلاهرة ومن ذلك: - 0 

١‏ - إن هذه العقود جماءت نتاجا طبيعيا لعلاقات المسلمين بغيرهم؛ بعد 
هيمنة الدعوة لنوكد من ناحية أن الإسلام لم يكن ليسلب الأمم حقها في أن 
تعيش أمنة ف حواره؛ مهما رفضت منطق دعوته؛ أو أبت إلا الحفاظ على دينها 
والمكوث عليه وذلك وفق ما يليه من ضوابط والتزامات» كما يؤكد من الناحية 
الأحرى» أن قادة الفتح الإسلامي كانوا ملتزمين بتجسيد هذا الح لغيرهم في 
شكل عهود مصانة وفق شروطها. 

؟ - وانطلاقا ثما سبق فإن الأمان الذي كانت تفرضه تلك العقود حكمته 
ذم اعد شرعية في التعامل؛ ولم تملها إلا مصالح شرعية» ولذلك كان غالبا ما 
يوحد في نصوص العقود الي أبرمها الرسول صلى الله عليه وسلمء أو الى أبرمها 
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الخلفاء بعده» أو نوابهم» بل وفي مقدمتها "هذا أمان من الله وأمان من محمد 
صلى الله عليه وسلم" أو كلمات "أنهم آمنون بأمان الله وتحمد صلى الله عليه 
وسله"20, 

* - إن هذه العّود كان ينص فيها على الالتزامات بدقة» ولذلك كان غالبا 
ماترد فيها عبارتا "أن لهم" و "أن عليهم" ليعى كل طرف ما له وما عليه» وليعلم 
أن العدل هو الأساس في التعامل» يضاف إلى ذلك أنه كان غالبا ما ينص على 
كيفية التحلل منها وشرط ذلكء والأثار ال يمكن ترتيبها على مخالفتها أو 
نقضهاء أو التحلل منها. 

- إن الخلفاء الراشدين هم الذين كانوا يقرمون - نيابة عن المسلمين - 

'' بعمد هذه العهود سواء بأنفسهم مباشرة» أو بالإنابة» عن طريق ولاة الأطراف» 
أو قادة الجنود» بيد أن النواب كانوا يستشيرون الخلفاء قبل توقيع هذه العقود. 
فإما أقروهاء وإلا امتنعوا عنها. 

ه - كانت هذه العقود - وفق شرائطها - إذا تعلقت بحقوق وواجبات أهل 
الذمة تأحذ صفة الدوام والتأبيد» أما إذا اعتص بها غير المسلم المشرك فقد كانت 
تأحذ صفة التأقيت وتحديد المدة» والفارق بينهما كبير كما سيرد في موضعه. 


)١(‏ انظر المصادر التاريخية الكبرى الي أوردت جانبا كبيرا من نصوص هذه العقود كالطبرى وابن الأثير» وابن 
كثير» وقد جمعت بعض كتب الوقائع السياسية نماذج عديدة لهاء انظر بصفة خاصة: د. محمد حميدا لله 
مرجع سابق» مواضع متفرقة؛ أحمد زكي صفوت» جمهرة رسائل العرب» مرجع سابق» جك مواضع 
مستفرقة ٠‏ 
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المطلسب الرابع 
أهم ملامح التطور في دلالات الأمن في الخبرة السياسية 
الواقع إن الرصد السابق لأهم الأحداث والظواهر اليّ أثرت في تطور دلالات مفهوم 
الأمن ف الخبر ات الثلاث السابقة» تتيح للباحث استخلاص بعض الملامح الأساسية لمذ' 
التطورء وككن إجماها ف سبعة ملامح ٠‏ 


ولعل في مقدمتها ارتباط مفهوم الأمن عفاهيم أخرى أينعتها الأصؤل والمارسة 
السياسية وبعض هذه المفاهيم - كمفهوم الإحارة» ومفهوم الأمان - استخدم ليصير 
مرادفا لمفهوم الأمن من حيث أن الالتزام به يرتب في نفس الوققت الحقوق والواحبات 
الي يرتبها الالتزام بتحقيق الأمن واقعا وممارسة: وبعض هذه المفاهيم - كمفهوم الحلف 
ومفهوم الكهاة. > استعمل لال علق منهوم الأمن. ليحرت أن وحووة كممار ده يفون 
كفالة الأمن» وافتقاد هذا الوحود بالتعدى أو الانتهاك - يعنى افتقاد الأمن٠‏ وبعض 
هذه المفاهيم الثلاثة - كمفهوم الحراسة والرباط - وظف ليؤكد حقيقة مفهوم الأمن 
كمفهوم حضاري ارتبط بتطور امجتمع السياسي المسلم فكرا ونظما وحركة: واستلزم 
مجموعة من الإجراءات لصيانته والإبقاء عليه . 


واللمح الثاني يتمثل في إدخال بعض الألفاظ الي تم نلقها من حضارات أخرئ 
مختلفة القيم والممارسة عن حضارة الإسلام كمرادفات لمفهوم الأمن؛ فقد فرضت حركة 
الفتوحات» استيعاب بعض مؤثرات تلك الحضازات خاصة الفارسية والرومانية» دون 
انسلاخ من الهوية أو العقيدة» ومن بين هذه المؤثرات الي قبل المسلمون التعامل بها بعض 
الألفاظ كلفظ "مترس" الفارسى, الذي يعنى عدم المنوف» فهذا اللفظ كان يرتب 
للقائلين به من غير المسلمين الأمن في مواجهة الفاتحين المسلمين» بل أن العرف والعمل 
قد حريا على مضاعفة العقوبة لمن اعتدى على من قال به؛ ولم يؤمنه, وقد أرسل عمر 
ابن المخطاب إلى أحد عماله "إذا قال الرجل للرجل لا خف فقد أمنه. وإذا قال مترس 
فقد أمنه» فإن | لله يعلم الألسنة"0, ون رواية "بلغي أن رجالا منكم يطلبون العلج 
حتى إذا اشتد في الحبل وامتنع فال الرحل منزس - يقول لاتخف + فإذا أدركه قتلهء 
وإنى والذي نفسى بيده لا يلغت أن أحدا فعل ذلك إلا ضربت عنقه"”» وأكثر من 
ذلك» فقد قبل المسلمون بعض الحركات الي كانت ف عرف غير المسلمين تعنى الأمن 
كإش ره بعضهم إلى السماء .ما يعنى أنه دخل في عهد | لله وأمنه» وأنه يطلب ذلك من 


المسلمين» ولذلك كان من تشريع الخليفة الشاني "أيما رحل دعا رحلا من المشركين 


ْ . 186 انظر: علاء الدين على المتقى» مرجع سابق) 1 ص‎ )١( 
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وأشار إلى السماء فقد أمنه الله فإنما نزل بعهد الله وميثاقه"20. 


والملمح الثالث هو اللجوء إلى أسلوب الكتابة في إعطاء الأمن”": وتأكيده في كثير 
من الأحيان سواء حعله ميثاقا للعلاقات الداخلية بين المسلمين وغيرهم داخمل المجتمع 
السياسي» كميثاق المدينة في عصر النبوة» أو مجعله ميثاقا متبادلا بحكم علاقات المسلمين 
الخارجية بغيرهم على أساس من العدل والإنصاف. 

أما رابع الملامح فهو اكتساب الأمن في كثير من الأحيان الصبغة الموسسية حيث 
يعني اتباع مجموعة من القواعد والنظم الي كان يتخذ من خلاها قرار الأمنء أو 
سياسته» فالأحلاف ودار الندوة» ثم المساجد, والدواوين وغير ذلك» كلها كانت بعض 
الأشكال الموسسية ال كانت تؤدى - فضلا على وظائفها الأخرى - وظائف أمنية 
كثيرة» وإن كانت هذه الوظائف :- طبيعية ومدئ - قد اختلفست تبعنا الخصائصض كل 
تطور سياسي ٠‏ 


والملمح الخامس هو اتساع المفهوم بفعل التطور القيمي والتطور الإقليمي لحدود 
الدعوة الإسلامية» فالأمن في تقاليد امجتمع العربي قبل الدعوة ظل حبيس القيم القبلية 
وحدود القبائل العربية» والأمن في ظلال عصر النبوة انتقل من أسر القيم القبلية إلى سعة 
القيم الإسلامية» وخرج من نطاق القبائل العربية ليدحل دولة المسلمين ف المدينة» ويعم 
المسلمين وغيرهم ممن دخلوا في جوار الإسلام وذمته» والأمن في عصر الخلافة الراشدة 
ظل محكوما بقيم الإسلام قرآنا وسنة» مضافا إليهما سنة الخلفاء الراشدين الي حاءت 
لتواكب - في إطارهما - ما استجد من وقائع الحياة السياسية؛ ولكنه - أي الأمن - 
اتسع باتساع الرقعة الإقليمية لدخول قطاعات عديدة من الأمم في دائرة الإسلام لهانا 
به أو ذة في رحابه» وهو ما وسع بدوره من دائرة الأعباء والالتزامات بشكل فاق كثيرا 

والملمح السادس هو اتساع مضادر تهديد» وفصادر انتهاك الأمن» كنتيجة لازمة 
لاتساع المفهوم با معنى السابق» وإذا كان عصر النبوة قد عرف من هذه المصادر النفاق» 
والشرك؛ ومخططات يهودء وتربص الروم والفرسء فإن عصر الخلافة أضاف إلى ذلك 
الارتداد» والتمرد في أطراف الدولة» ونقض العهود ونقل الخلقاء إلى آخر ما سبق 
تناوله ٠‏ 

والملمح السابع هو أن إعطاء الأمان لغير المسلمين كان حا متاحا لكل المسلمين» 
وإذا كان عمّد الأمان قد اعتصت به القيادة النبوية» والخلفاء أو من ينوبون عنهم؛ فإن 


٠ 5845 انظر المرجع السابق» ج4» ص‎ )١( 
٠ زفة انظر ما أورده ده محمد حميدا لله اف مجموعة الوثائق السياسية» مرجع سابق» المقدمة‎ 


ل 


دائرة تأمين غير المسلمين بلا عقود تخطت هذا النطاق» حتى شملت المرأة أحياناء لما قبل 
الرسول صلى الله عليه وسلم أمان أم هانئ لبعض من كان بالمدينة» كما شملت العبيدء 
وقد استدل بعض الفقهاء بهاتين الواقعتين على جواز أمان المرأة المسلمة» والعبد المسلم» 
وهذه القضية فيها احتهادات فقهية كثيرة سيرد عرض لا في حينه . 


الفصل الغاني 
الركائز السياسية لمفهوم الأمن في الإسلام 

العرض السابق للدلالات المتعددة لفهوم الأمن بتصنيفاتها الأربعة المتكاملة يؤكد انها 
تستبطن في ثناياهنا عمدة ركائز أو أركاناً أساسية لا يقوم مفهوم الأمن إلا غليها 
ولايتصور وجوده إلا بهاء لكن قبل الدخول في تفاصيل ذلك تحدر الإشارة مقدما إلى 
عدة ملاحظات مهمة؛ تشكل ف محملها ضبطا منهاجيا لتناول هذه الركائز بالدراسة 
والتحليل. 

وأولى هذه الملاحظات أن حصر ركائز الأمن في العقيدة» والخلافة» والأمة» والقوة 
هو حصر احتهادي اعتمد على رؤية الباحث للأهنم من هذه الركائزه ومن ثم من 
المتصور أن يأتى غيره من الباحثين - ووفق رؤية منهاجية مختلفة - بركائز أخرى قريبة 
أو بعيدة ما أورده» سواء بالإضافة أو بالإلغاء» أو بالتوليد منه» وإن كان الباحث على 
فناعة تامة بأن مة ركائز لا ينبغي أن تكون موضع .خلاف ف إقامة صرح الأمن - في 
المفهوم الإسلامي - عليهاء وخاصة العقيدة؛ والخلافة والأمة. 

والملاحظة الثانية أن عرض هذه الركائز بالشكل أو الترتيب الذي سيرد لاحقا غير 
مبنى على درجة أهمية كل منها في بناء مفهوم الأمن, بما قد يوحى بإمكان تصور 
ترتييها تصاعديا أو تنازلياء ورغم الاعتزاف بأهمية ركيزة العقيدة في هذا البناء بل وي 
بناء المفاهيم السياسية الإسلامية» إلا أن ذلك لايحرم بقية الركائز نفس الحظ مسن 
الأهمية ٠‏ 

وثالثة الملاحظات أن فهما هذه الركائز .بمعزل عن بقية الركائز الأخرى غير السياسية 
لمفهوم الأمن سيظل قاصرا عن الإحاطة بمجمل معانيهاء وف هذا تأكيد لما سبق التنبيه 
إليه في المقدمة بشأن طبيعة العلاقة الارتباطية التكاملية بين الابعاد السياسية لمفهوم الأمسن 
والأبعاد الأرى غير السياسية . 

أما الملاحظة الرابعة فهى أن التحليل السياسي لهذه الركائز سينصب بالأساس على 
ماله صلة فيها.عفهوم الأمن» رغم صعوبة ذلك» وأحذه بشئ من الرؤية النسبية ٠‏ 

والملاحظة الخامسة أن كل ركيزة من هذه الركائز تتفاعل داخلها حوانب فكرية 
وح ركيه ونظمية) ومادام الباحث بصدد الصياغة الفكرية في هذا الباب من دراسته 
لمفهوم الأمن؛ فإن التحليل وإن تحرى الالتزام بحدود هذه الصياغة قدر الطاقة؛ إلا أن 
ذلك لن يمنع من مرونة التطرق إلى بعض المناحي الحركية الي يفرضها منطة, التحليل 
الفكري؛ وتساعد في فهم أبعاده . 


ثم تأتى الملاحظة الأخيرة وهى أن الباحث سيستعين ف عرض وتوضيح آثار كل 
ركيزة من ركائز الأمن با أسماه في المقدمة النموذج القرآني» والنموذج التاريخى؛ ما 
أمكنه السبيل إلى ذلك ٠‏ 


الملبحث الأول 
العقيدة أساس المثالية السياسية 

تشكل العقيدة حجر الزاوية في الإسلام لا لأنها هى الي تضع الأساس الذي يقوم 
عليه بناؤه كله؛ بل ولأنها من خلال ذلك تقدم تصوره للوحود. ونظرته العامة إلى 
الإنسان وامجتمع والكون والحياة» وقد تعائقت هذه الكليات الأربع مع التوحيد» من هنا 
يبدو منطقيا أن تتغلغل عقيدة التوحيد في محتوى كل المفاهيم المرتبطة بهذه الكليات 
فتصبغها بصبغتهاء وترشدها بضوابطها وحدودهاء ومفهوم الأمن ليس بدعنا من هذه 
المفاهيم ٠‏ 1 


حقيقة عقيل التوحيد 

لفظ العقيدة - ومشتقاته - في اللغة له أكثر من معنى» فمن معانيه الإلزام» والترابط 
والتماسك دون تفرقة» والتوكيد, والعهد والميئاق, والملازمة» والحكم الذي لايقبل 
الشك فيه لدى معتقده2"0, والواضح أن مادة لفظ العقيدة تدور حول الإحكام والتوثيق 
والارتباط» ومن هنا جاز إطلاقه على كل ما من شأنه أن يكون مصدرا للإذعان ٠‏ 
والإلزام» ويكون منطلقا للسلوك .عوجبه والتصرف .مقتضاه والانتهاء عند حدوده0, 
فكأن هذا المصدر وذلك المنطلق قد صارا يعثابة العقد الذي لايمكن الخنروج منه؛ وإلا 
صار الخارج ناقضا له مخلا بشروطه مفرقا بين أطرافه2©. 

وأساس الإذعان والإلزام في دين الإسلام هو التوحيد. فكأن جوهسر العقيدة 
التوحيد”؟» بكل مشتملاته؛ إن التوحيد بأبعاده الي أشارت إليها كتب العقيدة ‏ 
الإسلامية - من توحيد الربوبية؛ وتوحيد الألوهية» وتوحيد الأسماء والصفات - يجب أن 
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حل 


يغلف كل ماله صلة بالإنسانء أو ينبثق عنه» أو يؤثر فيه وفي الكونء والمجتمع؛ والحياة 
من حوله0", والذي لاشك فيه أن حقيقة عقيدة التوحيد تستيطن طائفة من القضايا 
الفرعية اليّ تستبطن بدورها كما غير هين من الضعوبات المنهاجية؛ بيد أن ما يفيد في 
هذا السباق هو معرفة حقيقة التوحيد السياسية» وهى متعددة الأبعاد كالتالي:- 

أولا - عقيدة التوحيد والمثالية السياسية الإسلامية : 


فكل بجتمع سياسي تحدوه قيم وغايات يسعى جاهدا إلى صياغتها في إطار سياسي 
معين يراه الأنسب .كبادئه وأساليبه لإنحاز ما يمكن إنحازه من هذه القيم وتلك الغايات» 
والمثالية السياسية الإسلامية كأحد مناحى عقيدة التوحيد هى "ذلك الإطار الفكري 
الذي يضم مجموعة من المبادئ الي من نسيجها يتكون إطار القيم السياسية الإسلامية 
وإطار الحركة السياسية الإسلامية» واليَ كان لابد كنتيجة لذه الطبيعة أن تتحكم في 
إطار التعامل بشكل أو آخر ليس فقط بين الحاكم والمحكوم؛ بل وبين المجتمع المسلم 
وانمجتمعات الأخحرى المتعاملة معه"0) هذا يعنى عدة أمور:- 

أوها : أن هذه المثالية - وقد ربطت بين القيم والحركة - تدعو إلى القول بأن 
الحقيقة الدينية في الإسلام - ليست عنصرا روحيا محضاء بل يتسع مفهومهاء وبصفة 
أساسية ليشمل مبادئٌ التكليف, والغاية القصوى المحددة منهاء بحيث جعلت كافة وجوه 
النشاط الحيوي للإنسان تؤول إلى أن تكون عبادة؛ وفي مقدمتها النشاط السياسي9 . 

الأمر الثاني: أن المثالية السياسية لاتكفى عفردها - وإن ضمت ف طياتها قواعد 
الكفر والحركة - لأن تكون كل مقومات التفاعل مع الواقع السياسي» فلابد فضلا على 
ذلك من مقومات نظامية تحكم التشيل الذي يجب أن ينساق من خلاله النشاط الحركي 
في أي معانية ومقومات البناء الاجتماعي الي تصنع الطاقة» وتدفع بالقوى الحركية إلى 
محاولة التحكم في الأحداث الي تعتمل في الواقع السياسي2؟2. ٠‏ 

الأمر الثالث : أن هذه امثالية ربانية المصدرء معنى أنها محكومة .مبادئ وقيم التوحيد 
الي حددتها شريعة الإسلام: لكنها ف توحهها إلى امجتمع السياسي» بناء وتنمية تعتمد 
على الاجتهاد البشري - وفق شرائطه الشرعية - لإحداث عملية التحويل اللازمة لما 
كي ينفعل المجتمع بها. 
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الأمر الرابع : أنها - لاشتقاقها من عقيدة التوحيد - لابد أن تحمل خصائصه 
العامة ولهذا مضمونه السياسي الملهمم» من حيث تأكيد أن هذه المثالية ليست من 
المثاليات السياسية الوضعية في شع لافى مصدرهال أو خصائضصهاء أو حا كميتهاء أو 
ضوابط بنائهاء وإن رأي التحليل السياسي وجود التقاء بينها وبين مثل هذه المثالييات - 
في بعض الأبعاد - أحيانا. ش 

والأمر الخامس: أن التغيير في الأشكال الي تناسب مسن خلاها المثالية السياسية في 
الواقع قد يكون من ضروريات التوحيد» مادام النشاط السياسي المنضبط بهذا التوحيد 
يفرض ذلك» وحين يقصر الاحتهاد الذي يبين هذه المثالية في هدى الشريعة عن 
الاستجابة لمتطلبات أي نشاط سياسي يحمل هذه الصفة - أي الانضباط - فقد تأى 

ثانيا - عقيدة التوحيد تعبير عن وظيفة حضارية : 

وهذه الحقيقة مبنية على ماسبق» إذ مادامت هناك مثالية يلتزم المسلمون بإنمازهاء فقد 
ثبت ان عليهم أداء رسالة تجاه انفسهم وتحاه غيرهم «إالذين إن مكناهم في الأرض 
أقاموا الصلاة وآتوا الزكاة وأمروا با معروف ونهوا عن المنكر ولله عاقبة الأمورك”". 

فكل خير يتحقق لهذا الوحود هو من قبيل المعروف الذي يحب كفالته له وكل 
ضرر يصيب هذا الوجحود هو من قبيل المنكر الذي يحب إزالته عنه وتطهيره من آثامه, 
وهكذا تكون الوظيغة الحضارية”"؛ وهى بهذا المعنى تفرض من: 

ناحية تأسيس العلاقة بين المواطن والدولة على قواعد معينة معنوية: وانطلاقا من 
مثاليات أخلاقية» بكل ما تعنيه هذه الكلمة من معان. 
عالياء فهذه الوظيفة انطلاقة فكرية؛ وإيمان بالتزام. يتجه نحو الآخرينء لإزالة ما في 
أذهانهم من جهالة؛ وخلق الوعي الذاتي للقدرة على التحكم في حركة الفرد. ش 

وتفتزض من ناحية ثالثة أن يؤمن القائمون بها بأن امجتمع الذي يدعى لأداء وظيفة 
حضارية يجب أن يملك عناصرها الاجتماعية سواء كانت طبقة أو فقة, أو أمة من 
الأفراد قادرة على أن تحتفظ بنظام القيم الذي بي تلك الوظيفة» وأن تحميه بجسدهاء ولو 
في إطار من السرية والتمويه. 


)١(‏ سورة الحج الآية 4١‏ » وانظر ما أورده سيد قطب عن دلالة هذه الآية في مقومات التصور الإسلامي» 
القاهرة: دار الشروقء الطبعة الأولى؛ 215/85 ص 188 ١‏ 

(1) انظر ف مفهوم الوظيفة الحضارية د. حامد ربيع» الوظيفة الحضارية للعروبة الإسلاميةء يملة الموئف 
العربي» عدد سبتمير 2١41/4‏ ص ١‏ وما بعدها. 


1١1١ 


أما ما تفترضه من الناحية الرابعة» فهو أن تنظر الأمة حاملة لواء الوظيفة الحضارية 
إلى دورها في ذلك على أنه إحدى حلقات سلسلة الإسهامات في البناء الحضاري 
الإنساني ٠‏ 

ل ل تي ١‏ ة المراجعة والتقويم 
الشامل» ذلك أن ضعف حمية الأمة القائمة بهاء ورفض النقد الذاني قديؤديان إلى 
الشلل في حركتها إلى أن تخبو» وقد تستعلى عليها وظيفة حضارية أ أصرى تضطلع بها 
أمة غيرهاء أكثر استعلاء وتمكيناء بقطع النظر عن صلاح أو فساد هذه الوظيفة الجديدة ٠‏ 

ثالثا - 0 


2 غيل بعس تناد عقيدة او 


ومن هذه السمات بناء مفهوم الاستخلاف السياسي على الالتزام المتبادل بين الحاكم 
والنمحكوم» وأساس هذا الالتزام بدوره هو الطاعة في الله والمعصية فيه . 


يحب أن يكرس نفسه للحاضر والمستقبل» وهو لا يمكنه تحقيق ذلك في غيبة اطار 
عقيدي يربط الحاضر بالمستقبل» ويشرة توح الوحرم إلادي الواقعي الذي يستطيع 
تحقيقه» كما يحدد القيم الي سوف يكن تحقيقها .بمقتضاه٠‏ وكيفية تأثير الأحوال الراهنة 
على ترتيب أولويات القيم من اجل تطبيقها”" . 

- الثالئة دن الاستخلاف بي ال ل 0 وهو يتكونا + من 
0 قورع واطاعة دعوة الله بطريقة متحدةق ل ا القادر عله 


بلورة القرارات؛ وتعبئة ة المسلمين للوفاء بالدعوة». وعلى ترجمة القيم إلى أعمال يقوم بها 
الأفراد والجماعات والقادة9 . 


والسمة الرابعة هى انطلاق الاستخلاف باسم الله الواحد الأحد في كل بحالات 


النشاط السياسي» ومن هنا لم يكن مستغربا أن يأتى الماأوردى ليجعل الخلافة "موضوعة 
لخلافة النبوة في حراسة الدين» وسياسة الدنيا به"0©. 


23١ انظر: د إسماعيل الفاروقي» "إعادة البداء الإسلامي والسلطة السياسية" المسلم المعاصرء العدد‎ )١( 
. 50 اها ص‎ 14٠٠١ جمادى الأول - رجحب‎ 
٠ 51 -- 515 انظر:. المرجع السابق» ص‎ )1١( 
القاهرة: مطبعة الحلي» 191١ه 191/7 ص 08 ء‎ ٠٠٠ انظر: الماوردى» الأحكام السلطانية‎ )'1( 
ددل‎ 


والسمة الخامسة أن انطلاق الاستخخللاف السياسي من التوحيد جعل بعض المفكريسن 
المسلمين يعدونه مرادفا للسياسة الشرعية . 
رابعا - عقيدة التوحيد ووحدة قيم التعامل: 
تفرض عقيدة التوحيد وحدة قيم التعامل على المحتمع السياسي المسلم» وتأبى عليه 
ازدواحيتهاء ومعنى ذلك: 
١‏ - أن هذه القيم لها استقلانها وها خصائصها ال تسمو بها على جميع 
التنظيمات السبياسية أو الاحتماعية الىّ قد تتعامل بهاء 
01:7 اليم الإبمانية تخاطب الإنسان في أي زمان» وأي مكان دون تفرقة» 
فإن كان مسلما تخاطبه بقدر فهمه وتفهمه لها والتزامه السعى إلى اتباعها ف 
واقعه المعاش» وإن كان غير مسلم تخاطبه قدر احترزامه هاء وعدم خروججه على 
حدودها ومعانيهاء والتمييز في الخطاب هنا له مقتضياته؛ ولكنه ليس تمييزا من 
منطلق تأكيد الهيمنة أو التحزب ضد فئة من الناس. 
؟ - أن الكيل في التععامل الداخلي ممكيال يختلف عن مكيال التعامل 
الخارجي» أمر يتعارض ومبدأ وحدة قيم التعامل» لأنه من قبيل التطفيف الذى 
ينكره الإسلام» ويتوعد أهله بسؤ العاقبة» أيا كان نوعه وبحاله #ويل للمطففين 
الذين إذا اكتالوا على الناس يستوفون وإذا كالوهم أو وزنوهم يخسرون”". 
4 - أن الإسلام لا يحاسب إلا من خلال وحدة قيمه؛ فإذا حدث الازدواجء 
أو التناقض داخل منظومة قيمه أوين غيمة وبين العارسات السياسية ؛ فإ 
التبعة تقع على الذين أحدئوا الازدواج» لا على الإسلامء ذلك أن قيمه هى 
مقياس الحكم على الممارسات» وليس العكس صحيحاء٠‏ 
ه - أن التحفظ بعدم تطبيق مبدأ وحدة قيم التعامل يخب أن يظل الستشناء لا 1 
قاعدة عامة خياضة في الحالات ال يضطر فيها المسلمون إلى رد الغندر والخديعة 
والمكر والعدوان وهذا الاستثناء محكوم بفقه الضرورات ولذلك تفصيل لاحق٠‏ 
خامسا - عقيدة التوحيد والاتصال السياسي : 1 
وكلمة الاتصال بأوسع معانيها يقصد بها نمل المدركات وخلق القناعة من خلال 
تقديم صورة واضحة ومحددة للحقيقة موضوع المناقشة”"» والحضارة الإسلامية محورها 


. 5-١ سورة المطقفين» الآية‎ )١( 
(؟) انظر مزيدا من التفصيل عن مفهوم الاتصال: د. مير محمد حسينء الإعلام والاتصال بالجماهير والرأي‎ 
وما بعدها.‎ ٠١ ص‎ :١1945 العام» القاهرة: عالم الكتب؛‎ 

١" 


الاتصال لأن العقيدة الي تقوم عليها تفتزض الصلة الدائمة بين العبد وربه» بحيث لاتكون 
ما يمس قداسة الذات الإلهية "2» أو مما يوقع في دائرة الشرك» وانما لأنها كذلك تسعى 
إلى لق القناعة بالحقيقة الدينية 9 فلا مفر من أن يأتى الاتصال السياسي ناطقا باسم 
الوظيفة الحضارية للمسلمين من وحهتين وحجهة الاتصال الدالي حيث التفاعل بين 
الحاكم وامحكوم؛ فالحاكم يسعى إلى نقل مدركات العقيدة ومتطلباتها في الحياة 
السياسية» وخلق القناعة لدئ المحكوم بأنها تعبير عن طموحاته وتوجيهاته أيضاء 
وامحكوم يسعى بدوره إلى نقل رد فعله على هذه الرسالة الاتصالية» وهذا الرد يحمل ف 
نفس الوقت موقفه من السلطة الحاكمة» والاتصال النارجي من حيث التفاعل بين 
امجتمع المسلم وامجتمعات الأخرى غيره؛ وهذا الاتصال يقوم على أساس نشر الدعوة؛ 
وهذا الدور ينفى عن الحتمع المسلم صفات السلبية والانكفاء الذاتي» بنفس القدر الذي 
ينفى عنه صفات الحياد» أو الاقتصار على مجرد الحراسة والدفاع عن إفراده بقطع النظر 
عن اتفاق تعاملاتهم أو عدم اتفاقها ونسق القيم الإسلامية”" 
هذا البيان الموجز لنمطى الاتصال يؤكد أنه له بعض الخصائض:- 


الأولى: التعدد في المستويات» فهناك اتصال داحلي وآخر خحارجي» بل 
وويفكن داخل كل مستوى تصور وجود مستويات فرعية للاتصال» مادامت 
تخدم أداء لمجتمع المسلم لوظيفته الحضارية ٠‏ 

الثانيية: التعدد في الأدوات» فطبيعة الاتصال وتعدد مستوياته يفرضان 
التعدد في أدوات تنفيذه» وقد تتدرج هذه الأدوات بين ما يحمل منها الطابع 
غير العنيف» كالخطب والمناظرات» والرسائل ونحوهاء وبين ما يحمل الصبغة 
العنيفة» كالقتال الدموي» والحصارء ونحوهما نما سيرد بيانه قْ موضع لاحق. 

الثالثة: التعدد في الأطراف الفاعلة؛ فهناك الفرد والدولة؛ وهناك الحاكم 
والمجكوم: وهناك المسلم وغير المسلم» وهناك الذمى والمستأمن؛ وهناك المعاهلة 
أو المهادن والعدو المشرك ٠‏ 

الرابعة: الصبغة الحضارية» فالاتصال داخليا وخارحياء يؤدى كما سبق 


2١11841١ انظر: دء إسماعيل الفاروقي» "الحضارة والفن": بحلة المسلم المعاصر؛ العدذ 256 يناير -. مارس‎ )١( 
٠اهدعب وما‎ ١795 ص‎ 
٠ 89 انظر: مقدمة دء حامد ربيع في تحقيقه لسلوك المالك لابن أبى الربيع؛ مرجع سابق: جاء ص‎ )1( 
والدولة الحارسة» أو الدولة الشرطية» أو الدولة الحامية هى مترادفات تعبر عن فلسفة سياسية سادت‎ )*( 
أوروبا في القرنين الثامن عشر والناسع عشرء وكان مؤداها الاعتراف بالدور السلي للدولة وقصره على حماية‎ 
الحريات الفردية بمفهومها التقليدي المطلق» والتنسيق بينها وتمكين الأفراد من ممارستها وفق ما تمليه عليهم‎ 
٠ ١1/4 انظر: دء فتحي الدريتى» مرجع سابق؛ ص‎ ٠مهتابغر‎ 

11+ 


وظيفة حضارية» قد يفرض الانفتاح على حضارات الشعوب والأمم غير 
المسلمة» ولكنه يظل محكوما بعدم الذوبان في الآخرين؛ وتضيبع الذات 0 . 

الخامسة: الاستمرار وعدم الانقطاع» لأن وظيفة الاتصال الحضارية لما 
صفة الدوام والأبدية النابعة من طبيعة الدين الإسلامي» وقد تفرض بعض 
المواقف الانقطاع أو التوققف في القيام بهذه الوظيفة إلا أن ذلك ينبغي أن 
يكون عثابة الاسناء . 


المطلب الثاني 
عقيدة التوحيد وتحقيق الأمن. . 

إن تحقيق الأمن ف ظلال الإيمان بعقيدة التوحيد أمر بدهى, ويكفى دليلا على ذلك 
قوله تعالى «الذين آمنوا ولم يلبسوا إمانهم بظلم أولئك هم الأمن وهم مهدون)”, 
وقوله وعد ا لله الذين آمنوا منكم وعملوا الصالحات ليستخلفنهم في الأرض كما 
استخلف الذين من قبلهم وليمكنن هم دينهم الذى ارتضى لهم وليبدلنهم من بعد 
٠ 5‏ مه ١‏ 0 5 
خوفهم أمنا يعبدوننى لايشركون بى شيئا4؟. 

والواقع أن الإيمان بالتوحيد ينشر ظلال الأمن في أكثر من محال : - 

أولا - الأمن هو جوهر الإان بالتوحيد : | 

فالأمن هو جوهر الإيمان من وجه أول لأنهما من جحذر لغوى واد مادته الألف 
والميم والتون» ورغم اتفاق معظم أهل اللغة على أن الإبمان معناه التصديقء إلا أن ذلك 
لم يمنعهم من إثبات أن أحد معانيه الأخرى الأمن» من حيث إنه يؤدى إلى الطمأنينة 
والتحرر من مصادر المذوف والاضطراب ٠‏ بل إن ابن تيمية اعتبر أن الإيمان .بمعنى الأمن | 
حقيقة مؤكدةء لأن الإبمان مأخوذ من الأمن الذي هو الطمأنينة» وكما أن لفظ الإقرار 
مأخوذ من قر يمر فإن لفظ الإيمان مأحوذ من آمن يأمن؛ فالمؤمن دحل ف الأمن كما 
أن المقر دل في الإقرار””"٠‏ ومن وجه ثان لأن أحد أسماء الله الحسنى "المؤمن", وهو 
الذي يجد في جواره الخلق الأمن فمن آمن بالتوحيد دحل في أمن المستوحب التوحيده 


)١(‏ انظر مزيدا من التفاصيل أوردها د. حسنى محمود حاد الكريم,؛ محاولة لإعادة بناء الذات المسلمة» 
القاهرة» دار الاعتصام» 15 ص .1١١9- 1١١8‏ 
)١(‏ سورة الأنعامء الآية 7م . 
(؟) سورة النور الآية 8ه ٠‏ 
(؟) انظر ابن تيمية؛ مجموعة الفتاوى؛ مرجع سابق» جلاء ص 518 . 
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وقد سبق التعرض بتفصيل لحقيقة هذا الاسم من أسماء الله الحسنى» ومن وجه ثالث فإن 
الأمن جوهر الإبمان لأن الله سبحانه مادام قد ارتضى للإنسانية عقيدة التوحيد دينا 
إورضيت لكم الإسلام ديناج””"» فقد رضى لها الأمن في ظل التوحيدء لا في ظل ما 
وضعه البشر من مذاهب وفلسفات وأيديولجيات» قد تضرب بالتوحيد عرض الحائط 
حتى تكاد أن تصل أحيانا إلى مرتبة الكفر الذي لا يرضاه الله لعباده #إن تكفروا فان 
الله غنى عنكم ولا يرضى لعباده الكفر وإن تشكروا يرضه لكم”". ومن وجه 
رابع لأن المؤمن لايكون مومنا إلا إذا حسد إيمانه في كفالة الأمن وإشاعته في الحياة له 
ولغيره» وقد جاء في الحديث "المسلم من سلم المسلمون من لسانه ويده. والمؤمن من 
آمنه الناس على دمائهم وأموالهه””” : ويبقى الوجه الخامس وهو أن الأمن جوهر 
الإبمانء لأن الأمن لا يأتى إلا مع بديل واحد من بدائل تحديد الموقف من عقيدة 
التوحيدء وهو الإبمان» لأنه متى تم اختيار هذا البديل فقد تحقق النفع الذي يستقيم به أمر ش 
الدنيا والآحرة , 

ثانيا - عقيدة التوحيد وتوحيد الهوية :©) 


لا ينفك التوحيد يربط المؤمنين به برباط واحد هو حبل الله المتين» فإذا ما انفردت 
العقيدة وحدها بالولاء فلا يوجد للحوف أي أثر معها حتى في حالة الابتلاء .موجيهساء 
ذلك:- 


١‏ - إن الالتزام بعقيدة التوحيد هو التزام ف الوقت ذاته بتوحيد الوجهة؛ 
ومن توحدت وجهته زال عنه الخوف لأن الله سبحانه وتعالى يقول إبلى من 
أسلم وجهه ف رجو عبن قله اخرء عن ريه ولا خوك لبهم ولالهم 
يحزنون204. 


- ولأنه لا بحال ف ظلال التوحيد لما يسمى بأزمة الهوية الى قد تعانى 


٠ سورة المائدة» الآية‎ )١( 
٠ 1/ سورة الزمرء الآية‎ )1( 
٠18 زفة انظر: ابن الريبع الشيباني» مرجع سابق» جخاء ا ص‎ 
-١14٠ انظر: ذه محمد سعيد زمضان البوطبى» من أسرار المنهج الرباني» بيروت: مؤسسة الرسالة:»4‎ )7١( 
صرلمء‎ 44 
"الموية لغة مصدر دخحل اللغة العربية ليعبر غما يقع في لغتنا في جواب ما هو؟ من عناصر السئ الحقيقي.»‎ (0) 
فإذا عرفت شيكا بعناصرهء وبالجزئيات الي يتألف منها بحيث يودى ذلك الفريق مهمه الحواب عن: : ماهو؟ قيل‎ 
عرف بهويته أو حقيقته وهى لاتجاوز اصطلاحا خقيقة الشئ وعناصره الذاتية" د. طه العلواني» "الفكر‎ 
ووحدة الآمة الإسلامية"؛ بحث مقدم إلى مؤتمر رابظة الشباب المسلم العربي الحادي عشرء أوكلاهوماسيتى فٍ‎ 
٠ 18 ص‎ 2١9144 ججادى الأولى 215.09 ؟-/!؟ ديسبمر‎ ١م-١5‎ 
٠ 11١1 سورة البقرة» الآية‎ )0( 

١١5 


منها النظم؛ أو امجتمعات المعاصرة» نخاصة المتخخلفة", حيث تعدد هوياتها وتنوع 
اتتماءاتها» وتقلب أحوالهاء فيكون لإلكل وجهة هو موليها4”". في تمع 
يدين بالطاعة والعبودية لوجحهة واحدة خالصة:؛ لا محال لتنازع الأهواء والرغبات» 
لأنه إذا قامت أمامه قبلة ثابتة» واستبانت له معالم سبيله ومواقع خخطوه انطلق 
قدما لا تقعد به حيرة ولا يأحذه تردد'. 


* - ولأن هوية أي بحتمع سياسي تقتضى منه الإجابة على تساؤلات ثلاثة 
هى محور الوحود الإنساني في الحياة أولما مم خلق؟ وثانيها لماذا خلق؟ والثالث ما 
مآل الخلق ومصيره؟ وعقيدة التوحيد تيب على هذه التساؤلات بلا فلسفة؛ أو 
تعقيد فأساس الخلق الوحدانية لإوإذ أخذ ربك من بنى آدم من ظهورهم 
ذريتهم وأشهدهم على أنفسهم ألست بربكم. قالوا بلى شهدناء 94٠‏ 
ودور الخلق في الحياة عبادة الله لإوما خلقت الجن والإنس إلا ليعبدون74 © , 
ومآهم في النهاية إلى | لله الواحد إإن إلى ربك الرجعى »0 . 

4 - ولأن التوحيد مصدر الانتماء إذ يقدم الحقائق الثابتة عن الحياة 
والنصور الشامل الكلي الذي يربط الإنسان بقوى الكون حوله إنما يلزمه 
بالتزامين» جوهرهما إفاضة الأمن عليه ٠‏ أوهما أن يسقط من على عاتقه كل 
مصادر الانتماء الأخرى مادامت تحول بينه وبين انتمائه إلى ربه؛ والشاني أن 
يحافظ على ماتولد نتيجة لذلك من تآخ وتآلف بينه وبين قوى الكون؛ لا لأن في 
ذلك مزيدا من الثقة والطمأنيئة له» بل ولأنه يشعر أنه وهذه القوى إنما يسيران في 
مسار واحد» ويتجهان إلى رب واحدء فلا يخاف غيره» ولا يخشئ سواه27 . 

ه - ولأن التوحيد - وقد حدد وجهة الإنسان نحو الألوهية - لا يجعله 
مقبلا على الله يبعض شأنه» ومديرا عنه ببعضه الآخرء وبالتالي يعصمه من تنازع ‏ 
الآلة» فإن على المسلم أن يحاذر من أدنى انحراف في وجهته؛ لأنه إذا صدق 


)١(‏ انظر ني مفهوم الأزمة وموقع أزمة الحوية منها: نصر عارف» نظريات التنمية السياسية المعاصرة: دراسة. 
نقدية في ضوء المنظور الحضاري الإسلامي؛ رسالة ماجستير المعهد العالمي للفكر الإسلامي 219515 
ص ٠181-١8‏ 
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(5) سورة الذاريات» الآية 5ه . 
(5) سورة العلق» الآية م٠‏ 
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١١ا/‎ 


التوحيد عز بربه» و استغنى بهديه عما سولة(", 
الثا - عقيدة التوحيد واستقامة الحياة : 


واستقامة الحياة من ثمار وحدة الحوية» وكذلك يفعل التوحيد» بيد أن الاستقامة في 
ظله تأخذ أبعادا خمسة ٠‏ أوها استقامة الغاية الي تقوم عليها الحياة» لأن بالتوحيد يدرك 
الإنسان "أن للحياة مغزى معلوما وخطة بينة يقوم عليها بإيجاب واجتهاد ويحدوه الشوق 
إلى ربه فلا يقعد أبدا بل يتقدم فيها بوعي وبصيرة"”"). 


والبعد الثاني استقامة المنهج الذي تسير عليه الحياة» لأن التوجيد يجعل الطريق إلى 
الله صراطا مستقيماء ولأن دين الله المبنى على هذا التوحيد هو منهج الاستقامة لإذلك 
الدين القيم 4" وميرأ من العرج الإولقدختوينا ناش لي هذا القدران من كل مدل 
لعلهم يتذكرون قرآنا عربيا غير ذى عوج لعلهم يتقون#” وحرى يمن اتبع دين / 
الاستقامة أن لا تتقاذفه المذاهب المعوجة للإفمن اتبع هداى فلا يضل ولا يشقى274. 

والبعد الثالث استقامة القائمين على هذه الحياة» لأن التوحيد إذا كان منبع الخلقة 
المستقيمة لإلقد خلقنا الإنسان في أحسن تقويم74؛ فإنه لايرضى لما إلا أن تستقيم 
على غاية الحياة ومنهجها المستقيمين إفاستقم كما أمرت ومن تاب معك ولا تطغوا 
انه بما تعملون بصير#”'"2» لأن التوحيد يرتب على الاستقامة الأمن .مفهومه الواسع 9#إن 
الذين قالوا ربنا ا لله ثم استقاموا تتنزل عليهم الملائكة ألا تخافوا ولا تحزنوا . ٠.‏ . 

.والبعد الرابع استقامة أدوات منهج الوصول إلى.غاية الحياة» فالتوحيد من حيث 
تحريره طاقات العقل في إطار ميادئه» لاينفك يطلب المزيد من التقرب إلى الله بكل ما 
هو حلال؛ ويحث على تأمل أوامر الكون» ومظاهر إرادة الله وقدرته في الوجود 
وتلمس النظر في طبائع الأشياءء ونواميس الكونء ليكتشف من الأدوات والوسائل ما 
يدله على بدائع فعلل الخالق» وصنعه وإنما العلم ما بصر صاحبه بعد ذلك بدلالة الأشياء 


٠ 11 انظر: د. حسن الترابي» مرجع سابق» ص‎ )١( 
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(5) سورة طى الآية 1171 ٠‏ 

٠ 6 سورة التين» الآية‎ )١( 

(9) سورة هودء الآية ٠ 1١11‏ 
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على اللهء وسما به من آيات عالم الشهادة إلى حقائق عام الغيب» حتى تغمره فيوض ‏ 
الإبعان وتبعث فيه روحا.تواقة إلى | لله" . 

والبعد الخامس استقامة الوعي بالحياة» سواء أكان وعيا بالعقيدة» أو وعيا بالذات 
ومتطلبات التوحيد منهاء أو وعيا بالموقف امحيط بالذات» وقد تحدد زمانه ومكانه أو 
وعيا بالآخحرين الذين يعايشون هذه الذات, فيتأثرون بظروفها وحركتهاء أو يؤثرون في 
مساره ]7 : 

رابعا -- عقيدة التوحيد والتحرير من الخوف : 

لاشئ في ميزان الإسلام يعسدل عقيدة التوحيد في تحرير الفرد والأمة من مصادر 
الخوف والاضطراب» الآن التوحيد - من حيث يثبت العبودية الله وحبدهء واللدوفف منه 
وحده - ينفي إثباتهما لأحد غور الله وذنك بعض معاني كلمة التوحيد لا إله إلا 
اله" والواقع أن التوحيد يحرر الفرد وأمته من مخاوف عديدة٠‏ فهو يحرره من موف 
أنراع العبوديات ذات النتائج الضارة» كعبودية الطبيعة» أو المؤهة كالجماهير» والشعب» 
والقبيلة؛ والقومية» والوطنية» والعقل» والعلم» والغريزة©. 

كذلك فإن التوحيد فيه التحرير من خحوف انقطاع أسباب الحياة» من مصادر الرزق 
ووسائل الإعاشة #إومن يتق | لله يبجعل له مخرجا ويرزقه من حيث لايحتسب4. 

ثم أن التوحيد يهب التحرير من خحوف السلطة السياسية؛ لأن التوحيد يشعر المحكوم 
أن السلطة مستخلفة عليه موحب العقيدة» وليست مسلطة عليه بموجحب الاستبداد أو 
الاستعلاء ف الأرض بغير الحق» ومن ناحية أخرى فإن التوحيد يجعل المحكوم يدرك أنها 
مادامت شرعية فهى ملزمة بتحقيق مثاليات الإسلام. وقيمة في تعامله اليرمي معهاء ومن 
ناحية ثالثة فإن المسلم يعى أن السلطة - فيما لو حادت عن التوحيد - تكون قد خلعت 
نفسها من الطاعة» قبل أن تخلع منها قوتهاء وقد جحاء في الحديث "على المرء المسلم. 


ويضاف إلى أصناف التحرير السابقة أن التوحيد يحرر المجتمع المسلم من حوف أعداء 
العقيدة» لأن هذه العقيدة تمنح أهلها عدم الخضوع لاستذلال النظم, أو المذاهبء أو 
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الأفكار» أو المحكومات الي لا تدين بالإسلام» ذلك أن امجتمع المسلم حيرن يستعلى بقوة 
إعانه يتأبى على مواقف الاستخزاع أو الاستجداء قبالة أعدائه ويتأبى على ولايتهم» 
لأنه يستند إلى قوة اكير ومأمن حصين» ولأنه يعلم أن قوة ما على الأرض لن تملك له 
نفعا ولا ضرا إلا بإذن الله ؛ 


ويبقى أن التوحيد أخيرا يحرر الأمة وأفرادها من أسر الأهواء وحصار الأغراض 
والشهوات لإفاحكم بين الناس بالحق ولا ته تتبع المهموى فيضلك عن سبيل الله إن 
ال حر عع ل ان لف لاب لنيد جا قرا يوم الحساب 04 . 


خامسا - عقيدة التوحيد والتمكين في الأرض : 


والتمكين هو وعد الله لمن آمن به إوعد الله الذين آمنوا منكم وعملوا 
الصالحات ليستخلفنهم في الأرض كما استخلف الذين من قبلهم ٠‏ وليمكنن هم 
دينهم الذي ارتضى هم وليبدلنهم من بعد خوفهم أمنا يعبدوننى لا يشركون بي 
شيئاء ومن كفر بعد ذلك فأولئك هم الفاسقون#'"» وحين يرتب الله التمكين» 
ويجعله أحد مخرجات الإيمان فذلك يعنى أمورا خمسة» أوها أنه تمكين دين يحكم بشراء 
وفق شرائطه وقيمه؛ وليس تمكين بشر يحكمون بشراء وفق أهوائهم ونزعاتهم؛ وثانيها 
أنه تمكين استخلاف في الأرضء لاتمكين استلاب لحاء وثالثها أنه تمكين عمل وحهاد, لا 
تمكين دعة واسترحاء» لأنه يستدعى الصبر والمشابرة والمصابرة حتى ولو تداعت المحن 
والفعن على المسلم فرداء أو جماعة0. ورابعا أنه تمكين مسؤولية؛ لا تمكين اتفلات» 
فالعبث واللعب ليسا من شروط التمكين ولا من شروط الساعين إليه وخامسها أنه 
تمكين نفع وجلب لكل ما يحقق الخير والصلاح للحياة ودفع ما يجلب الشر والفساد 
عنها. وما قيمة الإيمان إن اسك المكوسه وما قيمة التمكين إن لم يردفه 
النفع, فإذا حخدث التمكين بلا نفع فإنما هو زيد لا قيمة له» «فأما الزبد فيذهب جفاء 
وأما ما ينفع الناس فيمكث في الأرض 0#" , 


٠ 7١ سورة ص ء الآية‎ )١( 
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المطلب الثالث 
الأمن وإفساد العقيدة 


وَإِنها أر اد الباحث إفساد العقيدة لا فسادها. لأن أصل العقيدة نقى طاهر لا يفسدء 
وهذا الأصل مبنى على الفطرة الي لا تصادم حقيقة العقيدة» ولو ترك الإنسان تسوقه 
فطرته في الحياة ما حدث إفساد لعقيدته» ولذلك كان الأمر بإقامة الوحه صوب الدين 
القيم هو نفسه الأمر باقامتها على الفطرة المستقيمة «إفأقم وجهك للدين حنيفا فطرت 
الله التي فطر الناس عليها لا تبديل لخلق الله ذلك الدين القيم4”": وأيا كان السبب 
وراء إرادة إفساد العقيدة, وأيا كان شكله فالذي لاشك فيه أن تلازم الأمن مع هذا 
الإفساد أمر لا حقيقة له كمثل كمثل القرية الي ضربها الله مثلا في ذلك ٠٠6٠٠9‏ فكفرت 
اح للضي ا ل ول ا يا ويتحقق إفساد 
الأمن مع إفساد العقيدة على النحو التالي:- 

أولا - إفساد العقيدة واضطراب الحياة : 


إذا حيل بين الحياة وبين التوحيد أساس استقامتهاء دب الاضطراب والخدل في شتى 
أنحائهاء وقد يأحذ ذلك أكثر من وحه واحد. الأول منها هو وجه فقدان الخط الفاصل 
بين عقيدة المسلم وبين ما يدين به أهل الكتاب يهودا أو نصارىء مما قد يفتح الطريق إلى 
تلبيس عقيدة المسلم» وقد جاء في الحديث "لا تقوم الساعة حتى تأخذ أمى مأخذ 
القرون؛ شيرا بشير» وذراعا بذراع؛ فقيل يارسول الله كفارس والروم؟ قال: ومن الناس 
إلا أولنك”"» والثاني هو وجه الاعتداء على فطرة النفس البشرية» إن انتراع التوحيد 

من الفطرة هو اعتداء عليها لأنه متأصل في أعماقهاء وهى بحبوله عليه منذ أن نزل قوله 
تعالى «إوإذ أخذ ربك من بنى آدم من ظهورهم ذريتهم 5 
ألست بربكم ٠‏ قالوا بلى شهدناء أن تقولوا يوم القيامة إنا كنا عن هذا غافلين» 
ومنذ أن أخبر الرسول صلى الله عليه وسلم أن "كل مولود يولد على الفطرة فأبواه 
يهودانه؛ أو ينصرانه؛ أو يمجسانه””. والثالث وجه الميل بالعقيدة عن الطريق الممستقيم» 
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ومغايرة هذا الطريق هى الضلال بعينه. الإومن يشرك با لله فقد ضل ضلالا بعيدا4", 
وكيف تستقيم حياة عمادها الضلال؛ «إويريد الذين يتبعون الشهوات أن يلوا ميلا 
عظيما”": إن أقواما آثروا الحدى في غير عقيدة التوحيدء فسلط الله على بعضهم 
غضبه ونقمته» كما سلط على بعضهم الآخر الإضلال والغواية» وأمر المسلمين أن لا 
يسلكوا مسلكهم؛ وإلا أصابهم مثل ما أصاب هذه القرون”". والوابع وجه السقوط في 
تعدد الوجهات» فتذوب الهوية» ولا يعرف انتماءء ويكون الطريق ممهدا لعبادة الآلهة 
الأخرى من دون الله ليسقط في عبادة الفساد إن الله لا يصلح عمل المفسدين24, 
أما الوجه الأخير لاضطراب الحياة مع إفساد العقيدة فهو وجه استبداد القحط والجدب 
والجوع, وهى من الآفات الي تذهب بأسس الوحجود المادى للحياة» وكما أن التقوى 
والاستغفار المصاحبين للإيمان يفتحان أبواب الخير والرزق» فإن الكفر وجحود النعمة قد 
يفتحان أبواب المحن والبلاء لإفكفرت بأنعم الله فأذاقها الله لباس الجوع 
والخوف6” . 
ثانيا - إفساد العقيدة وإفساد أساس الالتزام السياسي : 


إن التدحل بإفساد العقيدة يغير أسس التزام المجتمع كله بكل أبعاده» مما فيها التزامه 
السياسي؛ ليسود منطق آخخر في الالتزام يعتمد على تأليه السلطة» والتعويل على القوة 
كأساس للشرعية» وطغيان التشريع البشري» وتحول أساس القدوة» وتزايد دور الوسيط 
المفسد في العلاقة السياسية ٠‏ 


فأما تأله السلطة فذلك أكثر آثار إفساد العقيدة خطورة على أمن المجتمع السياسي 
المسلم» ذلك أن مجتمعا يغيب فيه مايلزم الحاكم قبل المحكومء ويظل فيه المحكوم مادة 
طيعة لهوى الحاكم دون أية قيودء تكون الفرصة فيه ميسرة لصناعة الحاكم الآلهة 
وفرعون موسى لم يتورع في البداية عن قول «إماعلمت لكم من إله غيري#”", لكي 
يصل - مع إطلاق سلطانه + إلى إدعباء الألوهية والمطالبة بالتصرف معه قتِضاهاء 
ولذلك قال لرعيته لإأنا ربكم الأعلىي". وف غياب وعى مثفل هذه الرعية لم يكن 
عسيرا عليه إقناعها بأنه - وفقا لألوهيته - المهيمن على كل مناحى الحياة قال ياقوم 


٠ 115 سورة النساى الآية‎ )١1( 

(؟) سورة النساى الآية لال ٠‏ 

(5) انظر ما أورده ابن تيمية في تفسير قوله تعالى #اهدنا الصراط المستقيم صراط الذين أنعفت عليهم غير 
العارب عايوع رد اللا باق -/ في: اقتضاء الصراط المستقيم؛ مرجع سابق» ص ٠ 117-1١‏ 

(؛) سورة يونس»ء الآية ٠ 4١‏ 

(6) سورة النحيلء الآية 1 .١1‏ 

(3) سورة القصصء الآية 74 ٠‏ 

(0) سورة النازعات» الآية 71 ٠‏ 


أليس لي ملك مصر وهذه الأنهار تجري من تحتى أفلا تبصرون6”"» ولم يزل فرعون 
برعيته حتى صارت أهواؤهم تبعا لأهوائه: ومنهجهم تبعا لمنهجه, فسهل انقيادهم له 
حتى خرج من بينهم من ينشر دعوته لوقال الملأ من قوم فرعون أتذر موسى وقومه 
ليفسدوا في الأرض ويذرك وآلهتك4”": وأما التعويل على القوة كأساس للشرعية» 
فإن افتقاد الضابط الذي يحكم ممارسات الحاكم والمحكوم ويهيمن عليهاء يكون 
الانفلات غالبا من قبل السلطة» وإن ادعت التزامهاء بل قد تصبح هى ذاتها معيار كل 
شئ”", لينقلب الالتزام من علاقة تبادلية في ظل التوحيد إلى الاستسلام الكامل لما 
يقتضيه الحال من قهر وذل «إفاستخف قومه فأطاعوه إنهم كانوا قوما فاسقين94'. 

وأما طغيان التشريع البشري» فإن تحرر امجتمع من سلطان التوحيد هو تحرر في 
الوقت ذاته من سلطان تشريعه؛ وهو بهذا يفتح لمحال لسلطة أخرى كي تتولى مسؤولية 
التشريع له في فكرهء وحركته؛ ونظمه وهى لن تكون إلا السلطة الحاكمة الي تملك - 
بحكم موقعها ف الهرم السياسي - زمام القوة» بما فيها قوة إصدار التشريعات والقرارات» 
وقوة تنفيذهاء وهكذا قد يجد نفسه في النهاية قد حرج من عبودية الله كي يسقط في 
عبودية الحاكه”؟. 

وأما تحول أساس القدوة» فمعلوم أن قدوة التعامل السياسي مع التوحيد لاتعدو أن 
تكون في حقيقة الأمر الا قدوة منهج صنعه هذا التوحيد, أما حين يتحلل الالتزام 
السياسي بإفساد العقيدة فإن القدوة تتغير لتصير قدوة اشخاصء ويظهر الحاكم وكأنه 
الإله الأعلى الذي لايعلم الناس إطا هم غيره كفرعون كما سبق» وتظهر من خلفه جوقة 
المنافقين وعلماء السوء, يزينون للناس الباطل» فيوردونهم المهالك ظاتخذوا أحبارهم 
ورهبانهم أربابا من دون الله والمسيح ابن مريم وما أمروا إلا ليعبدوا إنها واحد لا إله 
إلا هو سبحانه عما يشركون)”'. 

وأما تزايد دور الوسيط المفسد ف العلاقة السياسية» فهذا الوسيط ما هو إلا بطانة. 
السوء وهم أقرب أعوان الحاكم منه ويكفى أنهم يصنعون فجوة بين الحاكم والمحكوم 
قد تتسع لصالح الحماكم فيعمل في رعيته الفساد» وقد تتسع لصال المحكوم فيظهر 


)١(‏ سورة الزحرفء الآية ١ه‏ ه 

. 1١171/ سورة الأعراف» الآية‎ )1١( 

(1) طبقا للمفهوم السوفسطائي للقوة» حيث القوة هى أساس الشرعية؛ وهى قائمة على قدرة الأقوى على 
فرض إرادته على الأضعف, وأن الظبيعة تؤكد أنه من العدل أن ينال الأقوياء أكثر من الضعفاء. ٠‏ وعليه فإن 
العدالة هى مصلحة الأقوى» انظر: د١٠‏ حورية توفيق مجاهد, مرجع سابق» ص 437 ٠‏ 1 
(4) سورة الزخرف»ء الآية 85 ٠‏ 

(5) انظر : المودودي» نظرية الإسلام وهديه؛ مرجع سابق؛ ص :51 -707 , 

(7) سورة التوبق الآية ١ل ٠‏ 


١ 


العصيان» وعدم الولاء؛ وقد يتدرج في ذلك حتى لا يرضى إلا بالإطاحة بالسلطة 
الحاكمة. 


ثالثا - إفساد العقيدة وتعدد الانتماء : 


لا يأتى من وراء إفساد العقيدة إلا التخبط وتعدد وجهات الانتماء أيا كان شكل 
الإفساد» فإن كان الإفساد ناتّحا عن الرغبة ف ترقيع عقيدة التوحيد - بقطع النظر عن 
دوافع ذلك - فمعنى ذلك أن ثمة استقامات أخحرى - إن جاز تسميتها كذلك - قد 
أقيمت على غير نهج التوحيد؛ ومع تعدد هذه الاستقامات لا يكون هناك أدنى انتماء 
حقيقي لأن الترقيع قد يؤول إلى استمداد آداب وأخلاق المجتمع السياسي من معين؛ 
واستمداد شرائعه وقوانينه من معين آخرء واستمداد أوضاعه الاحتماعية أو الاقتصادية, 
أو | السياسية من معين ثالث» واستمداد فنونه وتصوراته من معين زابع» وهذا الخليط لا 
كول لامعا واوا" لأن الحديث يقول "لا يؤمن أحدكم حتى يكون هواه 
تبعا لما حت به"0" , 


وإن كان الإفساد بفعل ارتضاء مذاهب أخحرى بحوار عقيدة التوحيد» فذلك فضلا 
على ما فيه من مخالفة الاقرار بالتوحيد؛ وقال الله طإلا تتخذوا إهين اثنين إنما هو إله 
واحد فإياي فارهبون)”", وفضلا على مافيه من الشك في كفاية التوحيد البشرء فإن 
فيه توليفا - لايجوز- بين التوحيد وغيره من فاسد الأفكار والفلسفات ٠‏ 

وإن كان الإفساد نتيجة العجز عن إخلاص الوجه للتوحيد لوضعه في مقام الاختيار 
مع غيره؛ فإن موقفا كهذا إنما هو كموقف من ضربه الله مثلا في قوله تعالى وضرب 
الله مثلا رجلا فيه شركاء متشاكسون ورجلا سلما لرجل هل يستويان مثلاء الحمد 
لله بل أكثرهم لا يعلمون4”'؛ وهو مثل مضروب لبيان حال من يعبد آلهة شتى 
وحال الذي يعبد إلها واحداء فالأول لا يستطيع أن يستقر به حال لأنه موجه بكلياته إلى 
. شركاء متشاكسونء أما الثاني فلا تتنازعه هذه التنوعات» لأنه اختار وعرف من يطيغع» 
وتو : 


وإن كان الإفساد عائدا إلى اتباع أعمى لغير عقيدة التوحيدء نخاصة اتباع الاباء 


٠ 58717 انظر: سيد قطب, فيٍ ظلال القرآن» مرجع سابق» جه ص‎ )١( 
انظر: النووى» الأربعون النووية؛ مرحع سابق؛ ص4/؛ ابن رجبء جامع العلوم والحكم؛ مرجع سابق»‎ )1( 
.7"115 ص‎ 
٠ ه١ سورة النحل» الآية‎ )'( 
٠ 79 (؟) سورة الزمر, الآية‎ 
ومابعدها؛ القرطبى؛‎ 71١17 انظر تفسير هذه الآية في: الطبري» جامع البيان» مرجع سابق» جب؟ء ص‎ )0( 
٠ ١١17 مرجع سابق» جها ا ص‎ 
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والأجداد. فذلك معناه أن العقول قد جمدت عند التقليد» وعطلت عن انتهاجٍ الطريق 
المستقيم؛ وهو ما لايقبله الإسلام» فإما الانتماء إلى لله وإما الانتماء إلى مادونه لثم 
جعلناك على شريعة من الأمر فاتبعها ولا تتبع أهواء الذين لا يعلمون4". 

وأخيراء إن كان الإفساد مبنيا على اتباع أعمى للتوحيد بلا بصيرة» فذلك يعنى أن 
الاعتداء على التوحيد إنما أحدثه عدم الوعي به. والجهل بحقيقته وتكاليفه, والعلم 
بالتوحيد من شروط الإبمان به لإفاعلم أنه لا إله إلا ا لله7©. 

رابعا - إفساد العقيدة والاستضعاف في الأرض : 

لا يأتى إفساد العقيدة إلا بالاستضعاف في الأرض» وإن مضت سنة الله في التمكين 
-المؤقت والظاهري- لبعض الأمم الي وقفت من التوحيد موقف الجحود والإنكار 
ويتحقق الاستضعاف من حيث:- 

١‏ - إن للتمكين شروطه ومنها الثبات والاستقرار على التوحيدء والذي 
افسد عقيدته لا ثبات له ولا استقرار, لأن إمن يشرك بالله فكأنما خر من 
السماء فتخطفه الطير أو تهوى به الريح في مكان سصحيق 74" . 

؟ - إن التمكين يستلزم تكامل أركان الإسلام كلها في التزام المؤمنين بهء 
وحين يحال بين التوحيد وبين بققية الأركان ينهدم بنيان الإسلام» وهذه الأركان 
تستدعي بعضها بعضا ولاتقبل الفصام فإذا ما حدث إفساد لأحدها استشرى 
في الباقية» ثم لا يلبس البناء أن ينهار على من هدمه؛ ومع الانهيار لا مجال الا 
للاستضعاف ٠‏ 

- إن إفساد العقيدة يقطع خط وراثة الأرض ويشوه المقصد الشرعي من 
استخلافهاء لأنه لا يقوم < والحال كذلك - إلا على جهد المفسدين» ووراثة 
الأرض لاتكجون الا للصالحين لإإن الأرض لله يورثها من يشاء من عبساده 
والعاقبة للمتقين4” » حتى وإن تأخرت هذه الوراثة» إونريد أن ثمن على 
الذين استضعفوا في الأرض ونجعلهم أئمة ونجعلهم الوارثين4”" . 

- إن التمكين الظاهري في الأرض إن صاحب إفساد العقيدة؛ فإنه لا 


. ١م سورة الحاثية» الآية‎ )١( 
٠ 19 سورة محمد الآية‎ )1١( 
٠ 151 (؟) سورة الحجء الآية‎ 
. 78 (؛) طبقا للحديث النبوي. انظر: النووى» الأربعون النورية؛ مرجع سابق» ص‎ 
. سورة الأعراف» الآية م17‎ )5( 
. سورة القصصء الآية ه‎ )7( 
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يحمل من معاني التمكين الإبماني شيئاء مهما ظن الذين أفسدوا عقيدة التوحيد أو 
أغراهم ما هم عليه من قوة على الاعتقاد بأن بعدهم عن التوحيد لم يمنعهم من 
نيل مكان الصدارة في التأثير على سياسات الأمم وممارساتها. 

ه - إن تسليط لباس الجبوع والخوف وسلب الرزق نتيجة إفساد العقيدة 
قد يضطر المجتمع السياسي إلى استجداء الآخرين؛ أو التسول منهم.؛ وبالالي قد 
يضطر في النهاية إلى الدحول في شرك الاتباع الاستضعافي» أو ما يسمى بالتبعية 
في الفقه السياسي المعاصر. 

خامسا -- إفساد العقيدة والانخراف عن مقاصد الابتلاء : 


والابتلاء في الأصول المنزلة حقيقة حركية» وهو لا يعدو أن يكون سنة الله في اختيار 
عباده ليمحص إكانهم» فيثبت الراسخ فيه وينقلب على عقبيه المضطربء ويتفاعل ف 
إحداث الابتلاء عناصر ستة» هى المبتلى وهو الخالق سبحانه؛ والمبتلى - بفتح اللام- 
وهو الإنسان مناط التكليف الإلهميء وأدوات الابتلاء وهى وسائلهء وحكمة الابتلاء 
وهى مقاصده؛ وأسلوب التعامل معه وهو كيفية مواجهته؛ وعاقبة الابتلاء» وهى 
آثاره0, وللانحراف عن مقاصد الابتلاء مردوده السلبي إلى أمن امجتمع السياسي من عدة 
نواح؛ فمن ناحيةحين يغيب فهم سنن الله في كونه وخلقه عن وعي الحاكم والمحكوم 
ولا يدرك أنها مبنية على الابتلاء بالخير تارة» والشر تارة أعرى؛ فمعنى ذلك أن كليهما 
يتعامل ويتكيف مع حقائق الحياة حوله بأنجدية خاطئة» واستقامة الحياة لا تتحقق إلا 
باستقامة منهجهاء الإضراب في المنهج مآله الإضراب في الحياة. ومن ناحية ثانية فإن 
الانخر اف عن مقاصد الابتلاء قد تدفع اجتمع السبياسي إلى التعامل مع عقيدته.منطق 
التاجر «إفإن أصابه خير اطمأن به وإن أصابعه فتسه انقلب على وجهه)4”", وهذا 
منطق لا يصلح إلا للتجارة الدنيوية» لأن "العقيدة حق يعتئق لذاته؛ والمؤمن لا يجرب 
إلههء لأنه قابل ابتداء لكل مايقدره» مستسلم ابتداء لكل ما يجريه عليه» راض ابتداء بكل 
مايناله في السراء والضراء”””» ومن ناحية ثالثة فإن استعجال التحرر من الابتلاء هنو 
نوع من القنوط» واليأس الذي قد يتسلل من خلاله الشك وعدم اليقين في العقيدة» ومن 
ثم قد يتحول الابتلاء من حقيقة ممحصة إلى حقيقة محيطة مثبطة؛ بما يساعد على ععدم 
فهم مقاصده. ومن ناحية رابعة فإن العجز عن إدراك مقاصد الابتلاء قد يؤدى إلى نوع 
من القطيعة في التواصل الحضاري؛ من حيث يحدث انفصاما في تطورات الغتمع 
السياسيء فيبدو كأنه لا رابط لتطوراته» ولا أصاله فيهاء وهكذا بدل أن يتحول الابتلاء 


٠ 58-١ انظر تفصيلا الحقيقة الابتلاء وهذه الأبعاد في: مصطفى منجود, مرجع سابق» ص‎ )١( 
٠ 1١ (؟) سورة الحج الآية‎ 
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ف أي تطور - وقد فهمت دروسه وعبره - إلى ترشيد الفكر والحركة؛ ينقلب إلى تخبط 
وانتكاس وإعاقة للدور الحضاري. ٠‏ ومن ناحية أخيرة إن الابتلاء إن لم تصاحبه إرادة تحد 
وتحاوز له - وفق ستن الله فيه؛ وف التعامل معه - قد يدفع إلى التواكل والدعه 
والاسترحاءء ومن ثم إلى تعطيل الاستخحلاف, وبجحاهدة الابتلاء» والصبر عليه لا يتطلبان 
ذلك» وإلا انتفت الحكمة منه. 


المطلب الرابسع 
العقيدة والأمن والنموذج القراني 

والنموذج الذي احتاره الباحث لتأكيد العلاقة بين عقيدة التوحيد والأمن هو 
النموذج المرتبط .يموقف نبى الله إبراهيم عليه السلام من قومهء وجهاده إياهم, لمحاولة 
إخراجهم من الشرك الذي كانوا عليه إلى التوحيد الذي أرادهم عليه. والواقع أن هذا 
الاحتيار لم يأت من فراغ» ذلك أن هذا الموقف يقدح للمسلمين تجربة واقعية لكيفية 
حدوث الأمن للمعتصم بعقيدة التوحيدء ذلك أن الأمن - وإن طال أمد انتصاره- هو 
أمر حتمي» وهو ليس حتميا لأنه من مقتضيات الإبمان وإنها لأنه أيضا سنة من سنن الله 
في الوجود والحياة» وانجتمعاتء ولمو أدى ذلك إلى صرق طبائع الأمورء أو تغيير 
خخصائص الأشياء» أو تعطيل صفاتهاء أو إحداث المعجزات فيهاء وهكذا كان شأن 
القدرة الإلهية فْ تسخير النار لتكون لصالح - لا ضد - أمن نبى الله إبراهيم عليه 
السلام» 


وعكن القول أن موقف نبى الله إبراهيم من قومه وجهاده . من أحل عقيدة التوحيد 
يقوم - وفق ماتم استخلاصه من حديث الأصول المنزلة» وما ذكر في بعض المصادر 
التاريخية - على عدة ركائز هى:- 

أولة - النزبية العقيدية قبل الجهاد : 

وهذه التربية كان عمادها أربعة عناصرء العنصر الأول هو سلامة المنهج في الوصول 
إلى التوحيدء فقد سلك نبى | لله طريقا ارد تقى به نحو الثبات على ما كان يؤمن به» سواء 
بالبدء في البحث عن جوهر التوحيد ومن يستحقه أو بالانتهاء إلى اليقين بأن الله وحده 
هو الجخدير بالإيمان دون غيره””» والعنصر الثاني هو إبعاد الشك عن سلامة المنهج» ذلك 


(1) انظر ما أورده القاضي عياض حول حقيقة التنقل الذي استقر بنبى الله الى الإيمان النالص ث: القاضي 
عياض بن موسى الي ليحصبى الأندلسي» الشفا بتعريف حقوق ا لمصطفى» تحقيق محمد أمين قره وغيره» دمشق 
مكتبة الفارابى ومؤسسة علوم القرآن» 21791 ج37 ص 801-1969 . 
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أن نبى الله أراد أن يصل إلى غاية الإبمان» وقد حكى القرآن كيفية ذلكء فقال «إوإذ 
قال إبراهيم ربى أرنى كيف تحبى الموتى ٠‏ قال أو لم تؤمن٠‏ قال بلى ولكن ليطمئن 
قلبى#”''» فلما تبينت له حقيقة الإحياء والإماتة» كانت الطمأنينة وزيادة الإبمان» 
والعنصر الثالث هو اتخاذه خليلاء كقوله تعإلى «إواتخذ الله إبراهيم خليلا2"4, أي 
اتخذه إماما يقتدى به حيث وصل إلى غاية ما يتقرب به العباد لصفاته انتهى إلى درحة 
الخلة الي هى أرفع مقامات الحبة» وماذاك إلا لكثرة طاعته لربه كما وصفه به في قولف 
«إوإبراهيم الذي وفى4””, أي قام يجميع ما أمر به من مقامات العبادة29. 

وأخيرا هناك العنصر المتعلق بتجسيد حقيقة الأمة فيه رغم كونه فرداء كقوله تعالى 
«إأن إبراهيم كان أمة قانتا لله حنيفا ولم يك من المش ركين» والأمة هو معلم الناس 
الخير» والإمام الذي يقتدى به, وكذلك كان نبى الله لقد احتباه الله واصطفاه 
واختاره لخلقه؛ وهداه إلى الصراط المستقيم؛ دين الإسلام لا اليهودية ولا النصرانية9 . 

ثانيا - التحرك لتأمين القوة المزمنة في المجتمع السياسي : 

قمن ملنق الله ف مواقق اللتمعات مرخ دعوة التو يد آن ملورفيها قوة تومن ببهنا 
وتظل على استقامتها وإن قل عددها وتضاءل تأثيرها ف تلك امجتمعات؛ وقد فيض الله 
لنبيه إبراهيم عليه السلام فئة آمنت بدعوته رغم فساد مجتمعهاء وقد سباع أن ورسخ 
ف ليمانهم أن الأمن ن فقط في اتباعه» ولذلك لم يكن مستغربا - وموقفهم كذلك - أن 
يظهروا أثر الإيمان في مواجهتهم يجتمعهم وما يدين» بالبراءة من كل ما كان عليه أفراده 
من عبودية غير الله» ولذلك يقول تعالى في شأنهم قد كانت لكم أسوة حسنة في 
إبراهيم والذين معه إذ قالوا لقومهم إنا برءاوا منكم وما تعبدون من دون الله كفرنا 
بكم وبدا بيننا وبينكم العداوة والبغضاء أبدا حتى تؤمنوا بالله وحده)ي9, إن من 
متطلبات القدوة البراءة من الباطل الذي يتعارض مع العبودية لله والبراءة ممن يحمله 
ويدذعو إليه» والبراءة وإن كانت كفرا بالباطل إلا أنها كفر من أجل الإيمان بالحق» 
وهكذا كان على القيادة النبوية - بحسدة ف إبراهيم عليه السلام - أن تتحرك يمعيارين 
في بجتمعهاء معيار التثبيت لأولئك الذين آمنواء ومعيار التغيير لأولشك الذين أشركواء 
وسوف يرد كيف أن الفئة الأخيرة لم تفلح معهم دعوته. حتى كادوا ل فتجاه الله 
منهم ٠‏ 
)١(‏ سورة البقرة» الآية ٠ 75٠6‏ 
(؟) سورة النجحم الآية لالم ٠‏ 
(5) انظر: ابن كثير» تفسير القرآن» مرجع سابق» جالاء ص 559 ٠‏ 


(5) انظر: المر سات دادر وري مابواج لين 1١5٠‏ -141 0 
(1) سورة الممتحنة» الآية  ٠‏ 


١58 


الغا - التحرك لتغيبر أساس الأمن في امجتمع السياسي : 


وهذا التحرك وجهه نبى الله إبراهيم عليه السلام نمو ثلاث قنوى كانت تتنازع 
إفساد العقيدة وهى:- 

: قوة أبيه‎ )١( 

الذي كان يعبد الأصنام» وكانت دعوته لأبيه في المقدمة لأنه كان أحق الناس 
بإخلاص النصيحة له(" وقد حكى القرآن حقيقة هذه الدعوة فْ أكثر من آية؛ منها 
قول تعالى «إوإذ قال إبراهيم لأبيه آزر أتتخذ أصناما آلهة أنى أراك وقومك في ضلال 
مبين4" © وقوله «إإذ قال لأبيه يا أبت لم تعبد ما لايسمع ولا يبصر ولا يغنى عنك 
شيئا يا أبت أنى قد جاءنى من العلم ما لم يأتك فاتبعني أهدك صراطا سويا يا أبت لا 
تعبد الشيطان ٠‏ إن الشيطان كان للرحمن عصياء يا أبت إنى أخاف أن يمسك عذاب 
من الرحمن فتكون للشيطان وليا”"؛ فقد ذكر الله تعالى ما كان بينه وبين أبيه من 
امخاورة واتحادلة»؛ وكيف دعا أباه إلى الحق» لكن دعوته مم تلق قبول أبيه» #قال أراغب 
أنت عن آفتى يا إبراهيم لثن ل تنته لأرجمنك واهجرني مليا”, وهنا رأى نبى الله 
أن الخير ف الاستغفار لأبيه واعتزال ما هو عليه؛ وقد استغفر له كما وعده في أدعيتف 
فلما تبين له أنه عدو للعقيدة تركه وترك استغفاره «إوما كان استغفار إبراهيم لأبيه إلا 
عن موعده وعدها إياه فلما تبين له أنه عدو لله تبرأ منه إن إبراهيم لأواه حليم”. 

(؟) قوة أبيه وقومه مجتمعين : 

وهى قوة المجتمع الفاسد الي أبت إلا عبادة التماثيل الي لا تضر ولا تنفع؛ لقد 
واحهها نبى الله لعلها تثوب إلى التوجيد» ويبدو أنه في سبيل تحطيم آلمتها اعتمد على 
منهج في الإصلاح قوامه:- 

أ- تيادل أطراف الحوار معهاء بإنكار أصنامهم وعبادة غير الله فما كان 
منهم إلا أن ردوا عليه بحجج واهية» وقد حكى القرآن طرفا مما جحرى في هذا 
الشأن” 2 بيد ان أمته كانت فاسدة الوجهة:؛ ولذلك ذهبت معه في الحوار 
والجدل مذهبا كله التشكيك والعناد» والتكبر والإعراض؛ ورغم ذلك ظل 
يذكرها بكلمة التوحيد لإربكم رب السموات والأرض» لكن تذكيره لم يؤت 


٠ 7/8 انظر: ابن كثيرء قصص الأنبياء» الأسكندرية: دار القادسية» دءت؛ ص‎ )١( 
. سورة الأنعام, الآية 4/ا‎ )١( 

(؟) سورة مريم الآية 4١‏ - 48 . 

(؟) سورة مربي الآية 5؛ . 

(5) سورة التوبةء الآية ٠ 1١6‏ 

(5) سورة الأنبياى الآية 5م -5ه. 


لحيل 


شيعا : 

ب - البراءة من عبودية غير الله بعد أن تحولت المنصومة مع قومه إلى 
تقر نيع لاسر ب الور للقي الدنياء إوأعتزلكم وما تدعون من 
دون الله وأدعو ربى عسى أن لا أكون بدعاء ربى شقياي”", إنه الاعتزال 
للاستعداد لمرحلة أخرى من الجهاد وليس الاعتزال للهروب والنجاة كما سيرد» 
لكن من الملاحظ أن حكمة البراء وأساسه لم يلحق نبى الله وحدهء ولكنها 
لحقت ايضا الذين آمنوا به إإذ قالوا لقومهم إنا برءاوا نكم وما 
تعبدون) 7" , 

ج - تحطيم رموز الإفساد والشرك؛ وهى الأصنام والتماثيل الي ظلوا عليها 
عاكفين وإوتا لله لأكيدن أصنامكم بعد أن تولوا مدبرين ٠‏ فجعلهم جذاذا إلا 
كبيرا لهم لعلهم إليهم يرجعون#”"» إن آلة تحكم وتصاب عثل هذا الصغار 
والمهانة لجديرة بأن يراحع قوم أمنوا بها أنفسهم؛ ويصححوا عقيدتهم؛ لكن أنى 
يأتى ذلك من أمة استمرأت الشرك وتربت عليه؛ من هنا تعالت صيحات 
الإطاحة بالمتسبب في ذلكء لتؤكد أن العزة بالإئم حينما تستحكم في أمة فاسدة 
- كتلك الأمة - ينتفى معها صوت المراحعة وتصحيح الذات» فكل ذلك 
يتوارى ليستعلى صوت العنف والبطش والدماء٠‏ 

د - إقامة الحجة الأخيرة على فساد الشرك» ذلك أنهم عقدوا لنبى الله 
حاكمة عاجلة لإقالوا أأنت فعلت هذا بآهتنا يا إبراهيم٠‏ قال بل فعله كبيرهم 
هذا فاسألوهم إن كانوا ينطقون. فرجعوا إلى أنفسهم. فقالوا إنكم انتم 
الظالمون4”' ٠‏ فأقام عليهم الحجة حتى بهتوا #ثم نكسوا على رؤوسهم لد 
علمت ما هؤلاء ينطقون 4 لكن عقل هذه الأمة كان قد غيب في ظلام 
الشرك» وهنا كان لابد أن يعلن براءه التام ما كانوا يعبدون «إقال أفتعبدون من 
دون الله ما لا ينفعكم شيئا ولا يضركم٠ ٠‏ أف لكم ولا تعبدون من دون الله 
أفلا تعقلون)”" . 


0) قوة الحاكم المستبد : 
وهو الملك النمرود الذي يذكر المورحون أن نبى الله إبراهيم عليه السلام قد دحل 


٠ 44 سورة مريمء الآية‎ )١( 
٠ 4 سورة الممتحنة' الآية‎ )1١( 
. ةق سورة الأنبياء, الآية بان - ره‎ 
٠ 554-51 سورة الأنبياى الآية‎ )14( 
٠ 568 (ه) سورة الأنبياء» الآية‎ 
٠ سورة الأنبيا الآية 55-/ا؟‎ )5( 
١ 


معه في حوار عقيدي - بعد إنقاذ الله له من محنة الإحراق - لما راح يدعوه إلى عبادة 
الله وحده لا شريك له؛ فحمله الجهل والضلال وطول الآمال على إنكار الألوهية, 
فحاج إبراهيم عليه السلام في ذلك؛ وادعى لنفسه الربوبية”"» ليضيف إلى سلسلة فراعنة 
الحكم فرعونا آخر بكل ما. قي الفرعونية من فساد السيرة؛ وإفساد السياسة منهجها 
وممارسة7", ولذلك يقول سبحانه ف شأن النمرود #أل تر إلى الذي حاج إبراهيم في 
ربه أن آناه ا لله الملك إذ قال إبراهيم ربى الذي يحبى ويميت قال أنا أحيى وأميت ٠‏ 
قال إبراهيم فإن الله يأتى بالشمس من المشرق فأت بها من المغرب فبهت الذي 
كفر١‏ والله لا يهدى القوم الظامين4””» إن النمرود من منطلق ما أوتى من ملك 
تصور أنه قادر على أن يصيب من دعوة التوحيد الي حملها نبى الله إليه؛ ويمنطق 
الاستعلاء والاستبداد أدار حوارا حول الربوبية؛ فنازع الله في بض خصائصها ونسى 
أنه كحاكم فرد كان يواحه أمة قد تحسدت في نبى ا ل"». 0 

رابعا - أداء تكاليف التوحيد وتحقيق الأمن للداعى إليه : 

لقد كان متوقعا بعد جولات الجهاد مع الفئة المشركة أن ثمة تكاليف لابد من أدائها 
كضريبة لهذا الجهاد, بعد أن بدا من جولات الحوار أن لا تلاقي بين التوحيد والشركء ٠‏ 


ون مواقف كهذه يسود منطق القوة» والبطشء والعنف أما وقد دانت القوة للفريق 
الشرك فلم يكن مستغربا أن يتخفى هذا الفريق في ثوب التهديد بالقتل لإزالة رمز 
التوحيد -نبى | لله- من أمامهء لإقالوا حرقوه وانصروا الهتكم إن كنتم فاعلين4, 
ويبدو أن تلويحهم بالقوة قد جاء بعد محاولتهم إدخاله في معسكرهم بمحاولة إقناعه أن لا 
أمن إلا معهم ولذلك جحاء على لسانه قوله تعالى لإوكيف أخاف ما أشركتم ولا 
ال نأ 5200 3 : 0000 

تخافون أنكم أشركتم با لله ما لم ينزل به عليكم سلطانابج9©, 

فلما لم يجد منطقهم ف دعوة نبى الله إلى الشرك كان تنفيذ قرار الإحراق» وكأن 
الله سبحانه أراد أن يضع نبيه وقومه أمام احتبار حقيقي لإقالو ابنوا له بنيانا فألقوه في 


(1) النمرود هو ملك بابل واسمه النمرود بن كنعان بن سام بن وح» وقال غيره هو تمرود بن فالح الى أن 
ينتهى نسبه بسام بن نوح ٠‏ وكان أحد ملوك الدنيا الكفار» والثاني بختنصر وقد ذكر المؤرخمون أنه قد ملك 
الحكم لمدة أربعمائة سنة ف طفيان وبغي وبتحبر وعتوء وإيثار للدنياء انظر: ابن كثيرءقصص الأنبياعء» مرجع 
سابق»ص 896 . 
(1) انظر ملامح الفرعونية السياسية في: سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص 41/4 وما بعدهاء 
(؟) سورة البقرق الآية .مه؟ ٠‏ ى 
(4) ذكر ابن كثير ان الله سبحانه أرسل إلى النمرود ملكا يأمره بالإيمان فأبى عليه وجمع له القوة» فسلط الله 
عليه وعلى جنوده ذبابا من بعوض فأكلت لحومهم ودماءهم وتركتهم عظاما بالية» وكان هلاك النمرود 
بواحدة منها. انظر ما أورده ابن كثير في قصص الأنبياع مرجع سابق» ص 5/ 0 
(0) سورة الأ بلى الآية .م5 . 
(7) سورة الأنعامء الآية ١م ٠‏ 

١ 


الجحيم فأرادوا به كيدا فجعلناهم الأسفلين4”"': وهكذا كانت العاقبة: أنهم 
الأعسرون والأسلفون» "لقد أرادوا أن ينتصروا فخحذلواء وأرادوا أن يرتفعوا فاتضعواء 
وأرادوا أن يغلبوا فغلبوا"””» لكي يتحقق وعد الله على لسان نبيه إبراهيم «إالذين آمنوا 
ولم يلبسوا إيعانهم بظلم اولنك هم الأمن وهم مهتدون#”" . 


٠ 34-91/ سورة الصافات» الآية‎ )١( 
٠ 854 انظر: ابن كثير » قصص الأنبياء» مرحع سابق؛ ص‎ )١( 
٠ سورة الأنعام» الآية 1م‎ )'( 

ضنا 


الخلافة وإقامة السلطة السياسية 

يكتسب الحديث عن الخلافة ودورها في قيادة الجتمع المسلم إلى طريق الأمن أهمية 
خاصة» يشارك ف صياغتها عدة اعتبارات . فئمة اعتبار يتعلق بحو قتامة الرؤية الذي 
غطى -ولايزال يغطى - تناول 0 من الباحثين» بل وكثير من القيادات المسلمق 
للمفاهيم الى تعبر عن إمامة الأمةء مثل مفاهيم الخليفة؛ الوالى؛ الأميرء الإمام؛ المحساكم 
السلطان» المدبر» السياسي» الرئيسى» الزعيمء القائد0 بعد أن غدت هذه المفاهيم 
وأمثاللها - أزاء فوضى الاستخدام» وانٍ غياب التحديد الواضح لمعانيها والالتزام .مما تحمله 
من ضوابط قيمية - تعبر خلطا وخطأ عن ترادف لمعان تجسد ظاهرة واحدة. 0 

واعتبار آخر يرتبط بأن التشويه بالمعنى السالف قد ساق البعض -محملين بسوء الفهم . 
للإسلام تارة» أو بعناد الفكر والفهم لأحكامة تارة أخرىء أو ينطق الرفض لخيرة 
المسلمين تارة ثالثة - إلى المناداة بوضع مفهوم الخلافة ف سلة النسيان التاريخني» وهكذا 
بدأت تتعالى بعضص الأصوات منذ صيحات الشيخ على عبدالرازق -من المتخصصين ومن 
غيرهم- لتدعو بتجاوز هذا المفهوم لفظيا واصلاحيا. 

واعتبار ثالث فْ أهمية الحديث عن مفهوم الخلافة هو أن هذا الحديث ف الحقبة 
الحالية من التطور السياسي الإسلامي» حقبة الصحوة» هو حديث ف الوقت ذاته عن 
التحدي الحقيقي الذي يواجه قياداتها, في بجال اليناء السياسي » وتغييب قضية الخلافة عن 
عملية ترميم الواقع السياسي - فكرا وحركة ونظما- الذي يجب عليها تحمل تبعاته هو 
تعبير عن فقّدانها لوعيها ورشدهاء 

أما الاعتبار الرابع فينبع من أن بحرد إطلاق لفظ الخلافة قد أصبح يثير لدى الكثيرين 
نوعا من القلق» ويولد لديهم شعورا بالانزعاج, ذلك أن ذكر اللفظ أمامهم يشير لديهم 


)١(‏ انظر بعض امحاولات في تأصيل هذه المفاهيم والتمييز بينها لي: سيف الدين غبدالفتاح» مرجع سابق» ص 
١‏ ومابعدها؛ الامام القلعي» تهذيب الرياسة وترتيب السياسة» تحقيق د١‏ إبراهيم يوسفء الأردن: مكتبة 
المنارء ص 88-١1؛‏ والشيزرىء المنهج المسلوك في سياسة الملوك» تحقيق د. على عبدالله الموسى» 
الأردن؛ مكتبة المنار» 15417: ص ١95-١54‏ وانظر ايضاد 1 
+8 .8 عاتملا بسعل8 ,تمأعسمط! 16 لعمسسخطنط! دورط ملكا هذ نوفردطانة ,أمتكمدوكة تفدءقية 
| ش 21-15 .8 ,1978 ر6هآ ر#ميةدة " 
وهذا الكتاب منشور في محلة: ش ش 
,42-43 .22 .م0 101 لعظ8 أعلوطة0 .1986-1987 ,عتمزلا ,عامط غ0 أمصيو[ أمدم نو سام[ 
مأكلةة1 20015. 5 تاكن ع1 نهملهما ,عكنا زه نيوثلا ممه ووماوء10 رولك بمقسطف. منامكم 
.4-6 .22 ).م0 ,ممم وأء لوط ,.315-325 طط ,1980 


1١ 


التفكير في أفاط من الحكم فاسدة تدثرت بدثار الخلافة» وخلعت على نفسها اسم 
الخلافة» ومن ثم لم يجدوا غضاضة في إعلان الاحتجاج على كل دعوة تطالب بإعادة 
هذا الاسم» وقد فات هؤلاء أو غاب عن وعيهم؛ أن تحربة سياسية تحمل من ملامح 
الإسلام - قليلا أو كثيرا - يجب أن لا تحاكم الإسلام» وأن الفشل أو الإفاق الذي قد 
يكون لحق بأنظمة ادعت الخلافة إنما هو حجة على الذين فهموا التعاليم المنزلة فهما 
أبعدها عن واقع الناس» وامجتمعات ٠‏ 

ويبقى بعد كل ذلك اعتبار أخير هو أن الانتصار لقضية الخلافة قد أفقد البعض - 
بسبب الحماس أحياناء أو الانتصار للمصطلح التاريخي» أحيانا أخرى؛ أو عدم فهم سنن 
التغيير السياسي أحيانا ثالثة» أو عدم فهم مقاصد الشريعة أحيانا رابعة - إدراك أن 
الخلافة ليست اسماء وليست مصطلحا تاريخياء وإئما هى كحقيقة ومعنى مسبتمدة من 
أبدية الاستخلاف العام في الأرض» ومن ثم فمتى وقعت حقيقة الخلافة ومعناها فد 
وقع اسمها وإن لم يطلق مباشرة عليها» 


)١(‏ فلتسمئ إقامة السلطة في الإسلام لافة؛ أو قيادة: أو حكماء أو إمامة» أو غير ذلك من الأسماءء إلا أن 
يكون الاسم حملا .مضامين قيمية ليست من الإسلام في شئ؛ فالمهم العنى» ومادامت السلطة من معين٠ ٠‏ 
الاصول المنزلة تنهل؛ وبقيمها تلتزم» وف إطار مقاصدها الشرعية تعمل» فقد تحققت الخلافة .. ؤعليه فالباحث 
باختياره لمفهوم الخلافة لا يصدر عن تميز أعمى للمفهوم التاريخي» أو عن رفض للأسماء الأعرى قدر تفضيله 
العودة الى الاسم الذي أينعه خمير النماذج السياسية في إقامة السلطة بعد العصر النبويء نموذج الخلافة 
الراشدة ٠‏ انظر في ضرورة النظر الى إقامة السلطة وفق معانى الشرع دون الوقوف عند شكل أو اسم معين٠‏ 
د. محمد سليم العواء في النظم السياسي للدولة الإسلامية؛ مرجع سابق» ص ٠ ١١7‏ 
١*4‏ 


المطلب الأول 
حقيقة الخلافة ودلالاتها 

مفهوم الخلافة من المفاهيم السياسية الي نالت حقها من العناية والتحليل”"©: ولايريد 
الباحث أن يقع في خطأ التكرار ما أمكنه السبيل إلى ذلك ٠‏ 

وبداية فإن لفظ الخلافة ومشتقاته له في اللغة معاني كثيرة» فاللفظ يدل على وجود 
البديل أو العوض» والتابع» والسلطان, والإمارة والنائب» واللاحتلاف» والمغايرة فكأن 
جوهر الافظ في حقيقته يدور حول التتابع والتتالي في علاقة إنابة يكون هناك مقتضاها 
المستخلف - بكسر اللام - والمستخلف - بفتحها - بحيث يجوز مرجب هذه العلاقة 
أن يتولى الثاني القيام ببعض - أو بكل -.اختصاصات الأولء ف الحدود الي ترسم. لهذه 
الاختصاصات. فإذا ما رجع إلى الأصول المنزلة لبان أن علاقة الإنابة أو الاستخلاف اليّ 
وردت في بعض النصوص كقوله تعالى لإإني جاعل في الأرض خليفة)”"؛ وقوله 
لإويستخلفكم في الأرض فينظر كيف تعملون4, وقوله إوعد الله الذين آمنوا 
منكم وعملوا الصالحات ليستخلفنهم في الأرض كما استخلف الذين من قبلهسم4”” 
رقوله لإلو نشاء مجعلنا منكم ملائكة في الأرض يخلفون4, وقوله "ويستخلفكم في 
الأرض فينظر كيف تعملون"2"7, هذه العلاقة ودون دخول ف تفصيلات كثيرة» تقوم 
على عدة أركان هى نفسها أركان المفهوم اللغوي لمفهوم الخلافة» وأولها المستخلف 
الذي شاءت إرادته أن يجعل في الأرض خليفة؛ إنه الله سبحانه وتعالى» الذي اخختار 
الإنسان من بين خلقه ليكون هو هذا الخليفة ليؤدى مقام العبودية له دون إفراط أو 


)١(‏ انظر بعض الدراسات الي تعرضت لمفهوم الخلافة قي:دء محمد سليم العواء ف النظام السياسي» مرجع 
سابق» ص ١١7‏ ومابعدهاء عبدالقادر عودة؛ الإسلام وأوضاعنا السياسية:؛ القاهرة: دار الكماب العربي» 
١؛‏ ص ١1‏ ومابعدهاء أبو الأدلمى المودوديء الخلافة والملك» تعريب أحمد إدريسء الكويست: دار القلم» 
4 ص 51-14 سيف الذين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص ٠٠١‏ ومابعدهاء وانظر أيضاء - 
,1115017 امم 1110016 11 كتعطولط سماعل2 برملزع 43-47 .22 ,ران0.م0 ,تطعطعنمصوكة عملزهم 
5311 رع ا طصنلة© عط ,ممم 35 ,45 .2 ,1960 آنآ ابنوط مموع؟[ 2 عولء ئناه :مملدمآ 
مل ”لذأذ1 ماع )52 01 أمعع ممه ع1 ,لوطع1 10ند[ عم نويل 11 .8 ,1924 رؤوعرظ انويع نتزولآ لرمكقج0 
1986 ,1085هء أأطباط أون 1 حنوء ترعمم لل .5 .لآ ,هدارا لمة دعناتاهم عنها5 (60) لعصسطف عماسناك3 

.105-55 .2 ...م0 رأف لعتستسمطيكة ,37-43 ,2م 
)١(‏ انظر مادة لف في: أبن منظور مرجع سابق» صض 11417-11515714 . 
(؟) سورة البقرة» الآية ٠‏ . 
(5):سورة الأعراف» الآية 1١18‏ . 
(5) سورة ١‏ ون الآية هم . 
(5) سورة أنر عرف» الآية ٠ 5٠‏ 
[ف4 انظر: صحيح مسلم» مرجع سابق» جلا 1 مه . 

ين 


تفريط» كما فصلت قواعدها في حديث التعريف بالإسلام؛ والإيمان؛ والإحسان» 
والقدر”'"» وثانيها المستخلف أو الخليفة وهو كما سبق الإنسان» ومقام الاستخلاف لا 
يفرق بين إنسان وآخر» فالكل خلفاء الله تموجب التكليف واتباع منهجه؛ وإنما يختلفون 
في مواقعهم ومواقفهم من الاستخلاف» تبعا لاختلافهم في الإيمان بالتوحيد أساس 
الاستخلاف» وثالثها المستخلف فيه؛ وهى مادة الاستخلاف» أو رسالته» أو وظيفته في 
الحياة؛ الي تفرض على القائمين بها التمكين لله في الأرضء والرابع مدة الاستخلاف 
وهى الإطار الزمنى للمارسة وهى محكومة بالوجود المادي للمستخلف»ء وبقدرته على 
آداء رسالة التكليف, فإذا سقط وجوده بالوفاة أو سقط تكليفه. سقط استخلافه9, 
والواقع أن مفهوم الاستخلاف ف بعده السياسي باعتباره أحد أبعاد الاستخلاف في 
معناه العام» يقوم على هذه الأركان, فما يصدق على الكل يصدق على الجزء٠‏ ومن 
خلال هذا التحليل لمفهوم الخلافة وأركانهاء يمكن القول إنها تستبطن ف دلالاتها 
السياسية عدة حقائق:- 

الحقيقة الأولى أنها تعبير عن ضرورة سياسية» وهذه الضرورة قائمة على أساس من 
الشرع والعقل”": والذي لا شك فيه أن القول بتناقض العقل والشرع.؛ أو العقل 
والوحي لا ينبغي أن يقحم في هذه المسألة» لأن العقل والشرع لايعيران عن حقيقتين 
متناقضتين» فكلاهما يساند الآخر ويقويه؛ وإن كانت طبيعة العلاقة بينهما تحكمها 
بعض العوامل”)» ومنها أن الله سبحانه قد جعل حجته على الناس الوحي والرسالة لا 
عقوهم ولا فطرتهم الى فطرهم عليهاء كما أن منها أيضا أن الوحي لا يقيد العقل عن 
شئ الا عن انحراف المنهج وسوء الرؤية والتواء الأهواء والشهوات» وبعد ذلك يدفعه إلى 
الحركة والنشاط دفعاء ومنها أخخيرا أن العمل البشري حين يتحرك في إطار الوحي 
يتحرك في بحال واسع هو الوحود كله فحجية الشرع قائمة من وجوه منها قوله تعالى 
#أطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأولى الأمر منكم#”")؛ وما جاء في الحديث "من 
أطاعنى فد أطاع الله ومن عصاني فد عصى الله ومن أطاع أمرى فقد اطاعنى؛ ومن. 
عصى أمرى فد عصاني"7» أما العقل فتقوم حجيته على أساس أن الطاعة إنما تستلزم 
وحود سلطة تؤدى بالعباد إلى مصالحهم؛ ومنع العدوان بينهم؛ وإشاعة الأمن في 


0 ١1.0-161/ انظر: المرجع السابق» جالا ص‎ )١( 
٠ 59-10 (؟) انظر مزيدا من التفاصيل ف د١٠ فاروق الدسوفي» مرجع سابق» ص‎ 
(؟) انظر في الجدل حول ضرورة الخلافة بالعقل أم بالشرع أم بكليهما في: الماوردى؛ الاحكام السلطانية»‎ 
ص 6؟ القلعى» مرجع سابق؛ ص 4/ا-/1/!؛ الشيرازى» مرجع‎ »)١91/ القاهرة: مطبعة الحلي» الطبعة الثالئة»‎ 
٠ ١15-191١ ابن حلدون:» المقدمة, مرجع سابق» ص‎ 4١51-1١57 سابق» ص‎ 
٠.1١١99- ٠١354 انطر: سيد قطبء ف ظلال القرآن» مرجع سابق» جلاء ص‎ )4( 
٠ (ه) سورة النساى الآية 9ه‎ 
٠ 775 انظر: صحيح مسلم» مرجع سابق» جا ض‎ )5( 
شيل‎ 


فإن بعض الفرق الإسلامية حرجت لتشكك في هذه الحقيقة كالأصم من المعتزلة 
وفريق النجدات من الخوارج» فخالفوا بذلك اتفاق جميع أهل السنة وجميع المرحقئة 
والشيعة والخوارج على وجوب الخلافة9, وأن كانت الشيعة قد تعلقت بالرجعة بعد 
غيبة الإمام» وبالنص على الإمام وعصمته لاختياره, ولذلك قاست الإمامة بالنبوة 
فجعلتها أصلا من أصول الدين؛ ول تر السلطة إلا في أئمتها9؟. 

الحقيقة الثانية : أن الخلافة تجسيد لتبعية منهاجية : 


فمن يأتى بعد النبي صلى الله عليه وسلم ليقود أمته بعده هو تابع لمنهجه؛ وملتمس 
لخطاه وفق هدى الشرع» فالطاعة لأولى الأمر في قوله تعالى لإيأيها الذين آمنوا أطيعوا 
الله وأطيموا الرسول وأولى الأمر منكسم4”": لاتكسون إلا لمن اتبع وأطاع الله 
ورسوله””: ولذلك كان أبوبكر يقول 'إن الله اصطفى محمدا على العالمين» وعصمه من 
الملأحذ» وإنما أنا متبع ولست بتد ع" '» وبعبارة أخخرى إن اتباع الخلافة المنهسج الشريعة 
يعنى أن الخليفة هن ناحية - وكتابع للرسول صلى الله عليه وسلم منهجا وطريقا - هو 
بديل عنه في قيادة الأمة دون أن يساويه في المكان أو المكانة, هو بديل فقط في القيام 
على أمر الله ف حدود الجهد والاستطاعة؛ أما الوحي فليس من حقه ولا يدعيه؛ بعد 
أن ختتمت النبوة بالرسول صلى الله عليه وسلم لإما كان محمد أبا أحمد من رجالكم 
ولكن رسول الله وخاتم النبيين©”", ومن ناحيية أخحرى فإن الخليفة تابع كذلك في 
الاستمرار على هذا القيام» وف كونه ما يأتى به وهو في مقام تال للرسول صلى الله 
عليه وسلم» ولذلك هو خليفة له. وليس خليفة الله بالمعنى الكهنوتي» وهذا يفسر رفض 
الخليفة أبى بكر أن ينادى بخليفة الله» وإصراره على مخاطبته بخليفة رسول الله صلى الله 
عليه وسلم؛ بل كان يكتب ف عهوده "هذا كتاب من أبي بكر أمين رسول الله صلى 
الله عليه و سلم الذي استخلف في الأرض بعد"0*, ثم أن. الخليفة كتابع - من الناحية 


)١(‏ انظر: الطرطوشى» سراج الملوك وبهامشه الشبر المسبوك ف نصيحة الملوك للغزالي» القاهرة: المطبعة 

الأزهرية المصرية» ١»؛‏ ص ١4؛‏ وانظر ما أورذه الجوينى في غياث الأمم في إلتياث الظلم؛ تحقيق د . 

مصطفى حلمي ود: فؤاد عبدالمنعم» الأسكندرية: دار الدعوة» 2151/9 ص 14-15 . 

(1) انظر: ابن حزم؛ الفصل ف الملل والأهواء والنحل» القاهرة: مكتبة السلام العالمية» دءت» ج4) ص 77 . 

(5) انظر: سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق؛ ص /1١5-81؟ه‏ . 

(5) سورة التساى الآية وه . 

(0) انظر: تفسير ابن كثيرء مرجع سابق» حا اص 5١اه‏ دؤرزاه . 

(1) انظر: السيوطيء تاريخ الخلفاء» مرجع سابق» ص 2١‏ أحمد زكي صفرت, جمهرة حطب العرب؛ مرجع 

سابق» جا ص ٠ 18١‏ 

(/) سورة الا حزاب» الآية 46 . 

(8) انظر : د. محمد حميد الله» مرجع سابق» ص 2*٠‏ وانظر تفاصيل قضية خلافة الله أم خلافة النبى صلى- 
لا ١‏ 


الغالثة من حقه أن يستخلف غيره فيكون تابعا له في بعض أمور الخلافة - تفويضا أو 
تنفيذا كما فصل الماوردى”"©) بيد أن ذلك يحفظ له حقه في محاسبة من يستخلفه» ويحفظ 
للرعية حقها في مساءلته هو عمن وثق فيه» واختياره لكي ينوب عنه - ويكمل ذلك من 
الناحية الرابعة أن من متطلبات وجود الخليفة كتابع أن يقود المسلمين على أساس الحكم 
بما أنزل الله في كل أمورهم'”"): ولا يعنى انفصال التشريع عنه امتناعه عمن الاستعانة 
بذوى العلم لاستنباط بعض الأحكام» أو فك بعض ما قد يستشكل عليه فهمه؛ أو 
مواجهة ما قد يستجد من مطالب الحياة» ولا محال للتفرقة هنا بين ما هو دينى؛ وما هو 
غير دينى: ذلك أن أحد مميزات الخلافة "أنها ناج حضارة أصيلة» ومحاولة فصل أي 
واقعة سياسية عن تلك الحقيقة المركبة لا يمكن أن تؤدى إلا إلى تشويه طبيعتها”. 
الحقيقة الثالثة : أنها علاقة بين حاكم ومحكوم : 


فقد درحت تقاليد التنظير السياسي على القول بأن الرابطة السياسية إنما تقوم على 
من يحكم ومن يمارس عليه الحكم؛ وذلك شأن كل جماعة سياسية ٠‏ 

وليس من إنسان ما في جماعة سياسية ما يستطيع أن يفلت من الانتماء إلى إحدى 
هاتين الطائفتين» أي أنه إما أن يكون حاكماء أوأن يكون محكوما”؟. بيد أن الإسلام - 
في حدود اجتهاد الفقهاء - أقام العلاقة السياسية سواء من ناحية أطرافها أو من ناحية 
خصائصها على قواعد أصيلة تعطيها تميزا وخصوصية عن المفهوم الغربي ا . 

فمن ناحية الأطراف» تعتمد العلاقة السياسية في الإسلام على ثلاثة أطراف» الحاكم 
الذي يتولى قيادة الجماعة السياسية» والعلماء كجماعة مؤثرة في العملية السياسية. تتتوع 
مهامها تبعا لتنوع أدوار من يدخلون في زمرة هؤلاء العلماء من أهل الاختيار» وأهل 
الشورىء وأهل الاجتهاد» وغيرهم, ثم تأتى ثالثا الرعية الي تشكل الوعاء البشري الذي 
يخرج الخليفة والعلماء من بين أعضائه» كما تشكل في الوقت ذاته قاعدة التكتل الجماعي 
التزاما بواجباتها وتلقيا الحقوقها في إظاز من شرعية الخليفة» وشرعية العلماء ٠‏ 


ومن ناحية النصائص» فثمة اجتهادات لها قيمتها في هذا المجال؟؛ ودون الدحول في 


- الله عليه وسلم في : القلقشندىء مآثر الأناقة في معالم الخلافة» تحقيق عبدالستار فراج: الكويت: وزارة 
الإرشاد والأنباء» 19454 جداء ص 417-١4‏ الماوردى؛ الأحكام السلطائية؛ مرجع سابق» ص ه ٠‏ 
)١(‏ انظر: الماوردىء الاحكام السلطانية؛ مرجع سابق» ص ٠ 75 - ١1١‏ 
(؟) انظر: محمد تقي الحعفري» الحاكمية الإلية؛ مرجع سابق» ص ١١7‏ ومابعدها ١‏ 
(؟) انظر: دء حامد ربيع» ابحماث في النظرية السياسية» محاضرات غير منشورة» كلية الاقتصاد؛ جامعة 
القاهرة ١91٠١‏ ص 90 ٠‏ 
(5) انظر : المرجع السابق» ص 75 وانظر أيضاء د. محمد طه بدوى» مرحع سابق» ص 310 ٠‏ 
(5) انظر على سبيل المثال: المرجع السسابق» ص 459 -417/5» ابن أبى الرييع» مرجع سابق؛ صن 2١١‏ ص 
6 5ل-لكايد. فتحي الدريي» مرجع سابق) مواضع متفرقة ٠‏ 
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تفصيلات هذه الاجتهادات يمكن الإشار ة إلى طرف من هذه الخصائص في أنها علاقة 
إكانية) وعقدية» وغير طبقية ومباشرة» وتكافلية وكفاحية. 

فهى يكانية, لأن هويتها الإيمان بعقيدة التوحيد, وتظل كذلك مادامت حاملة 
خصائص هذا الإيمان وقيمه0 وهذا يعنى أن جميع أطرافها الثلائة مشدودة إلى أصل 
واحد يدان له بالتسليم والطاعة لإإنما كان قول المؤمنين إذا دعوا إلى الله ورسوله 
ليحكم بينهم أن يقولوا سمعنا وأطعناء وأولئك هم المفلحون9#4 . 

وهى عقدية لأنها تستمد صفتها هذه من إقامتها على عقد الييعة7, الذي يفرض 
قيما يمانية تعلو كل اطرافهاء ولا بملك أي منها إلا الالتزام» لما تحققه من ضبط للحقوق 
والواحبات المتبادلة» وأية محاولة للحروج على هذا العقد - أيا كان القائم به - هى 
خروج على هذا الالتزام» بما قد يؤدى إليه من فتن» قد تنتهي بتضدع الحياة السياسية ٠‏ 

وهئ غير طبقية لأن أطرافها جميعا تقف على قدم المساواة في التعامل السياسي نشأة 
وممارسة؛ وموقع أي منهم لا يعطيه الحق في الاستعلاء أو التمايز على الآخرين بما يخل 
من روح الأخوة والتعاون يينهم؛ بقدر ما عنحه تميزا وظيفيا تكاملياء يفرضه مقام المهام 
الملقاه على عاتقه؛ ويظل قوله تعالى بإأن أكرمكم عند الله أتقاكم#”', يخاطب الجميع 

وهى علاقة مباشرة» أي لا تعرف الوسيط الذي يهدم تفاعل أطرافها في المواقف 
السياسية ووجود جماعة العلماء لا تحجب قنوات الأحمذ والعطاء المتبادل بين الخليفة 
والرعية» إنها جماعة تؤدى دور الوسيط الفاعل بينهماء لا دور الوسيط المحايد لكليهماء 
من حيث ترأب أي تصدع قد يحدث بينهماء وتقوم المعوج ف سلوكيات أي منهماء في 
نفس الوقت الذي تقوم فيه بإقامة الحجة على المخالف منها للخط الشرعية. 

وهى علاقة تكافلية يصير موجبها الجسد السسياسي المسلم كالبنيان المرصوص يشد 
بعضه بعضاء فالكل يتفانى ف تأكيد التزامه, والكل في حرص دائم على سيادة قيم 
الإيثار والإاء والتضامنء فلا أثرة ولا قطيعة» ولا تفرق ٠‏ 

وهى بالإضافة إلى ماسبق علاقة كفاحية؛ لأن لأطرافها الثلاثة - الخليفة:؛ والعلماء» 
والرعية - وظيفة حضارية» فحواها السعى الدائب والدائم لتحقيق مثاليات الدين 
الإسلامي داخلياء وتقديم النموذج لما ينبغي أن تكون عليه علاقات الأمم ببعضها 


)١(‏ انظر: سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص ©4148 وما بعدها. 
(1) سورة النور الآية 1ه . 
(؟) انظر ما دكره ابن خلدون فْ مقدمته عن أصل البيعة ومعناه» مرجع سابق» ص 7٠١9‏ . 
(5) سورة الجرات» الآية 18 . 
شيل 


خارجياء والاستعداد لازالة أية عوائق قد تحول بين إنحاز هذه الوظيفة ولو اقتضى ذلك 
الجهاد بالنفس أو الأموال» أو بهما معاء 
الحقيقة الرابعة : أن الخلافة تفرض المسؤولية على من يتولاها : 
فمقام الخلافة هو مقام مساءلة لأنها ليست تشريفا يقدر ما هى عناء؛ وليست مغنما 
بقدر ما هى مغرم؛ إلا إذا أدى حقها قدر الطاقة» ومن هنا كان على الخليفة أن يكون 
عقب تولية السلطة واعيا بطبيعة ذاته وسلوكه؛ وأهدافه» ونتائج تصرفاته ما يعود على 
نفسه وعلى غيره من نفع أو ضررء إن عاجلا أو آجلا”"2» وعالما أنه سيسأل عن ولايته» 
وحديث أبى ذر الغفاري "يا أباذر إنى أراك ضعيفاء وإنى أحب لك ما أحب لنفسيء لا 
تأمرن على اثنين» ولا تولين مال يتيم" وفي رواية "يا أساذر: إنك ضعيفء وإنها يوم 
القيامة حزى وندامة إلا من أحذها يبحقهاء.وأدى الذى عليه فيها”", وحديث 
عبدالر حمن بن سمرة "ياعبدالرحمن لاتسأل الإمارة فإنك إن أعطيتها عن غير مسألة أعنت 
عليهاء وان أعطيتها عن مسألة وكلت إليها"”", هذه الأحاديث صريحة الإخبار عمدى 
ألقل المسؤولية مع الخلافة» ولكى تكتمل معالم هذه المسؤولية يمكن القول:- 
١ |‏ - إن الخليفة باعتباره المسؤول الأول عن تدبير شؤون الخلافة تتجاذبه في 
0 ثلاث للمسؤولية» فهناك مسؤوليته أمام الله - وهى الأساس 
بقية المسؤوليات الأخرى - كراع للمسلميّنَ وقد جاء في الحديث "ألا 
ا وكلكم مسؤول عسن رعيته؛ فالأمير الذي على الناس راع وهو 
مسؤول عن رعيته"9»» والمسؤولية أمام الله يعبر عنها البعض بالمظهر الشرعي 
للمسؤولية”؟. وهناك دائرة المسؤولية أمام الضمير أو هى مسؤولية الوازع 
الذاتي» الي قصدها الخليفة الثاني عمر بن الخطاب بقوله "اللهم ثبتئ باليقين والبر 
والتقوى» وذكر المقام بين يديك والحياء منك» ارقي الدع ف يرضيك» 
وانحاسبة "27 ثم ثم هناك الدائرة الثالثة وهى دائرة المسؤولية أمام الأمة عن 
ممارسة السلطة» ا ع خا ناي اع ل يا اق 
يستدعيه ذلك من تدرج في التقويم» قد يبدأ بالنصحٌ وقد ينتهي بالعزل والإقصاء 


19197 انظر لمزيد من التفاصيل: د. مقداد يالمن, الاتحاه الأخلاقي في الإسلام؛ القاهرة: مكتبة الخانمي»‎ )1١( 
٠ 758-77 ص‎ 
٠151١١-29 انظر الروايتين في: صحيح مسلم بشرح النووى؛ مرجع سابق» اا ص‎ )١( 
ه٠‎ ؟5٠١ال‎ - ٠٠ ٠5 انظر: المرحع السابق» ج١١ ص‎ )7( 
٠ 73١78 انظر : المرحع السابق» جالا ص‎ )5( 
(ه) انظر التفاصيل في:د.صلاح الدين دبوسء الخليفة توليته وعزله؛ الأسكندرية: موسسة الثقافة الجافعية؛‎ 
٠ 40-151١ دءدت ص‎ 
. 7١14 انظر: أحمد زكي؛ جمهرة طب العرب» مرجع سابق» جداء ص‎ )5( 
1١2 


من السلطة0*" , 


آا- إن خليفة المسلمين يجب أن يكون أكثرهم استنهاضا لمم رعيته كي 
يعرفها بحقها في مساءلته وحدود ذلك؛ أو على الأقل يذكرهم بذلكء ولذلك 
كان الخلفاء الراشدين يبادرون بطلب المساءلة» فقد روى عن الخليفة الأول قوله 
"إنى قد وليت عليكم ولسست بخير كم فإن رأيتمونى على حق فأعينوني» وإن 
رأيتموني على باطل فسددونى"”“» وروى عن الخليفة الثاني قوله "أما والله 
لوددت أنى وإياكم في سفينة في لحة البحر تذهب بنا شرقا وغرباء فلن يعجز 
اناس أن يولوا رجلا منهم» فإن استقام اتبعوه وإن جنف قتلوه. فقيل له: وما 
عليك لو قلت إن أعوج عزلوه١‏ فقال: القتل أنكى لمن بعده"9©. 

- إن مسؤولية الخليفة تفرض عليه الحفاظ على نمط مستقر من التوازن 
بين عناصر العلاقة السياسية مادام أنه ليس الفاعل الوحيد فيهاء فلا ينبغي 
إغفال ما للعلماء» وما للرعية من تأثير ومشاركة في العملية السياسية فإن وحد 
ثمة استقرارا؟ في النوازن حافظ عليه وأبقاه» وإن وجد نمة خللا سعى إلى 
تصحيحه وتحجيم آثاره . 

5 - إذا كانت الأدلة تساند بعضها ف تأكيد مسؤولية الخليفة عن مهام 
منصبه» فإن ثمة اتحاها يقوده الشيعة يقول بعصمة الإمام, لذلك لا يجوز عليه 
الخطأ ولا السهوء ولا المعصية؛ وإلا افتقر إلى إمام آخرء فإن كان معصوما كان 
هو الإمام» وال لزم التسلسلء وهذا الاتجاه لم يفلت من سهام النقد والدحض» 
تعويلا على ما ورد في الأصول المنزلة» وما أجمع عليه أهل السنة والجماعة؛ وما 
أكدته الخيرة السياسية©؟, 
الحقيقة الخامسة : أن الخلافة تعبير عن وظائف استخلافية : 
فالخلافة عمل ونشاط؛ ووظائفها هى نفسها وظائف إقامة الدين؛ ولذلك كان" 


الخليفة الثاني عمر بن الخطاب يصدر عن حق وهو يقول "إن أحق ما تعهد الراعى من 
رعيته تعهدها بالذي عليهم في وظائف دينهم؛ والذي هداهم الله لى وإنما عليه أن 


)١(‏ انظر: دء صلاح الدين دبوس» مرجع سابق») ص 45 وما بعدهاء 

(؟) انظر: الكاندهلوى, مرجع سابق؛ جا ص 1515-/7119 . 

(؟) انظر: الطبري» تاريخ الرسل والملوك؛ مرجع سابق» ح؛ء ص 715 . 

(؟) انظر: دء حامد ربيع: الفكر السياسي٠٠,‏ مرجع سابق» ص 27١5‏ وانظر أيضا: ذء مصطفى كمال 
وصفيء مد نةه النظم الإسلامية. 2٠‏ القاهرة: مكتبة وهبة» /ا/181: ص 767 وما بعدهاء 

(5) انظر : ٠١+‏ صلاح الدين دبوس» مرحع سابق» ص 241-77 وانظر رد ابن خلدون على القول بالعصمة 
في مقدمته؛ مرجع سابق» ص 717-195 . 
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يأمرهم بما أمرهم الله به من طاعته وأن ينهاهم عما نهى الله عنه من معصيته» وأن يقيم 
أمر الله ف قريب الناس وبعيدهم ولا يبالى على من كان الحق"7"'. 

والواقع أن إظهار الطبيعة الوظيفية في الخلافة يتطلب الوقوف أمام أمرين يكمل 
أحدهما الآخرء أولهما حقيقة معنى كون الوظائف استخلافية» والثاني أبعاد هذه 
الوظائف ومناحيهاء وسوف يكون للأمر الثاني موضعه من الحديث في نقطة تالية» أما 
الأمر الأول فيقتضى القول أن معنى كون الوظائف استخلافية هو أن الخلافة لاتعرف لها 
وظيفة - انطلاقا من القول السايق لعمر بن الخطاب - بعيدا عن وظائف الشرع؛ وأن 
هذه الوظائف إنما تسع كل متطلبات المستخلفين في الأرضء فإذا جاءت الخلافة عاجزة 
أو قاصرةء أو غافلة» أو نائية عنهاء أو جامدة بها فقد حادت عن وظائف الشرع» معنى 
ذلك:- 

١‏ - إن الخلافة تقوم على أساس أخلاقي لأنها تقف من الحياة موقفا 
إيجابياء ومثل هذا الموقف هو المنشئ للحضارة؛ والمولد لحركتها وتقدمهاء ولأنها 
كذلك تجعل التوحيد - أساس وجودها وحور شرعيتها - مبرأ من نقائض 
الرهبنة والانعزال عن الناس والزهد في الدنيا والتنكر لها . 

؟ - أنالله تعالى حين استخلف الخلق في الأرض استخلفهم #لينظر 
كيف يعملون4"" أي لينظر كيف يستحيل وجودهم -بقيادتهم إلى طاقة 
تستنطق الأرض سعيا فيهاء وعملا متواصلاء «وفامشوا في مناكبها وكلوا من 
رزقه وإليه النشور#”» إن عبارات التفكير والتدبرء والتعقلء والنظرء 
والاعتبار» والرؤية» وما شاكلها مما ورد في القرآن الكريم ليست بمحرد دعوات 
لمواقف التأمل النظري فحسب إنها أيضا إشارة البدء الي تقيم العمل على أساس 
من استقامة الفكرة قبل أن تصير واقعا معاشاء 

0-٠“‏ إن هذه الوظائف أمانة» لأن الاستخلاف أمانة «(إنا عرضنا الأمانة 
على السموات والأرض والجبال فأبين أن يحملنها وأشفقن منها وحملها 
الإنسان#”", وأيا كان معنى الأمانة""» إلا أنها تنتهي إلى قدر من الحرية يناط 
يمن يتحملهاء والحرية هى الأصل الذي يكون به المرء أمينا أو غير أمين» وبها 


٠ 1١7 انظر: أبو يوسفء الخراج؛ القاهرة: المككتبة السلفية؛ الطبعة السادسة» /ا/ا8١اهه ص‎ )١( 
٠ ١8 انظر: دء إسماعيل الفاروقي» "التوحيد وإعادة بناء السلطة السياسية"؛ مرجع سابق» ص‎ )١( 
٠ 178 (؟) سورة الأعراف» الآية‎ 
٠ ١١ سورة الملك» الآية‎ ):( 
٠ سورة الأحزاب» الآية الا‎ )0( 
٠ 0754-8651 انظر: تفسير ابن كثيرء مرجع سابق» جلاء ص‎ )7( 
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يتحدد موقف الإنسان من التكاليف» وإذا كان الاستخلاف أمانة في عنق 
الستخلفين جميعهم, فإنها أشد تبعة في عنق من يقودهم؛ لأنه أثقلهم حملا 
ومسؤولية . 

- أت“الغالب على هذه الوظائف أنها تجمع للناس بين صالح دنياهم 
وصالح آخرتهمء وحين يختل الميزان إلى أي من الوجهتين - الدنيا أو الآمرة - 
فذلك مظنة سوء فهم الأمة لوظائف خلافتها؛ ولذلك كان عمر بن الخطاب 
يقول "ليس خحوركم من عمل للآخرة وترك الدنياء أو عمل للدنيا وترك الآخرة . 
ولكن خيركم من أذ من هذه وهذهء وإفا الحرج في الرعية؛ فيما جاوز قدر 
الحاحة» وزاد على حد الكفاية"7 , 


)١(‏ انظر: أبو الحسن بن هذيل» عين الأدب والسياسة ورين الحب والرياسة» القاهرة: مكتبة الحلبي» طبعة 
أخيرة» 3959 ص ٠ (١/4‏ 
١5 *‏ 


الخلافة وتحقيق الأمن 
ماج سر ع السو امس و 
وسياسة الدنيا””"2» فإنها لا تعدو في حقيقتها أن تكون سوى أداة أمنية يتم تسخيرها من 
أجل كفالة الأمن للدين والدنياء وهذا يعنى أن دور الخلافة في الأمن حقيقة 
من للدين والدنياء وهذا يعنى أن دور جل 
سبخدتنا اسيلا ريدو انرا لاطي حكام الح لصتيو ياوا ار مور 
حياتهم فكرا وحركة ونظاماء والحقيقة أن أبعاد هذا الدور تنبع من الآني:- 


أولا - شرعية الخلافة : 


والمقام رغم أنه لا يتسع للحديث عن الشرعية باستفاضة إلا أن ذلك لا يمنع من 
الإشارة إلى دلالات المفهوم» وكونه ملازما للخلافة حتى توصف بأنها شرعية٠‏ 

(9) فمن ناحية دلاللات المفهوم: 

فإن مادته مشتقة من شرع؛ وطذا اللفظ ومشتقاته في اللغة أكثر من معنى» كالدخول 
في الشئ» والمورد الذي لا انقطاع فيه والذي يسهل الورود إليه» والطريق» والإظهار 
والتبيين» والنشاط. والرفعة, والاستوا وما سنه الله من الدين وما أمرء والسعة» 
والحرأة» والشجاعة» والعادة» والواضح أن معنى اللفظ يدور حول الدحول في الشئ 
دحولا ظاهرا لوضوحه وسهولة الورود ! ليهه جخيث يصو من دخلة على :شرع واخده أي 
متساو مع غيره» زإواكيها لعا يهار ملام يكن لخر أن الشئ الذي تنطبق عليه هذه 
الدلالة هى شريعته» فهى الي تتيح الأمن لمن دحل ف الالتزام بأحكامها دون إكراه على 
ذلك إذ فلا إكراه في الدين» 1٠‏ '» وهى لا تقبل التستر وإسرار الدحول فيها إلا لمن 
أكره وقلبه مطمئن بالإيمان ولم يشرح بالكفر صدراء وهى تمكن من هذا الدخحول 
السهولة ارتياد موردها دون عنت أو حرج #إولقد يسرنا القرآن للذكر فهل من ٠.‏ 
مدكر4”» وهى أيضا الي لا تفاضل بين إنسان وآخر في الإيمان بنظامهاء إذ الكل على 
صعيد واحد ف المخحاطبة بذلك؛ وإ نما يأتى التفاضل بعد ذلك تبعا للاحتهاد في القيام 
بالإبمات وفق متطلباته» حيث يكون السبق فيه للأتقى والأورع إإن أكرمكم عند الله 
أتقاكم4””؛ وهى فوق هذا خير كافه لمن دخل في رحابهاء ف دنياه وآخرته لإأليس 


٠ © انظر: الماوردى» الأحكام السلطانية٠٠. مرجع سابق» ص‎ )1١( 

(؟) انظر مادة شرع في: ابن منظورء مرجع سابق» ص 71175141-115748 ٠‏ 
(؟) سورة البقرة» الآية 85؟ ٠‏ 

(:) سورة القمرء الآيات لاق اال 2715 50 ٠‏ 

(0) سورة الحجرات» الآية "7لاء٠‏ 


الله بكاف عبده4”''» وهى أخيرا من السعة بحيث يمكنها أن تستوعب - وفق الالتزام 
بها دون تفريط أو إفراط في الفهم والاجتهاد - كل ما يحتاجه نظام الحياة» إن نصاء أو 
اجتهاداء «إما فرطنا في الكتاب من شى 74" . 

وهذا يعنى أن وصف سلطة الخلافة بأنها شرعية هو تحديد لموقفها من الحياة وقد 
حكمها السعى نحو غاية واحدة هى الالتزام بقيم الشرع ومقاصده””» وصياغة المنهج 
السياسي في الحكم في هدى ذلك كله وبعبارة أخرى أن شرعية الخلافة ها عدة ملامح 
أوطها أنها عقيدية, وثانيها أنها شاملة» وثالثها أنها دينية» ورابعها أنها قيمية؛ وخامسها 
أنها شرعية أمانة» وسادسها أنها ليست مرحلية. 


فأما كونها عقيدية» فذلك يعنى أنها محكومة بعقيدة التوحيدء فالخلافة تظل ف 
إطارها الشرعي مادامت تدور منهجا وغاية وقيما وممارسة ف فلك التوحيدء وخين يخلع 
عنها ثوبه» أو يولى وجهها شطر أية هوية أخرى فهى ليست خلافة شرعية ٠‏ 

أما كونها شاملة, فلأنها تستمد صفتها هذه من الصفة الشاملة في الإسلام» من 
حيث اعتباره عقيده وشريعة؛ لا يقبل التجزئة أو الانقسام - فإذا ذكرت العقيدة» لم تلغ 
الشريعة» وإذا ذكرت الشريعة لم تنس العقيدة - ولذلك فإن الشرعية لا تقبل بالآثر 
الانشطار إلى تعددات»ء إلا إذا فهمت أبعادها المتنو عة - الشرعية السياسية» والشرعية 
القانونية» وماعداهما - على أنها ليست إلا نسيجا متآلفا تالف جوانب الدين الإسلامي 
المتعددة © , 

وأما كونها دينية» فذلك مقصود به الأساس أنها تجمع في طياتها ماهو من أمور 
السبياسة وما هو من غير هذه الأمورء بلا تفرقة أو ازدواج» ذلك أن السياسي وغير 
السياسي من الأمور ينبغي أن يكونا من الدين ما لم يكن أي منهما أو كلاهما من 
الأمور المنكرة شرعاء فإن قيل كيف يقال شرعية سياسية مرة» وشرعية دينية مرة 
أخرى» عن سلطة الخلافة؟ كان الردٍ أنه يجب حمل القول على أنه ليس ثمة خبطأ أو تضادٍ 
يينهماء لأن أحد البدهيات ف الإسلام» أنه دين سياسة؛ وسياسة دين» وفهم أية علاقة 
أخرى بين السياسة والدين في الإسلام على غير هذا الأساس هو فهم خاطيع» وقاصر عن 
معرفة حقيقة الإسلام في كونه سياسة» وكونه دينا في آن واحدء بل وأقصر عن فهم 
دروس ووقائع الخبرة السياسية الإسلامية9', 
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وأما كونها شرعية قيمية» فتلك حقيقة مبنية على كونها عقيدية دينية» وحديث القيم 
له موضع لاحق» بيد أنه يلزم القول أن الخلافة الشرعية هى التزام بنمط قيمى يعلو 
القائمين بأمرهاء ويشكل ضابطا لفكر الخلافة وحركته ونظامهاء بحيث إذا ذكرت 
الخلافة ذكرت القيم٠‏ 

وكونها شرعية أمانة» مبنى على أنها فْ مبتدئها واستمرارها وانتهائها تقيم السلطة 
السياسية على الأمانة» أمانة العقيدة» وأمانة الدين؛ وأمانة القيمء أو بعبارة أدق أمانة 
الاستخلاف الي أرادها الني صلى الله عليه وسلم في حديث أبى ذر الغفاري السابق 
حين وصف الخلافة وهو ينهاه عن ولايتها "إنها أمانة". لكن لابد للأمانة من صيانة» 
وصيانتها لا تكون إلا بوشيااسا بباح منظيابس لاع والمديد: وذلك مقام 
مساءلتها برع القيامة احا فق الديثك "ما من عبد يسترعى رعية الاسدل يوم القيامة 
أقام فيهم أمر | لله أم أضاعه"9 . 

وأما كونها شرعية ليست مرحلية؛ فذلك يعنى أنها لا تجزئ عملية إسناد السلطة 
فإذا بالاختيار لما مرحلة» وعبايعتها مرحلة» وباستمرارها مرحلة؛ كلا إنها شرعية واحدة 
تلازم هذه العمليات الثلاثة وقد بدت مترابطة متكاملة» وبعبارة أخرى لا تعرف شرعية 
لاختيار السلطة منفصلة عن مبايعتهاء أو استمرارهاء بحيث إذا سقظت الشرعية في 
إحدى هذه العمليات» ظلت باقية ية في العمليتين الأخريين» كلاء فاستمرار الشرعية فيها 
جميعا أساس لكى تكون السلطة إسلامية . 
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)١(‏ انظر: السيوطي» جمع الجوامع» مرجع سابق, العدد الثاني من حل ص 310978 ٠‏ 0 
)١(‏ انظر مزيدا من التفاصيل عن ملامح شرعية السلطة في الإسلام في: مقدمة سلوك المالك؛ مرجع سابق» 
جاء ص 211593-١548‏ دء محمد طه بدوي») مرجع سابق» ص 4١١5-1١١١‏ وانظر لنفس المؤلف بحثه القيم: 
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[فة ومن ناحية ملازمة الشرعية للخلافة: 

فلا شك أنها أحد المبادئٌ الي تحكم الأمن ف التعامل السياسي» فالقيادة الي تتصدى 
لأن تكون مسؤولة عن تدابير الأمن حفظا ودفاعا وجهاداء لابد أن تكون هذه الشرعية 
الحديث٠‏ 

انيا - الخليفة والقدرة على اتخاذ قرار الأمن : 


حين يتعرض أمن الخلافة لأي شكل من أشكال التهديد أو الاختراق» فذلك يعنى أن 
ثمة ضرورة تفرض على الخليفة اتخاذ قرار حاسم يستوجب الموقف الطارئ» ليعود 
بامختمع إلى طمأنينته وأمنه؛ والقرار هنا باعتباره قرارا سياسيا يصير نوعا من الاستجابة 
لا أصاب المحسد السياسي من تصدع واختلال بفعل عوامل داخلية» أو عوامل خحارجيةء 
معنى ذلك أن قرار الأمن يحمل - كقرار سياسي من الخصائص الكثيرة» فهو نوع من 
عد العزم من جانب الخليفة على اختيار أسلوب معين أو خيار محدد من خيارات 
التخلص من الإضراب الذي فرض على الحياة السياسية» وهو كذلك سلوك لأنه يرتطم 
بالواقع من خلال تقييمه» ومن خلال رؤية إصلاحه» وهكذا يتحدد القرار بأنه علاقة 
تفاعل بين ثلاثة عناصر» حكم الشرع؛ وموقف أو واقعة» ثم تنزيل للحكم على هذا 
الموقف, أو تلك الواقعة9. وهو أيضا أداة من جانب الخليفة يقصد بها التحكم في 
ا موقف المتأز م؛ حيث تصير الغاية المثلى هذه الأداة هى إنهاء هذا التأزم» أو تحجيم آثاره 
قدر الإمكان. ويضاف إلى ذلك أن القرار لا يأتى اتخاذه إلا تعبيرا عن فاعلية الوجود 
السياسي؛ ولذلك يصعب تحليله من خلال الوقوف عند اليكل أو الإطار القانوني الذي 
يحكم النشاط السياسي» بل ينبغي متابعة هذا النشاط حارج هذا الإطار الشكليء لمعرفة 
مساره والقوى الفاعلة ٠‏ 

والقراز السياسي أيضا هو نقطة التقاء بين تطورين أحدهما سابق؛ والآغخر لاحق» إنه 
خائمة لتطور سياسي ومقدمه لتطور سياسي آخرء وبعبارة أخرى إن القرار يصوغ موقفا 
معينا لينقل الخليفة .مجرد اتخاذه إلى مرحلة جديدة؛ قد تحتاج إلى قرار مختلف عن القرار 
الأمنى السابق» أو ممائل له" , 


)١(‏ انظر في العلاقة بين الحكم الشرعي وفق تنزيله على الواقع: د. عبدا نيد النجار؛ في فقه التدين فهما 
وتنزيلاء القاهرة: رئاسة المحاكم الشرعية والشؤون الدينية بقطرء كتاب الأمة رقم 21717 »١19183-1١41١‏ 
جاء ص ١7‏ ومابعدها. 
(؟) انظر في طبيعة القرار السياسي؛ دء حامد ربيع» النموذج الإسرائيلي للممارسة السياسسية؛ مرجع سابق» 
ص 270-14 وانظر لنفس المؤلف» مقدمة في العلوم السلوكية؛ مرجع سابق» ج27 ص ٠ 5٠0‏ 
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الملامح السابقة تسمح بالقول إن قرار الأمن يحتاج إلى الارتكاز على عدة عناصر 
متكاملة هى في الحقيقة خطواته:- 

١‏ - القدرة على استيعاب أبعاد الموقف المتأزم» وهذا هو التثبت الذي أمر 
المسلمون باتباعه في تبين حقائق الأمور «إفتبينوا أن تصيبوا قوما بجهالة 
فتصبحوا على ما فعلتسم نادمين4”'", ولابمكن أن يكون هناك تبين بلاوعى 
بحقيقة الموقف المتأزم من واي مدى تهديده للأمسن أو احتراقه» وأكثر الأبعاد 
تهديداء وحجم التوتر الذي أحدثه تهديد أو اختراق الأمن» ومدى إدراك القيادة 
الشرطية لكان وقاده وموقع هذا الإدراك بين إدراكاتها للمواقف الأخعرى 
المتأزمة ٠‏ 

5 - وضع البدائل المتعددة للاختياز من بينهاء وبدائل القرارات الي تفرض ٍ 
وجودها على الخليفة للمفاضلة بينها ثلاثة» القرار التأحيلى» ويلجاً اليه حين 
ينعقد العزم على إرجاء المشكلة السياسية» دون إرادة الحسم امل لماء للقناعة 
بأن الموقف الذي فجرها لم تكتمل كل أبعاد خطورته؛ أو لأن هذا الموقف لم 
يبلغ تلك الدرجة من النضج أو السيطرة عليه بحيث يكن التحكم فيه وتصفيته؛ 
بشكل يتفق ويتجانس مع المقاصد العامة للمجتمع السياسيء أما البديل الثاني 
فهو القرار القاطع ويلجأ إليه حين يتطلب الموقف المواجهة الكاملة بقصد التصفية 
الكلية له ولا تسمح بالالتفاف» أو تأجيل الحلول ٠‏ والبديل الشالث هو القرار 
التوفيقي» ويلجأ إليه حين يتطلب الموقف عدم التهرب أو التأحيل» كما يتطلب 
الور وه حاسم أو تصفية فورية» ولو من غخلال 
المخاطرة» فهو توفيقي من حيث أ جنيع ين الزن اططايات قدم وضع د 
عاجل للمشكلة» ومتطلبات عدم تأجيلها نهائيا. 

* - تحديد القرار المناسب للتعامل مع الموقف المتأزم» .فالقيادة الحاكمة 
يتوقف احتيارها لأي من القرارات السابقة على عوامل كثيرة: منها: - 


أ - طبيعة الحكم الشرعي المراد : تكييف واقعه التأزم من خلاله؛ء وهل 
هو واضح صريح أم أنه حاط انيت وهل من مقتضياته التطبيدق 
الفوريء أم الإبطاء ومدى توفر إمكانات تنزيله في حالى سرعة التطبيق أو 
إيطائه ٠‏ 


ب - طبيعة الموقف السياسي المتأزم "تفننة هل يستدعى الحسم 
المباشرء لأنه يمس أمرا لا يستدعى إلا الحسم الفوري لسيب أو آخرء أم 
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أنه قابل للتأحيل» ثم ما مدى تعقده؟ وهل يستعدعى التعويل على أداة 
واحدة في تنفيذه؛ أم على العكس يحتاج أكثر من أداة واحدة؟ إلى آخر 
تلك العوامل مما يفرضه الموقف من ضغوط يجب أخذها ف الحسبان عند 
اتخاذ القرار المناسب ٠‏ 

ج - وجهة القرار؛ .معنى هل المقصود منه تصفية موقف متأزم داخليا 
- ومن ثم قد لا يقبل إلا أن يكون حاسما - أم التصدي لموقف متأزم 
خارجياء ومن ثم قد لا يشكل ضغطا كبيرا إذا تزامن معه موقف متأزم 
داخلياء وبعبارة أدق قد تتحكم وجهة القرار بشكل أو آخر في مدى 
سرعة تنفيذه في جهة دون أخرىء أو إرحائه في واحدة دون الثانية . 

د - مدى التطابق بين حقيقة إدراك السلطة للموقف المتأزم وحقيقة ٠‏ 
الموقف فعلاء فالتصور السليم لأبعاده وعناصره من أساسيات التعامل 
معه. ومن ثم لاتخاذ أنسب القرارات لهذا التعامل» وهنا تبدو أهمية أعمال 
الخليفة لمبدأ الشورى واستدعاء النصح والأمر بالمعروف والنهي عن 
المنكر وعدم الانفراد بالرأي» كضمانات فعاله لتطابق هاتين الحقيقتين. 

ه - حقيقة القدرات المتاحة ومدى تنوعهاء فهذه القدرات تتحكم - 
ضمن العوامل السابقة - في سد متطلبات القرار لأنها طاقته. ووقوده 
خلال مراحله المتعددة» صناعة» واتخاذا وتنفيذا» وبغض النظر عن مضمون 
هذه القدرات» فإن كل قرار سياسي لايمكن وضعه في شكله النهائي من 
التنفيذ الفوري أو الآحل؛ أو التوفيقي - على نحو ما سبق - دون حد 
أدنى من القدرات» وإلا صدر عن فراغ ٠‏ 

و - نخبرة الخليفة في التعامل مع المواقف السابقة وخيرة من سبقه من 
قيادات: خاصة في المواقف المتشابهة» إذ قد تساعد: - بالاسترشساد 
والاقتداء - في تحديد نوع القرار الواحب اتخاذه» بل وقد تساعد ف 
اختيار بعض أدوات التعامل دون غيرها. 

- تنفيذ قرار التعامل؛ وفاعلية التنفيذ تقتضى التسوية الكاملة للموقف 
حتى لايفرز تطورات أخرى قد تصعب مواجهتهاء وسرعة الاستجابة للآثار غير 
المتوقعة واليَ قد يحدثها التنفيذء والحرص على عدم ترسيب أية آثار سلبية 
للموقف بعد التخلص منه. والحفاظ على التماسك السياسي من خلال التنقل من 
مرحلة إلى أحرى في تنفيذ القرار . 

© - متابعة التنفيذ للتأكد من سلامته» وإعادة النظر في القرار إذا تطلب 


اقل 


الحال ذلك» ولإحكام الرقابة على القيام به ومنعا للأخطاء أو تداركهاء أو 
تصحيح المعوج من الخنطوات؛ أو عزل العناصر السلبية والمعوقات الي تحول دون 
مجيع القرار حسب ما خطط له صناعة واتخاذال" , 

ثالغا - الخليفة والإحالة بين الأقارب وبين استغلال السلطة : 


يظل للخلافة دورها الرائد ف كفالة الأمن ما ظلت على التزامها بالقيم الإيمانية؛ 
وقيمة المساواة هى أحدى هذه القيم الي تجعل النظر إلى المحكومين لا يعرف التفرقة بين 
من هم ذوى قربى للحاكم» ومن هم من غيرهم؛ بل قد تدعوه إلى الشدة في معاملة 
الأقربين بصورة قد تفوق ما يعامل به بقية رعيته؛ ومن المهم أن تترسخ قيمة المساواة 
هذه لدى جميع أفراد اجحتمع السياسي حتى يعلم المحكومون عامة أن السلطة حريصة على 
تحرى الحق والتزامه؛ وقع على قريب منهاء أو لم يقع» ويعلم الأقارب خاصة إن مكانهم 
من الخليفة لن يؤخحر ولن يقدم شيئا في مكانتهم بين المسلمين» وقد روى عن الرسول 
صلى الله عليه وسلم (ما نزلت لإوأنذر عشيرتك الأقربين)”" دعا قريشا فاحتمعواء 
فعم وحص فقال: يابنى كعب بن لؤى انقذوا أنفسكم من النار» يابنى عبدمناف انقذوا 
أنفسكم من التار ٠‏ يابنى هاشم انقذوا أنفسكم من النار ١‏ يابنى عبدالمطلب انقذوا 
أنفسكم من النار. يافاطمة انقذى نفسك من النار. فإنى لا أملك لكم من الله شيئا 
غير أن لكم رحما سأبلها ببلاها)'"» والواقع أن سياسة الإحالة - أيا كان شكلها - بين 
الأقارب وبين بعض منافع السلطة إنما تؤكد أكثر من معنى ٠‏ 

فهى مدخل للحفاظ على تماسك الأمة بعيدا عن العصبية في الحكم أو القبلية 
والتحزبية البغيضة ف الممارسة السياسية بما قد يدفع إلى إثارة النعرة العنصرية بين أفراد 
الأمة الواحدة ٠‏ كذلك فهى تدفع عن الخليفة أية شبهات قد تشار حول التزامه الدينى؛ 
وتدحض عنه الاتهام بأنه قد اتخذ الحكم مرتعا خصبا له ولذويه. ثم أن الأحذ على 
أيدى الأقارب - حتى لاتمتد ساعية إلى النيل من منافع الخلافة وثرواتها - يأتى ليحفظ 
الانسجام بين عناصر الجسد السياسي» أساسه إن إقامة الحق لاتعرف قريبا أو بعيدا من 
السلطان؛ وأن استقامته تتحقق بالعدل في السيرة» ولذلك كان الخليفة الشاني إذا أراد أن 
ينهى المسلمين في خلافته عن شئ تقدم إلى أهله وأقاربه من بنى عدى قائلا: "لا أعلمن 
أحدا وقع في شئ ما نهيت عنه إلا ضاعفت له العقوبة”*» يضاف إلى ما سبق أن 


)١(‏ انظر تحليلا متعمقا لكثير من هذه النواحي أوردها دء عبدالحميد بهجت فايدء الإدارة في الإسلام نماذج 
من الفكر والتطبيق؛ المسلم المعاصرء العدد الثلاثون» جمادى الأولى - رجب 5١7‏ ١ه‏ ص ٠١١‏ ومابعدها. 
(؟) سورة الشعراءء الآية ٠ 7١15‏ 
(؟) انظر: صحيح مسلمء مرجع سباق جا ص 4 ٠‏ 
(5) انظر: اين سعد؛ مرجع سابق» القسم الأول من جلاء ص ٠ 7١8‏ 

١ هة‎ 


حجز الأقارب عن السلطة فيه تأكيد أن الروح الأخلاقية هى أساس التمييز بين الأفراد 
لا قرابتهم من السلطان» أو مادون ذلكء وهى الروح المبنية على أداء الأعمال الصالحة 
النافعة للخلافة» وهذا بعض ما يفهم من قول عمر بن الخطابء "والله لئن جاءت 
الأعاحم بالأعمال وجئنا بغير عمل فهم أولى بمحمد صلى الله عليه وسلم منا يوم 
القيامة» فلا ينظر رحل إلى القرابة» وتعجل ما عند الله فإن قصر به عمله ل يمسرع به 
تبييو” برو اهيا فإن في مراقبة الأقارب والأحذ على أيديهم براءة إلى الله من توحيه 
الخلاقة على غير مقصدهاء .ما قد يستوحب سخخطه سبحانه» وشدة عقابه» وقد روى 
عن عمر بن الخطاب أيضا أن نفرا من بنى عدى قومه طلبوا منه زيادة في العطاء على 
بقية المسلمين» فلم يمكنهم من ذلك؛ وعنفهم بقوله: ". .أردتم الأكل على ظهريء لأن 
أذهب حسناتي لكم. لا والله حتى تأتيكم الدعوة ٠‏ وأن أطبق عليكم الدفتز, ولو أن 
تكتبوا في آخر الناسن"9 , ش 
رابعا - الخليفة وعدم الانغماس في ماديات الوجود الإنساني : 


لاشك أن للسلطة - يجانب مسؤولياتها - مغرياتهاء وفتنها الدنيوية؛ إنفاقاء وترفا 
ورفاهة» ومهما أرادت هذه المغريات الخليفة فلن يكون لما عليه سلطان إلا إذا أقبل 
عليهاء أما إذا أدير عنها فلن تنال من وسيرة الخلفاء الراشدين - بكل إيناعاتها - خخير 
نموذج لذلك» حتى لقد روى عن معاوية بن أبى سفيان - وهو بصدد المقارنة بين 
سياسة الخلفاء في التعامل مع مغائم» السلطة وسياسة الملوك - قوله: "أما أبوبكر فلم يرد 
الدنياء ولم ترده٠‏ وأما عمر فأرادته الدنياء ولم يردها. وأما نحن فتمرغنا فيها ظهرا 
لبطه"9 , 

ورغم ماسبق» فإن لسياسة عدم الانغماس بالمعنى السالف بعض الحدود الي يجب 
فهمها - أي السياسة - في إطارهاء ومن ذلك:- 

١‏ - أن لا يضيع الخليفة نفسه ومن يعول زهدا وتقتيرا فيما تحت يديه من 
الأموال والثروات؛ والممتلكات؛ ذلك أن أقوم السبل للتصرف في هذه الماديات 
هو المنهج المستقيم الذي قد تبدو بعض ملامحه في قوله تعالى لإولاتجعل يدك 
مغلولة إلى عنقك ولا تبسطها كل البسط فتقعد ملوما محسورا”". ولن 


(1) انظر: علاء الدين على المتقى» مر ججع سابق»ج1. ص 58ه-505ه ٠.‏ 
)1١(‏ انظرد أبن سعد مرجع سابق» القسم الأول من جلاء ص 05لء محمد يوسف موسى» نظام الحكم 
ف الإسلام» القاهرة: معهد الدراسات العربية» 21955 ص 117 ٠‏ 
(5) انظر: ابن كثيرء البداية» مرجع سابق»طبعة ١/4١؛‏ ص211714 السيوطي» تاريخ الخلفاء: مرجع سابق» 
ص .١١١‏ 
(5) سورة الإسراءء الآية 56 ٠‏ 

١6و‎ 


يكون المنهج مستقيما إلا إذا كان الخليفة القائم به وعليه عادلا مقسطاء وعندها 
يكون على رعيته كوالى اليتيم إن استغنى تعفف» وإن افتقر أكل بالمعروف؛ كما 
كان يفعل عمر بن المخطاب في رعيته”" . 

" - كذلك يجب أن لا يضيع الخليفة رعيته حجبا لحقوقهم وإمساكا لماء 
إنه في ذلك ليس أفضل من عمر بن الخنطاب حين جعل من أسس واجباته تجاه 
رعيته ما ورد على لسانه ”ولكم على إذا وقع ْ يدى أن لا يخرج منى إلا في 
حقه؛ ولكم على أن أزيد أعطياتكم؛ وأرزاقكم؛ إن شاء الله وأسد ثغوركم 
ولكم على أن لا ألقيكم ف المهالك؛ ولا أجمركم في التغور”" . 

“ - أن لا تنعزل هذه السياسة.عن سلوكيات وممارسات عمال الخلافة 
وولاتها من أعوان الخليفة» إذ ليس من العدل ف شئ أن يشيع الخليفة سياسة هى 
إلى الزهد والتوسط ف المعيشة أقرب حين ينطلق هؤلاء العمال ليبسطوا أيديهم في 
كل ما هو تحت أيديهم من أمانات؛ دون رقابة» وقد روى أن الخليفة الثاني كان 
إذا استعمل عاملا كتب له عهدا وأشهد عليه رهطا من المسلمين من المهاجرين» 
واشيزط عليه شروطا تمنعه من التميز والاستعلاء على رعيته» أو التطاول عليهاء 
والاستبداد بهاء وإلا أوجب عليه العقوبة : 

5 - إن تفهم هذه السياسة على أنها ليست وجها سلبيا للاستخلاف» 
وعمارة الأرض وإلا صار التواكل من معالم الخلافة» وما ينبغي ذلك٠‏ إن الترفع 
عن ماديات الوحود الإنساني» إنها يأتي وقد توافرت هذه الماديات بالعمل 
الصالح, وهذا هوالفرق بين نمطين من أغاط الاستخلاف السياسي» نمط همه في 
الحياة الدخول معها في حوار تكون محصلته هى عمارة الأرض ,كنهج الله 
وشريعته» أما النمط الآخر فهمه في الحياة أن لايدخل مع إمكاناتها في أي حوار 
وهنا تكون المحصلة - وقد غيبت كل مقومات الفعل الحضاري - تعطيل منهج 
الله وشرعه٠‏ 
خامسا - الخليفة وأداء الواجبات الأمنية : 


لا تعدو واجبات الخليفة الأمنية أن تكون اجتهادا لإدراك المقصد الأساسي من 


الخلافة في حراسة الدين وسياسة الدنيا بهء 


)١(‏ انظر: الكاندهلوى؛ مرجع سابق» جلاء ص 5374 أحمد زكي صفوتء جمهرة خطب العرب» مرجع 
سابق» جداء ص ٠ 7١11‏ 


(1) انظر: أبو يوسف» مرجع سابق» ص 1117 ٠‏ 
(9') انظر: ابن كثير البداية, مرجع سابق» جلا طبعة ٠‏ ص ١١15‏ 0 


١6 


والواقع أن الاجتهادات حول واجبات الخليفة ووظيفة الحكم في الإسلام كثيرة 
ومتعددة. ومحجاولة حصرها من الصعوية جمكان, ويمكن الإشارة إلى ثلاثة أماط منها: 

فئمة مط أول يقوده فقهاء الأحكام السلطانية وعلى رأسهم الماوردى الذي حاول 
حصر مهام الخليفة أو واجباته في عشرة» أوها حفظ الدين على اصوله المستقرة وما أجمع 
عليه سلف الأمة٠ ٠٠‏ وثانيها تنفيذ الأحكام بين المتشاجرين وقطع المخصام بين المتنسازعين 
حتى تعم النصفة فلا يتعدى ظالم» ولا تضعف مظلوم» وثالثها حماية البيضة والذب عن 
الحريم ليتصرف الناس في المعايش وينتشروا في الأسفار آمنين. . ورابعها إقامة الحدود 
لتصان محارم الله عن الانتهاك وتحفظ حقوق عباده من إتلاف واستهلاك وخامسها 
تحصين الثغور بالعدة المانعة والقوة الدافعة حتى لاتظفر الأعداء بغرة ينتهكون فيها محرما 
أو يسفكون فيها لمسلم أو معاهد دماء وسادسها جهاد من عاند الإسلام بعد الدعوة. 
وسابعها جباية الفئ والصدقات على ما أوجبه الشرع ٠٠‏ وثامنها تقدير العطايا وما 
يستحق في بيت المال من غير سرف ولا تقتيرء وتاسعها استكفاء الأمناء وتقليد 
النتصحاءء وآخرها أن يباشر بنفسه مشارفة الأمور وتصفح الأحوال" , 

وثمة ثمط ثان يقوده بعض الباحثين الذين حاولوا إعادة صياغة ما ذكره فقهاء 
الأحكام السلطانية بلغة التحليل السياسي المعاصر وفق رؤية منهاجية تعتمد على صياغة 
المفاهيم صياغة إسلامية» ومن ذلك ما ذهب إليه البعض من تقسيم وظائف الخليفة إلى 
وظيفة عقيدية تنطلق من الالتزام بعقيدة التوحيد في صياغة المثالية السياسية للمجتمع 
السياسي وتحقيق إيناعها الحضاري ف ظلال الأمر بالمعروف والنهى عن المنكرء والجهاد 


)١(‏ انظر : الماوردى» الأحكام السلطانية .٠ ٠‏ مرجع سابق؛ ص ١51-10‏ » وانظر احتهادا شبيها ما ذكره 
الماوردى أورده ابن جماعة في تحرير الأحكام في تدبير أهل الإسلام تحقيق د. فؤاد عبدالمنعم أحمد, قطر: 
رئاسة الحاكم الشرعية؛ 2 » ص 568-الاء وأيضا : 
1 لروق0) 10 بدهوا15 لدب زلء11 8ل )0016111136 320 51806 ,للمإطجها .5 .>1 محم 

.83-0 .2 ,1981 ووعرط 
أما الجوينى فقد أوكل الى الخليفة وظيفتين» النظر بي الدين» والنظر ف الدنيا فأما النظر في الدين فينقسم الى 
النظر في أصل الدين حيث حفظ الدين بأقصى الوسع على المؤمن ودفع شبهات الرافضين» ودعاء اللماحدين» 
والكافرين الى التزام الحق؛ والنظر في فروع الدين حيث عدم تعرض الخليفة لفقهاء الإسلام فيما يتنازعون فيه 
من تفاصيل الأحكام» بل يقر كل إمام ومتبعيه على مذهبهم, ولا يصدهم عن مسلكهم ومطلبهم.. وأما 
حفظ الدنيا فينقسم الى حفظ ما حصل عن الكفار بسد الثغور وإقامة الرحال على المراصدء وحفظ ما حصل 
لأهل الإسلام بمراتب الكليات من نقض بلاد الإسلام عن أهل العرامة والمتلصصين والمترصدين للرفاق.0٠0٠»‏ 
ومراتب الجزئيات من فصل المخنصومات الثائرة وقطع المنازعات الشاجرة» وحفظ المراشد على أهل الخطة» 
والقيام على المشرفين على الضياع بأسباب الصون والحفظ والإنقاذ. انظر: غياث الأممء مرجع سابق» ص 
17 ومابعدها. أما الطرطوشى فقد تحدث عن مهام السلطان بصورة عامة؛ دون حصر محده لهاء. انظر 
سراج الملوك» مرجع سابق» مواضع متفرقة. 

١ لاه‎ 


لنشر الدعوة, ووظيفة استخخلافية غايتها بناء النظام السياسي الذي يستطيع التعبير عن 
المفاهيم والمثاليات الي صاغتها الأصول المنزلة في ميدان 0 وإقامة السلطة» وهذه 
الوظيفة تتفرع منها وظيفتان آخريان» وظيفة العدالة الي تحجسد حقيقة العدالة كمحور 
لنظام القيم الإسلامي والقيمة العلياء والوظيفة العمرانية الإنمائية بتحقيق الأمن الناتج عن 
وظيفة العدالة والذي يشكل إطارا مهما لعملية العمران والإنماء وتحقيق وظيفة التغيير 
والتطوير وفق قواعد عملية الاستخلاف'') 


المعاصر لوظائف الدولة ٠‏ نخاصة في بحال التشريع والتنفيذء والقضاء"". 
ويبقى للباحث بعد عرض هذه الأنم ل الثلاثة أن لا 
المعرفة الواعية بحقيقة وظائف الخليفة:- 


الملاحظة الأولى أن هذه الوظائف لا يجوز فصلها بحال عن مقاصد السياسة الشرعية» 
من حيث إن الخليفة هو المنفذ لمقتضى هذه السياسة في القيام على أمر أمته مما يصلحها. 

والثانية أن انطلاق هذه الوظائف من الدين على النحو الذي فصله الفقهاء؛ خاصة 
الماوردى ومن سلك مسلكه؛ وابن جماعة والجوينى - ينفى نفيا كاملا دعوى فصل 
الدين عن سياسة الحكم ووظائفه, ولئن جاز ذلك في حكم غير إسلامي لا دينى» فإن 
أساسه في الحكم الإسلامي ساقط ومهدوم'". 


والثانية لابمكن فصل القيام بهذه الوظائف بحال أيضا عن فقه الواقع: أسلوبا وآداء 
ذلك أن ما قد يصلح لتنفيذ هذه الوظائف في واقع زماني ومكاني معين قد لايصلح 
لواقع آخر مختلف عنه زمانيا ومكانيا أيضاء 


والثالئة أن هذه الوظائف لم تبعد عن تصور الفكر السياسي الإسلامي - فيما عدا 


)١(‏ انظر: سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص 017١‏ وما بعدهاء وانظر اجتهادات تقع في نفس السياق: 
د. حورية توفيق بحاهدء الفكر السياسي» مرجع سابق» ص 4198-1١15‏ دء محمد سليم العواء في النظام 
السياسي» مرجع سابق» ص 55-155 4١‏ مقدمة سلوك المالك لابن أبى الربيع؛ مرجع سابق» جداء ص 
٠ 1654-5‏ وأنظر أيضا: 
أ أمعء008© عنصه ك1 ع1 ,مهل مرطدلا طداامئديم ,17-43 .2 ,اتن .م0 ,تلممتهدظ مدككططامطم 
,78-79 ,22 ,1980 ,تتلاانتأتاك ,3 .310 ,01..111لا ركنعتصةأو1 لعدددآ] ,عأماك 
(؟) انظر على سبيل المثال: ابوبكر جبريل محمد» مرجع سابق» ص 7٠١‏ - #/29 وانظر أيضًا 
1101 عندماكآ عطا ده لعكد8 لإلسامة ,عغهاذ عتصدأكا ع1 ,تنسكا عتفمكا أنوطة تتمسسمطمراءلطم 
64-68 .© ,1984 ,لعاتسنآ ومتطوتاطنظ اأعكمدك8 علولا بعل هه0ممآ رصم اط لخدم 
(5) انظر: 
:هه ,لههاذ1 04 عههء لفط عط (لء) عقطية0 كمنا4 نصآ ”متوعةلماءء5 لصة صذاو!" ,تقطيد0 كهالم 
92-5 .22 .016 .و0 ,أمقكهده81! ألطءك54 ,299-310 .2 ,1979 زعموصظط 02 العغصنامن عتسيدار1 


١ 


ماذكر - وإذا كان الماوردى قد عد الأمن مباشرة إحدى القواعد الي لا صلاح لحال 
الدنيا إلا بها" فذلك لا يغمط إضافات الغزالى وابن تيمية وابن خلدون حقها في 
الإشارة والتنوية والمقام لا يتسع لذلك بالتفصيل9؟'. 

والرابعة أن صلاح هذه الوظائف ليس عبء الخليفة وحده لأنه لا يتحرك في امجتمع 
السياسي لإقامة الشرع .بمفرده؛ وهذا يعنى أن على علماء الأمة؛ وبقية رعيتها تقع التبعة 
أيضاء وإن كان الخليفة يتقدمهم جميعا بحكم موقعه القيادى فيهم . 


٠ ١540-١144 انظر: الماوردى» أدب الدنيا والدين» مرجع سابق» ص‎ )١( 
انظر تحليلا للوظائف الأمنية في تصور هؤلاء المفكرين أوردته د. حورية توفيق مجاهد» ف مؤلفها: الفكر‎ )1١( 
١ 7414-7415 السياسي» مرجع سابق» ص 27594 ص 3701-7508 ص‎ 
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المطلب الغالث 
الخلافة وإفساد الأمن 


قد تنقلب الخلافة بفعل القائمين عليها من أداة فعالية لتحقيق الأمن إلى أداة قاصرة 
عن بلوغ هذه الغاية» إن لم تكن أداة تحطيم لهاء وعندها تصبح الخلافة اسما بلا مسمى» 
وشكلا بلا واقع» وإن توهم هؤلاء القائمون أنهم خلفاء» وأن نهجهم هو نهج الخلافة. 

والرسول صلى الله وعليه وسلم قد أخبر أن ثمة ولاة - مثل هؤلاء الولاه - سيأتون 
من بعدهء سيدعى كل منهم أنه خليفة» وما هو بخليفة» لأنه على نهج الباطل» وسيرة 
الظلم والطغيان» وفي الحديث "سيكون بعدى خلفاء يعملون ,عا يعلمون» ويفعلون ما 
يؤمرون» وسيكون بعدهم خلفاء يعملون مالا يعلمون» ويفعلون مالا يؤمرون» فمن. 
أنكر عليهم برئ٠‏ ومن أمسك يده سلم؛ ولكن مسن رضى وتابع””“» بل أن الرسول 
صلى الله عليه وسلم يخبر أن مدعى الخلافة سيكثرون» حتى يكاد يصعب على الناس 
تبين احق من المبطل» ولذلك يقول "كانت بنو إسرائيل تسوسهم الأنبياء. كلما هلك 
نبى خلفه نبى» وأنه لانبى بعدي» وستكون خلفاء فتكثر. قالوا فما تأمرنا؟ قال فوابيعه 
الأول» فالأول» اعطوهم حقهم؛ فان الله سائلهم عما استرعاهم”". والواقع ان دور 
القائمين على الخلافة - المتوهمة - في إفساد الأمن» ومن ثم في الميل بها عن مقاصد 
السياسة الشرعية» يتضح من خلال بحالات عديدة» وأهمها: 


أولا - إفساد سيرة الحكم : 


وإفساد السيرة يكون بإخراجها عن طاعة الله وطاعة رسوله وتعطيل مصالح 
ا محكومين» وتفضيل ما تمليه النفس من مصالح وأطماع؛ وسواء قام الحاكم بنفسه بقيادة 
الرعية وجب هذه السيرة» أو أمر أعوانه باتباعهاء أو أقرهم على ذلك دون متابعة» أو 
مراقبة» أو محاسبة» فقد أفسد على رعيته دينهم "وإنما فضل الملوك على حسب احترامهم 
للشريعة» وإحيائهم ستنهاء ونقص الملوك على قدر إغفالها وتخطيهاء وذلك أن خدمة 
الشريعة تحركهم للعملء؛ وإلى أن يعطوا من أنفسهم ما يجب عليهم, والمغفل لخدمة 
الشريعة من الملوك يأحذ من الخاصة والعامة ولا يعطيهاء فهو ناقص» إذ كان خارجا عن 
ملطان 911 : 


)١(‏ انظر: الإمام البيهقي» السنن الكبرى ون ذيلها الجوهر النقي لابن التركماني» بيروت: دار صادر» 
1 جحل ص 1584 ٠‏ 
)١(‏ انظر: صحيح مسلمء مرجع سابق» ج5١2‏ ص "١‏ . 
(6) انظر: محمد بن محمد الأسديء التيسير والاعتبار والتحرير والاختبار» مخطنوط مكتبة رفاعة الطهطاورى 
بسوهاج» مصرء تحت رقم 1١9‏ تاريخ) ص 50 ٠‏ 

١هك‎ 


وثمة ملاحظة هنا وهى أن إفساد السيرة بالمعنى السابق ليس مقصودا به ما قد يتنج 
بفعل طروء عوامل لا قبل للحاكم بهاء والي قد تضطره إلى نوع من العجز عن القيام 
بأمور الحكم ومتطلباته مما فصله الفقهاء في الحديث عن العوارض الي قد تطرأ على 
الحاكم فتجرح في عدالته. أو تصيبه في يدنه بل المقصود إفساد السيرة الناتج عن 
إرادة الانحراف بالسلطة نحو غايات ليست لماء ووسائل لإدارتها ليست من أخلاق 
الشرع أو قيمة» ومن ملامح هذا الإفساد: 

١‏ - اتباع سياسة العنف ف الرعية» دون الرفق بهاء وقد جاء في الحديث 
"إن شرار الناس الرعاء الحطمة””"» وهو "العنيف في رعيته لا يرفق بها ف سوقها 
ومرعاها بل يحطمها ف ذلكء وفي سقيها وغيره٠‏ ويزحم بعضها يبعضء بحيث 
يؤديها ويحكمها”". ويدخل في العنف الإخافة والحبس والضرب؛ وهى أساليب 
لا أمن فيها البتة لقول عمر بن الخطاب: "ليس الرجل أمينا على نفسه إذا أخفت 
أو أوثقته وضربته"؛ كذلك يدل في العنف الحنة والاختيار للإكراه على 
الاعتراف .ما لم يرتكب من الأقوال والأفعالء وفي الحديث "الحنة بدعة"7), وهى 
"أن يأحذ السلطان الرحل فيمتحنه ويقول كذا وكذاء فلا يزال به حتسى 
سقط "”, : 

- الأخذ بالريبة وسوء الظن» ذلك "أن الإمام إذا ابتغى الريية في الرعية 
أفسده "00 قال العلماء "أي إذا اتهمهم وجاهرهم بسوء الظن فيهم أداهم ذلك 
إلى ارتكاب ما ظن معهم فأفسدهم””", وذلك مخالف لسيرة الرسول صلى الله 
عليه وسلم؛ لما جاء في الحديث "إنى لم آومر أن انقب عن قلوب الناس ولا أشق 
بطونهه"9 , 

- سياسة الرعية بالخصال المذمومة شرعاء كالبخل والكذب والجين» 
وهو ما نزه النبى صلى الله عليه وسلم نفسه منه في قيادة أمته في قوله ..٠.‏ "ثم لا 
تحدونى بخيلا ولا كذوبا ولا جبانا"”» وقد علق ابن حجر على الحديث بقوله: 


٠ 50-11 انظر الماوردىء الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص‎ )١( 
٠ 1١5 انظر : صحيح مسلم؛ مرجع سابق: ج١ا١اء ص‎ )1( 
٠ نفس المرحع السابق‎ )1( 
٠ 88 مرجع سابق» ج4ء ص‎ ٠ انظر: ابن الأثير» النهاية»‎ )5( 
. نفس المرحع السابق‎ )5( 
٠ 78 انظر : ابن الديبع الشيباني» مرجع سابق» جا ص‎ )١( 
٠ 118 نفس المرحع السابق» وانظر أيضا ابن الأثير النهاية.٠.: مرجع سابق» جحلاء ص‎ )1( 
0 ١017 انظر: صحيح مسلم» مرجع سابق» ج١١2 ص‎ )8( 
0 7174 انظر : ابن حجرء مرحع سابق» ج1١2 ص‎ )9( 
١ لاه‎ 


"أن في الحديث ذما للخصال المذكوره٠.0..‏ وأن إمام المسلمين لا يصلح ان 

يكون فيه حصلة منها"7 , 
- تغليب الغدر قي السيرة» فقد قال العلماء في حديث "لكل غادر لواء 

"37" إن قيمة ينان غلط ريم القدن لارضيها مسن ضحت 
الولاية العامة لأن غدره يتعدى ضره إلى خلق كثير. وقيل لأنه غير مضطر إلى 
الغدر لتقدرته على الوفاء”””» والمشهور عند العلماء أن هذا الحديث في ذم الإمام 
الغادر لرعيته وللكفار وغيرهم أ أو الغادر لاذمانة الي تقلدها من رعيته والتزم 
القيام بها وامحافظة عليهاء إلا أن بعض العلماء ذكروا أن فيه احتمالا آخر هرو 
نهى الرعية عن الغدر بالإمام؛ إلا أن القاضي عياض اختار الاحتمال الأول 
وذكر أنه الصحيح”؟. 

ه - العمل بالغش والخداع» وقد حاء في الحديث " لايسترعى الله عبدا 
رعية ثم يموت حين يموت وهو غاش ها إلا حرم الله عليه الجنة"0, وقد بين 
بعض العلماء معنى الغش في الحديث» فقال أحدهم "معنى الحديث بين في 
التحذير من غش المسلمين لمن قلده الله تعالى شيئا من أمرهم واسترعاه عليهم. 
ونصبه لمصلحتهم في دينهم؛ أو دنياهم؛ فإذا حان فيما أوثتمن عليه فلم ينصح 
فيما قلده إما بتضييعه تعريفهم مايازمهم من دينهم» وأخذهم به, وإما بالقيام مما 
يتعين عليه من حفظ شزائعهم والذب عنها لكل مقصد لإدحال داخلة فيها أو 

: فريك اعايواراان إمقال استردهم أر انلصي حنرتي أو دراك ان خرر يكم 
0 وججاهدة عدوهم. أو ترك سيرة العدل فيهم» فقد غشهه"20. 

5 - الاحتجاب عن المسلمين يما يمنع تسيير مصالحهم؛ ويؤدى إلى انبساط 
النواب فيهم فيكون الخلل الذي يستوجب سْوء العقاب في الآخرة”» وفي 
'الحديث "من ولاه الله شيئا من أمور المسلمين فاحتخب دون 'حاحتهم وخلتهم 

وفقرهم احتجب الله تعالى دون حاجته وخلته وفقره يوم القيامة")) وثمة فارق 


يوم القيامة يعرف به 


٠ نفس المرجع السابق‎ )١( 
٠ 44 انظر: صحيح مسلم,» مرجع سابق» ج7١١2 ص‎ )١( 
٠ نفس المرجع السابق‎ )( 
٠ نفس المرجع السابق‎ )5( 
٠ 158 المرجع السابق» جلاء ص‎ )( 
٠ نفس المرجع السابق‎ )5( 
انظر: ابن الجوزىء الشفاء ف مواعظ الملوك والخلفاء» د. فؤاد عبدالمنعم: الأسكندرية» مؤسسة شباب‎ )1( 
٠ 58 ص‎ 2١91/8 الجامعة»‎ 
٠ ١85 نفس المرجع السابق» ابن الديبع الشيباني» مرجع سابق» جا ص‎ )8( 
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بين أن يحتاط الحاكم ويؤمن حياته وسيرة العدل في الرعية؛ وبين أن يجعل بينه 
وبينها سداء فلا يصل إليها ولا تصل إليه» وقد روى أن معاوية بن أبى سفيان لما 
ذكر بهذا الحديث - وكان يحتجب من الناس تحوطا مما حدث للخلفاء الراشدين 
من اعتداءات دموية - جعل رجلا على حوائجهم يستجيب لمطال » ويعلمه بها 
0 
ف حينها ١‏ . 

ثانيا - الخلافة واستغلال الأقارب للسلطة : 


وهذا الباب - في غيبة وعى الحاكم؛ وقصوره عن فهم خطورة إيقائه مفتوحا - قلما 
ييزكه يحانب الأقربين من هم على شاكلتهم في استغلال السلطة من أصحاب الثارات 
والفتن والمطامع؛ فهؤلاء قد يتحالفون مع أقارب الحاكم على الإفسادء وقد يقودون 
موجات الانتقاد والمعارضة» وقد يشجعون ويشيعون الإشاعات الي تنال من السلطة» 
خاصة ما يتعلق بالتزامها الدينى ٠‏ من هنا يمكن فهم بعض المعاني الي تضمنتها نصيحة 
الخليفة الأول لواليه على الشام يزيد بن أبى سفيان؛ في قوله: "يايزيد إن لك قرابة 
عسيت أن تؤثرهم بالإمارة» وذلك أكبر ما أحاف عليكء؛ فإن رسول الله صلى الله 
عليه وسلم قال: من ولى من أمر المسلمين شيئا فأمر عليهم أحدا محاباة» فعليه لعنة الله لا 
يقبل الله منه صرفا ولا عدلا حتى يدخل جهنم؛ ومن أعطى أحدا حمى الله فقد اتتهك 
في حمى الله شيئا بغير حقه؛ فعليه لعنة الله - أو قال - فيرئت منه ذمة الله عز 
وجحل””". 

ولاشك أن الخبرة الإسلامية تقدم نماذج عديدة لما يمكن أن يترتب على إفساد 
الأقارب للسلطة؛ وإضعاف هيبتهاء وإسقاطها أحيانا. وما حدث في حلافة عثمان بن 
عفان خير شاهد على ذلك إذ جاء معها بسط نفوذ بنى أمية الذين بوأهم - بفعل 
احتهاده؛ وتأول إعطائهم؛ ووصل رحمه بهم - مكانة ف العطاء المالي» وولاية أطراف 
الخلافة» لم تكن للمثلهم من بقية المسلمين”"» إلا أن بحريات الأحداث بعد ذلك أثبتت أن 
سياسة الخليفة ف إعطاء أقاربه» وما نالوه من مكانة في خلافته لم يكن لصالح احتهاده 
من وجوه منها أنه أوحد فرصة للشكوى والتيرم من هذه السياسة؛ كما أوجحد لعناصر 
التمرد والفتن مبررا لكي يقارنوا بين نهجه ونهج الخليفتين قبله في معاملة الأقارب» 
فخرجت المقارنة لغير صالحه) وأتاح فرصة للمعارضة لما خلع ولاة الخليفتين قبله» وثبت 
مكانهم ولاة من بنى أمية» وهذه الآثار السلبية تحالفت ضمن عوامل أخرى في التعجيل 
بأحداث الفتنة الي أنهت خلافة عثمان بن عفان بتصفيته جسدياء 


. نفس المرحع السابق‎ )١( 

(1) انظر مسند الإمام أحمد » مرجع سابق» جا ص5" ٠.‏ 

إفة انظر مزيدا من التفاصيل ومصادر ذلك في: مصطفى منجود» مرجع سابق» ص 7١5‏ وما بعدهاء 
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الغا - الخلافة وإفساد الأعوان : 


قد يتحول الذين يفترض فيهم أن يكونوا أعوان الخليفة على الخخير والصلاح إلى 
أعوان سوءء تؤتى الخلافة من قبلهم؛ وهكذا يصير حماتها أعداء لما ويصبح المصلحون 
لأحوانها مفسدين لاء فإذا بهم قد تحولوا إلى بطانة سوء كتلك الي حذر الرسول صلى 
الله عليه وسلم من مفاسدها في قوله "مابعث الله من نبى ولا استخلف من خليفة إلا 
كانت له بطانتان» بطانة تأمره بالخير وتحضه عليه؛ وبطانة تأمره بالسوء وتحضه عليه 
والمعصوم من عصمه ا لله"2"7, ويدخل ضمن أساليب الأعوان في إفساد الخلافة: 


١‏ - استمراء النفاق وتزيينه للحاكم؛ بتزيين الفاسد من أقواله وأعماله» 
واستحسانها رغم علمهم فسادهاء وقد تحدث القرآن عن هذا الأسلوب» وهو 
يعرض دور أعوان فرعونء فقال تعالى «وقال الملأ من قوم فرعون أتذر موسى 
وقومه ليفسدوا في الأرض ويذرك وآلهتك4'", وقد كان لنفاقهم الأثر السئ 
الذي أفصح عنه بقوله #ستقتل أبناهم ونستحى نساءهم وإنا فوقهم 
قاهرون#”", وهكذا شأن النفاق في الحكمء وقد جاء في الحديث "ويل الزريية 
ويل الزريبة» قيل وما الزريبة؟ قال الذين يدحلون على الأمراءء» فإذا قالوا شراء أو 
قالوا شيئاء قالوا صدق"9 , 


؟ - إساءة استعمال السلطة» واستغلال إفساد الحكم؛ ذلك أن "الناس على 
دين ملوكهم”" و "إذا أصلح الملك أصلح الناسء وإذا أفسد الملوك أفسد 


الناس2"9» و"إذا زاغ العامل زاغت رعيته» وأشقى الناس من شقيت به رعيته””", 
وف غيبة الرقابة على الأعوان» ومتابعة ما يمارسون من سياسات» يكون استغلال 
المنصب أسواأً استغلال» ذلك "لأن مثلهم كمثل الأعضاءء والسلطان كالقلب» 
ومتى نزلت آفة بعضو لم يأمن تعديها إلى القلب٠.‏ ومتى علم ولاة السلطان أنه 
يقصد شيئا فعلوه» فإنه كالسوق مهما نفق فيه جلب إليه"0». 


٠٠١١ انظر:تفسير ابن كثير» مرجع سابق» جد!ء ص 598؛ ابن الأثير» النهاية» مرجع سابق» جلاء ص‎ )١( 
٠ ١١1/ سورة الأعراف» الآية‎ )١( 
٠ سورة الأعراف» الآية /1؟11‎ )9( 
"والزريبة هم الذين ينافقون الأمراء» شببهم في تلونهم بواحدة الزرابى» وما كان على صفتها وألوانهاء أو‎ )5( 
شبههم بالغنم المنسوبة الى الزرب» وهو الحظيرة الي تأوى إليهاء ف أنهم ينقادون للأمراء ومضون على‎ 
٠ 117 مشيئتهم انقياد الغنم لراعيها "انظر ابن الاثير» النهاية» مرجع سابق» جداء ص‎ 
٠ 758 انظر: الغزالي» التبر المسبوك في نصيحة الملوكء القاهرة: مكتبة الجندي؛ دءت٠.: ص‎ )5( 
٠ 2١7 انظر: علاء الدين على المتقى» مرجع سابق» جه ص‎ )( 
٠ 815 انظر: المرجع السابق» جه ص‎ )7( 
انظر: ابن الجوزىء الشفاء في مواعظ الملوك والخلفاء؛ تحقيق د . فؤاد عبدالمنعم ومحمد السيد الصفطاوي»‎ )8( 
١57 الإسكندرية: مؤسسة شباب الجامعة» 191/4؛ ص‎ 

لحل 


ا ارتكاري الأموز امحرمة» وقد قال على بن أبى طالب: "إذا كان 
الغدرطباعا فالئقة بكل أحد عجر "0" والركون إلى الأعوان دون السيطرة على 
ممارساتهم موحب لطمعهم في جانب من يقودهم "وكثرة إدلالهم عليه وأن 
يسألوه فيما لا يجب لهم. وأن يطلبوا منه ما لا يستحقون» وريما حملهم الإدلال 
والقرب منه» والتمكن منه على التجرؤ على الأمور المفسدة, وارتكاب الأمور 
احرمة» والارتشاء بالأمور المحظورة ويندرج بهم ذلك إلى طرف المظالم فيحتمى 
بهم كل مفسد» وعيل إلى جانبهم كل مغرض ومنحىء فيغرهم بالله الغرور. . . 
فيحصل بواسطتهم؛ وبواسطة من ينتمى إليهم كل ما يوجب الشراب والقساد 
وما نهى الله تعالى عنه من ظلم العباد"7©. 

5- سيطرة الدهل» فليس للعالم الحق أن يكون عونا على الباطل أو ل 
وإذا كان الأمر كذلك فإن السبق يكون حين يعم الفساد - لأهل الجهل بأمور 
المهام الموكولة إليهم؛ فتختلط عليهم المهام؛ وتتخبط بهم الاختصاصات» 
وتتداخل حتى تصبح أكبر منهم؛ وهكذا حتى يضرب الجهل مجذوره, وإذا آل 
أمر بطانة الحاكم إلى أمثال هؤلاء فقد إذن الخير معهم بزوال. 

ه - الإحالة بين الخليفة والرعية» بحجب شكواها ومطالبها عنه» حتى 
ليصبح من العبث العودة إلى الشكوى”"» لاستبداد أولئك الأعوان بتدبير أحوال 
الخلافة بحسب أغراضهم لا أغراض الشرع» ومتى اننهى الأمر إلى ذلك "طلب 
كل واحد منهم ما يريده» ويهواهء وصار لكل واحد منهم أعواناء وكل منهم 
يظلم في مكانه» ويفعل ما لا يرضى به مولاء» وصار أهل الفساد كل منهم يخبط 
في ظلمة عشواء"9), 


رابعا - الانغماس في ماديات الوجود الإنساني : 


' وهذا المسلك حين تنحرف إليه السلطة» فقد آثر القائمون عليها إما الانعزال عن 
حقيقة الاستخلاف الحق؛ أو أنهم قد استهوتهم إرادة تطويع الاستخلاف للمكاسب 
الخاصة, والمطامع الذاتية» واتخاذ النلافة مطية للانفتاح على مغرياتهاء والتهرب من 
مسؤولياتهاء يوجحب أمرين» أحدهما في الدنياء والآخر في الآخرة. 


قأما الذي في الدنيا فهو التفريط في أمانة الحكم وخحيانة العهد بانحئ بها على غير 


. 7+ انظر: محمد بن محمد الأسدي» مرجع سابق» ص‎ )١( 
٠ نفسر المرجع السابق‎ )١( 
, انظرام أ ده بتفصيل في هذه الناحية: القلعى, مرجع سابق» ص 148؟29-19؟‎ )* 
زه ور ِ مرحع ص‎ 
. 77 (؟) انظر: محمد بن محمد الاسديء مرجع سابق؛ ص‎ 


5١ 


وجوههاء تمكينا للدين وإعمارا للارض به؛ ويتحقق ذلك كله بمظاهر عديدة منهاء 
التنافس على الدنياء وهو ما حذر منه الحديث النبوي "لا الفقر أحشى عليكم, ولكن 
أحشى عليك م أ سط عليكم الدنيا كما بس ط - على من كان قبلك م فتناة .رها 
فتهلككم كما أهلكتهب "7" ومنها من ناحية ثانية نزع البركة من الحياة كما في الحديث 
"إن هذا المال حلوة خضرة» فمن أحذه بسخارة نفس بورك له فيه ومن أخذه بإشراف 
نفس لم يبارك له فيه» كالذي يأكل ولا يشبع””") ومنها ثالغا تسليط الشقاء على الراعى 
والرعية» وهو ما حذر منه الخليفة الثاني» لما أرسل إلى أبى موسى الأشعري واليه على 
الكوفة- وقد علم أنه قد ظهرت عليه وعلى أهل بيتة الثراء في اللباس؛ والمطعمء 
والركب - يقول "فإياك ياعبد الله أن تكون يمنزلة البهيمة» مرت بوادٍ حصب فلم يكن 
لها هم إلا التسمن» وإنما حتفها في السمنء وأعلم أن العامل إذا زاغ زاغت رعيته» 
وأشقى الناس من شقيت به رعيتها”“. ظ 

وأما الذي في الآخرة من الجزاء على تضييع الخلافة بالانغماس في ماديات الحياة؛ 
دون أداء وظائفها الحضارية فهو سوء الحساب وجسامة العقاب 9الذين اتخفذوا دينهم 
هوا ولعبا وغرتهم الحياة الدنيا فاليوم ننساهم كما نسوا لقاء يومهم هذا وما كانوا 
بآياتسا يججحدون#”", وقد روى أن الله سبحانه وتعالى أوحى إلى نبيه موسى عليه 
السلام "قل لملوك الأرض ينزلوا جدب الأرضء وينزلوا الرعية خصبهاء ويشربوا كدر 
لماء» ويسقوا الرعية صفوه. فبى حلفت لثن نزلوا حصب الأرض وأنزلوا الرعية جدبهاء 
وشربوا صفو الماء وسقوا الرعية كدر الماء» لإناقشنهم الحساب الذرة» والشعيرة"0: 


خامسا - الخلافة وتغيبيب دور العلماء : 


فالعلماء مم سند السلطة الشرعية» يرشدون خطواتهاء ويصححون ممارساتهاء 
ويصدقونها النصح والتوجيه بلا زيف أو خداع أو هيبة في الحق؛ والسلطة الشرعية في 
ذلك أكثر حرصا من العلماء على إنزالهم هذه المكانة؛ لكن حين تفسد السلطة» وتعطل 
مقاصدها يحال بين العلماء وبين مكانتهم هذه. فإذا بهم يؤخرونء وإذا بعلماء السلطان 
يقدمون» وقد سبق القول أن سيادة مثل هذه الفئة يجانب السلطة دليل على سيطرة الشر 
والفساد» وسوف تتضح أبعاد هذا الإجمال في موضع لاحق. 


٠1515 انظر: ابن حجرء مرجع سابق» جالا ص 4:؟-‎ )١( 
٠ 151-1955 انظر: المرحع السايق» جلا ص‎ )1( 
٠ 555 فيه انظر: علاء الدين على المتقى» مرجع سابق» جه ص‎ 
٠ ه١ سورة الأعراف» الآية‎ )4( 
٠ 1١ انظر: ابن الجوزى» الشفاءء مرجع سابق» ص‎ (2) 
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الطل... الراسع 
الخليفة وتحقيق الأمن - دراسة في الدموذج التاريخي 

اختار الباحث منهج التصدي لحركة الردة في صدر الإسلام كنموذج تاريخي لكيفية 
لربط بين قدرة الخليفة وبين تحقيق الأمن في تمع السياسي, وقد أملى هذا الاختيار 
اعتباران» أوهما أن هذا المنهج يبرهن بوضوح على أن القيادة الحاكمة ينبغي أن تتقدم 
خنع الازات ا عق سل ميؤونية عافد عله من تزارانة ونوا ما ا 
الوعى والبصيرة بخير ما يصلح المواقف امأزمة يجب أن لا تتردد في إمضاء ما تراه مناسبا 
من قرارات» وإن لم تلق القبول الجماعي من الأمة في بداية طور الاستشارة؛ يشأنها. 
والثاني فإك منهج التصدى لحركة الردة يثبت بما لايدع بحالا للشك أن قوة الجماعة 
السياسية إنما تكمن أساسا في الالتحام والتعاون والتضامن مع قيادتها بعد الاعتصام 
بعقيدتها» وإن احتلفت معها أحيانا في رؤية أنسب الحلول لمواحهة بعض قضايا التعامل 
السياسي ٠‏ وسيظل الحوار الذي دار بين الخليفة الأول والمسلمين - على تعدد مستوياته 
' قبل إمضاء قرار التصدي للردة؛ مسجلا في تطور الحركة السياسية الإسلامية كداييل 
على كيفية الخروج من محنة اختتلاف الآراء إلى أمن اتفاق الكلمة ووحدتها ومن ثم إلى 
أمن الأمة ووحدتهاء 

وبمكن - في ضوء هذين الإعتبارين - ودون دخول في تفصيلات كثيرة لا يتسع للها 
المقام - تناول منهج أتتصدى لحركة الردة في العناصر الأربعة التالية:-' 

أولاً - الملامح العامة لحركة الردة : 


قد تكون السيدة عائشة - أم المؤمنين - من أكثر المسلمين الذين صوروا الملامح 
العامة لحركة الردة» وهى تقول 'فلما قبض الله نبيه صلى الله عليه وسلم ضرب 
الشيطان رواقه, ومد طتبه ونتصب حبائله وأحلب بخيله ورجله. واضطرب حبل 
الإسلام؛ ومرج عهده؛ وماج أمله وبغى الغوائل» فظنت رحال أن قد أكتبت 
أطماعهم.. "00 , 8 

لقد وحدها بعض الأعراب فرصة ليجاهروا بخلع ربقة الإسلام والارتدادء ذلك 
الارتداد الذي حمل من الملامح مايلي:- 

-١‏ الخروج الجماعي على التعاليم المنزلة» فقد شثملت الردة بغطائها غالبية 
عب تي م ب 0 
30107 حو المتطايا» والطحاقي قال اول ودة. :مادق" لوكا ا لوضدة واست ب منت نري 
2 واضتظ و ضطرجه وأكنيت اي خريت» القار: ملكي صغرت» جمهرة طب العرب» مربحع بابق 
حا ص 5١08‏ . 
١_3‏ 


القبائل العربية الا القليل منهاء وكإنما كانت بهذا الخروج الجماعي على اتفاق 
مسبق» وعبارة الطبرى "وارتدت كل قبيلة عامة أو خاصة إلا قريشا وثقيفا”", 
تؤكد هذا المعنى ٠‏ 

؟ - وجود القيادات الفاسدة على رأس القبائل الى تزعمت الارتدادء لأن 
معظمها جاء ليعلن النبوة ادعاء وكذباء وقد نعل :ابن كور الأخدر نون فك أن 
"العرب ارتدت عند وفاة النبى صلى الله عليه وسلم ما خلا أهل المسجدين 
مكة والمدينة» وارتدت أسد وغطفان وعليهم طليحة بن خويلد الأسديء 
وارتدت كندة ومن يليها وعليهم الأشعث بن قيس الكنديء وارتدت مذحج 
ومن يليها وعليهم الأسود العنسى؛ وارتدت ربيعة مع المعرور بن النعمان بن 
المنذر» وكانت حنيفة مقيمة على أمرها - أي في الارتداد - مع مسيلمة 
الكذاب» وارتدت سليم مع الفجاءة» وارتدت بنو تميم مع سجاح الكاهنة"27. 


© - التتابع الزمنى» ذلك أن موجات الردة الي اجتاحت قبائل كثيرة على 
النحو السالف ظلت تتوالى في إعلان انفصامها عن تعاليم الإسلام» على تنوع 
درجاته» ولعل التساؤل الذي يفرض نفسه هنا هو لماذا استشرت نار الردة لتأخذ 
هذا الانتشار الواسع؟ وينبنى على هذا التساؤل عدة تساؤلات فرعية لعل أهمها 
لماذا ادعت معظم قيادات الردة - يما فيهم سجاح المتنبئة - النبوة؟ وهل جاء هذا 
الادعاء من فراغ؟ ولماذا لقيت دعوى الخروج والارتداد هذا القبول الجماعي؟ 
تساؤلات للها مغزاهاء بيد أن الإجابة عليها تقتضي تحليل الموقف السياسي الذي 
تفجرت خلاله هذه الحركة بكل عناصر تفاعلاته المختلفة» وبالذات منذ 
إرهاصات ادعاء النبوة في أواخر عصر النبوة مع مسيلمة الكذاب'". 

- تعدد الأشكال» فلم يكن الذين ناصبوا تعاليم الدين العداء والقطيعة 
على نهج واحد في عدائهم وقطيعتهم» بل كانوا ثلاثة أصناف» أحدهم ادعى 
أصحابه النبوة لأنفسهم ودعوا إلى اتباع أباطيلهم بعد أن أنكروا - وما شايعهم 
ةعمد سن اش علية وسشله ومن هؤلاء مسيلمة والأسود, وطليحة» 
وسجاح» والثاني فرق فيه أصحابه بين تعاليم الدين» فرأوا أن الصلاة شئ) 
والزكاة شع آخحرء وإن الالتزام بالأولى لا يفرض الالتزام بالثانية ٠‏ والشالث أنكر 


)١(‏ انظر: الطبري» تاريخ الرسل ٠٠‏ مرجع سابق» جد؟ء ص 41 ؟؛ ابن الأثير» الكامل١٠ ٠‏ مرجع سابق؛ 
جا ص 7417 تاريخ ابن خلدون» بيروت: مؤسسة الأعلمي للمطبوعات» 01799 ج؟اء ص 358 ٠‏ 

٠ 511-11١ انظر: ابن كثير» البداية» طبعة 0194.0 ج35 ص‎ )١( 

(6) انظر ابن هشامء مرجع سابق» ج؛ء ص 2151-17٠6‏ وانظر ايضا ما أورده ابن كثير؛ البداية؛ مرحع 
سابق» طبعة )194٠‏ جهء ص 48 وما بعدهاء 
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فيه أصحابه جميع الشرائع؛ وتركوا الضصلاة والزكاة وغيرهما من أمور الدين؛ 
عائدين إلى عصر الجاهلية الأولى بكل ما كان.فيه من مضادات القيم 
والأحلاق0" , 

ه - التشتت المكاني» فكل قبيلة من القبائل المرتدة كانت تستوطن جزءا 
من إقليم امختمع المسلم قبل أن تعلن ردتهاء معنى ذلك أن مصادر الخطر اليّ 
أحاطت بهذا امجتمع كانت متعددة الوجهات والمصادر» فهل كانت عناصر الردة 
تريد أن تخرق جدار التماسك الذي اينعه لمجتمع المسلم في عصر النبوة من كل 
احية؟ أم أنها أرادت أن تستنزف موارد الخلافة في معارك متعددة الأماكن لشل 
فاعلية الحركة في التعامل معها ببعثرة طاقات هذه الحركة؟ 

ثانيا -- أهم الدلالات السياسية لحركة الردة : 


لا شك أن إن حركة الردة محالا لاجتهادات الحللين والباحثين قد تختلف رؤافم تبعا 
لاختلااف مناهجهم في الاقتراب من هذا الحدث التاريخي بكل أبعاده السياسية» 
والاقتصادية. والعقيدية» والاجتماعية» وما شاكلهاء وأيا كانت هذه المناهج فإن التطور 
السياسي لأحداث الردة لا يعدو أن يكون جزءا من التطور السياسي للمجتمع المسلمء 
وعليه فما يجوز على الأخير من ضرورة استقامة المنهج في التحليل؛ والأصالة ف النظى 
يحوز على الأول» وليس من الحكمة ف شئ أن يظل تاريخ الردة وتحليلها نهبا لكل 
ناهب» ومطعنا لكل طاعن» وحقلا تمارس فيه التحليلات على اختلاف نشاز هويتهاء 
حين يظل المسلمون عاجزين عن قراءته - أي التطور المرتبط بالردة - قراءة مستقيمة 


المنهج, والملقصد. 
والواقع أن حركة الردة - انطلاقا من هذا التحفظ - كانت لما الدلالات السياسية 
التالية:- 


١‏ - إن الإسلام م يكن قد تمكن بعد من قلوب كثير من أفراد القبائل 
العربية؛ ذلك أن هؤلاء الأفراد - بلا مبالغة في القول - أصيبوا بدوع من ضيق 
الأفق وفساد الرؤية؛ حين فهموا أن الطبيعة الأبدية لأحكام الإسلام وتعاليمه قد 
تقبل التحزئة أو التبعيض كما ظن بعضهمء أو قد تقبل التوقف والانقطاع كما 
اعتقد بعضهم الآخرء أو قد تقبل الكفر بها كما أظهره بعضهم الثالث. لقد 
احتمعوا رغم اختلاف أشكال ردتهم على أنه لا يحق لأحد بعد الرسول صلى 
الله عليه وسلم مطالبتهم بالاستمرار في أداء تكاليف الإبمان. فلما انتهت قيادة 


)١(‏ انظر : ارجع السابق» جا ص ١١5ء‏ وانظر أيضا: بدر الدين العينسى» عمدة القارى» شرح صحيح 
البخاري» القاهرة: إدارة الطباعة المنيرية» دءت» جم ص 55 وما بعدهاء 
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النبوة قادهم الفهم الخاطئ للإسلام إلى التحلل من أبدية الرسالة» وفاتهم أن 
حامل الرسالة بشر تسرى عليه سنن الله في إحياء البشر وأماتتهم ٠‏ 

؟ - إن الروح القبلية الي جاء الإسلام ليستأصل جذورها من العلاقات 
والمعاملات والعبادات لم يقض عليها تماما عقب إعلان كثير من القبائل الإسلام؛ 
فلما قبض الرسول صلى الله عليه وسلم» ارتمت الجزيرة وعادت العصبية من 
جديد”؛ لتغلن رفض السلطان القرشى» ذلك أن "كاذب ربيعة خير من صادق 
مضر" كما كان يعتقد بعض المرتديه9 . 


+ - إن وقع الهزة الي أحدثها الإسلام لتقويم معوج القيم الحاهلية وسلقيمها 
كان عنيفا على بعض من تظاهروا بالإسلام؛ ولم يكن قبولهم له إلا من قبيل 
بحاراة الواقع حتى تحين الفرصة لإعادة ما أحذه الإسلام بأحكامه» خاصة من 
الذين طمعوا في وراثة بحد أكبر» وممارسة زعامة دينية ودنيوية» فذهبوا يستبقون 
الحوادث قبل أن تسبقهم بدخوهم الإسلام؛ فلما دخلوه وجدوا ما رغبوا وهما١‏ 

* - إن رفض العربي الخضوع لأي سلطان أو توجيه يأتيه من أعلى؛ أو من 
مركز السلطة السياسية - الي لم يعتد على سلوكياتها الي تخالف ما جبل عليه 
من حرية الحركة وكثر التنقل والتجول دون أية قيود - كان أحد مصادر رفسض 
السلطان الرئاسى لعاصمة الخلافة» وإن اختلفت القبائل في مسلكها هذا. وهذا 
الرفض كان ينطوي على تشجيع الانقسام العقيدي وزعزعة مركز السلطة» وهو 
أمر لم يكن الخليفة الأول أو المسلمون جميعا على استعداد للتسليم به ٠‏ 

ه - إن الوفود الي جاءت لتعلن إسلامها نيابة عن اقوامها أمام النببي صلى 
الله عليه وسلم لم تتفهم في معظمها حقيقة الإسلام؛ أو لم تنقلها بالمنهج 
السليه”": لقد عادت هذه الوفود إلى أقوامها حاملة لواء الإسلام ظاهرياء دون 
أن تتحول: به إلى سلوك معاشي يتفق وطبيعته» وكأن الله سبحانه قد أرادها -' 
أي الردة - محنة لتقويم التصور ليعود بأصحابه إلى المعنى الحقيقى للاسلام”"؟. 

5 - إن محى الردة - بكل ملامحهاء ودلالاتها السابقة - كان امتحانا محصا 


»1514 انظر: محمد حسن بريغش» ظاهرة الردة قي الجتمع الإسلامي الأول» بيروت: مؤسسة الرسالة»‎ )1١( 
.١١؟ص‎ 

)١(‏ انظر: ده سعيد عبدالفتاح عاشور» أضواء حديدة على حركة الردة في صدر الإسلام» بحلة عالم الفكر» 
عدد يناير - مارس 1 ص 2787 عبدال رحمن أبوزهرة» الوحدة الإسلامية» القاهرة: دار الفكر العربي» 
الطبعة الثانيق» /ا/ل11١1)»‏ ص /ا١ ٠‏ 

زفة انظر خطب هذه الوفود في أحمد زكي صفوت» جمهرة خطب العرب» مرجع سابق» جح ١ء)ص؟54اوما‏ 


(5) انظر: محمد حسن بريغش» مرجع سابق؛ ص ١55‏ 0 


ادل 


للمجتمع السياسي المسلم في أكثر من ميدان» فقد امتحن في ميدان الثبات على 
النهج الذي تركه الرسول صلى الله عليه وسلم وألزم للسلمين اتباعه من بعده؛ 
وامتحن كذلك في ميدان فعالية قدرات قيادتها ومدى ما لديها مسن فههم لطبيعة 
رسالة الإسلام الحضارية كمنهج متكامل لا يقبل التجزئة, وامتحن أيضا ف 
ميدان القدر ة على حشد طاقات الجهاد لتدارك بعض الآثار السلبية للممارسات 
الخاطئة داخل المجتمع» وامتحن أخيرا في كيفية التصرف مع قطاع من أفراده حين 
يتقلب بين حالين حال إسلامه» وحال ارتداده بعد إسلامه. 
الغا - قرار التعامل مع حركة الردة : 
آثر الخليفة الأول أن ينزل إلى جماعة المسلمين ليعرف مواقف أعضائها رغم أنه كان 
عيل إلى قتال المرتدين» وترؤى المضادر أنه جمع المهاجرين والأنصار ليعرض عليهم حقيقة ' 
الموقف المتأزم» فلما سأهم الخليفة المشورة تباينت وجهات نظرهم,؛ حتى تلص إلى 
قراره - الذي وافق عليه المسلمون - بقتال المرتدين» وهنا يحب ملاحظة التالي:- 
١‏ - إن الاتفاق على هذا القرار جاء بعد تبادل الحوار والمناظرة وإعمال النصوص 
المنزلة خلالهماء وهو إن اتفق ف ذلك مع قرار السقيفة الذي قضى باختيار الخليفة 
الأول» إلا أنه اختلف عنه في بعض الوجحوه مثل الغاية من اتخاذ القرار, والشرف 
التاريخي الذي أحاط به. ومدى وجود - أو عدم وجحود - قيادة للمسلمين حال 
اتخاذ القرار» وزعماء الحوار والمناظرة» ومكان اتخاذ القرار» ووجهته . 
؟ - إن رأي كثير من الصحابة الذين تقدمهم عمر بن الخطاب في الإدلاء بهء كان 
ميل إلى رفض قتال المرتدين» وكانت حجتهم في ذلك أنه لا ينبغي قدال أحد مادام 
يقر بالتوحيدء كما أن المرتدين كانوا حديثي عهد بالإسلام» فضلا على أنه ينبغي 
النريث حتى يعز الإسلام» فيكون قتالهم سهلا ميسور9"©, 
؟ - إن رؤية الخليفة في قتال المرتدين انطلقت من اتنناعه أن الكفر كله ملة واحدة» 
وأن أحكام الإسلام وعباداته نشد بعضها بعضاء فلا إسلام لمن رق بين الصلاة 
والزكاة؛ كما أنه لا حجة لمن فرق بين كلمة التوحيد والزكناتٌ لأن الثانية من 
مقتضيات الأولى”"» فإذا ما أضيف إلى ذلك أن إقرار المرتدين على باطلهم مدعاة 
لتماديهم ف نقض عرى الإسلام وعباداته واحدة تلو الأخمرى لكان قناهم أولى9, 


. 184 - 1787 انظر: المرحع السابق» ص‎ )١( 
81١ انظر: العينى» مرجع سابق» ج8»)ص 45 7 ءابن كشير البداية»مرجنم سابق»طبعة .19ج ءصض‎ )1( 
يحض‎ 
.)1( انظر نفس مصادر هامش‎ )5( 
٠ 8١ انظر ما ورد على لسان الخليفة بهذا الشأن في: ابن رجب» جامع العلوم؛ مرجع سابق؛ ص‎ )5( 
١5ا/‎ 


من هنا كان إصرار الخليفة على رأية "وا لله لأقاتلن من فرق بين الصلاة والزكاة 

فإن الزكاة حق المالء والله لو منعوني عناقا كانوا يؤدونها إلى رسول الله صلى الله 

عليه ميلم لة اناتهم على منعها"9. 

4 - لم يكن اختلاف الصحابة مع الخليفة مثارا بشأن الموقف من الذين ارتدرا 

مدعين النبوة» أو الذين ارتدوا كفرا بالدين وشرائعه: وإنما كان مثار الاحتلاف هو 

الموقف من الذين منعوا الزكاة؛ فلما عرضت الآراء وحججهاء وتبين للمسلمين أن 

كفة السند الشرعى تميل إلى رأي الخليفة كانت طاعتهم لقراره حتى قال عمر بن 

الخطاب بعد أن كان رائدا في رفض قتالهم "والله لقد علمت حين عزم الله لأبي 

بكر على قتالهم أنه الحق"7©. 

رابعا - الخليفة وتنفيذ قرار تصفية خركة الردة : 

لم يفت الخليفة تحصين عاصمة الخلافة - المدينة - تحقيقا لردع أي اعتداء قد يقوم به 
المرتدون»: وهو يعد العدة لتنفيذ قرار القتال» ولقد صدق ما توقع؛ إذ طمع كثير من 
الأعراب في المدينة» وأرادوا الإغارة عليهاء فخصرج والمسلمون يطاردون فلولهم؛ وعزم 
على متابعة جهادهم بنفسهء إلا أن بعض الصحابة أشاروا عليه بأن ينيب عنه من قادة 
المسلمين ورجال حروبهم من يكفونه مؤنة هذا القصد'"؛ وقد استصوب الخليفة الرأي 
فحرك بعض هؤلاء القادة بعد أن عبأ لهم العتاد من الجنود والسلاح وألزمهم اتباع أحد 
مسلكين مع المرتدين: 

أوهما: المسلك السلمي فقد تحدئت المصادر التاريخية عن خطوة اتبعها الخليفة 
تحجسيدا لمسلكه السلمى هذاء فحواها أنه حمل قادة جيوشه نسخا من كتاب واحد يدعو . 
المرتدين إلى الدحول في إسلام من حديد» فإن قبلوا كف عنهم القتال» وإلا كان السيف 
هو الفاصل؛ وقد جاء في هذا الكتاب ٠..."‏ وإنى بعشت اليكم فلانا في اليش من 
المهاحرين والأنصار والتابعين بإحسانء وأمرته أن لا يقاتل أحداء ولا يقتله حتى يدعوه 
إلى داعية الله فمن استجاب له أمر وكف وعمل صالحاء قبل منه وأعان عليه؛ ومن أبى 
أمرته أن يقاتله على ذلك" , ش 


والثاني المسلك القتالى» وهو بديل اتضح للخليفة أن لا مفر من اللجوء إليه لإرحاع 


٠ 72١ انظر : الكاندهلوى بروايات عديدة؛ مرجع سابق» جاء ص‎ )١( 
٠ 51١ انظر: الكاندهلوى» مرجع سابق؛ جلاء ص‎ )١( 
انظر: ده سعيد عاشور» مرجع سابقء ص 516؛ محمد أحمد باشميل» حروب الرذة» القاهرة: دار الفكرء‎ )5( 
٠ 737 الطبعة الأولى» 2151/8 ص‎ 
انظر نص هذا الكناب في: الطبريء تاريخ الرسل؛ مرجع سابق: جدلاء ص 4761 ابن الأثير» الكامل»‎ )4( 
٠ 7178-57 مرجع سابق» جلا ص‎ 
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بعض القبائل المرتدة» لذا جهز حيوشه؛ وقسمها إلى أحند عشر لواءء جعل لكل لواء 
قائذا. حدد له خحطته, والهدف الذي ينبغي تحقيقه. وسيرته فيمن تحت يديه من جنود 
المسلمين» وسيرته أيضا ف أهل الردة”, أما الخطة العامة للقشال فقدد ارتكزت على 
الآني"2:# 
1 -- ضمنت الخطة أحكام التعاون بين هذه اللمبوش جميعها بحيث لا تعمل 
كأنها منفصلة تحت قيادات مستقلة وإنما هى رغم تباعد المككان جهاز واحد؛ 
وقد تلتقى - أو يلتقى بعضها ببعض - لتفزقء ثم تفازق لتلتنيء كان ذلك 
الخليفة بالمدينة يدير حركة القتال ومعاركه. 
١‏ + احتفظ الخليفة يقوة تحمى المدينة اك عاضمة الثلاقة د واسعفل عرد من 
كبار الصحابة ليستشيرهم وليشاركوه ف توجيه سياسة الخلافة في تلك الفيزة . 
* - أدرك الخليفة أن هناك حيوشا من المسلمين داخحل المناطق الى شملتها 
حركة العصيان والردة» وقد حرص على هؤلاء المسلمين مسن أن يتعرضوا لنقمة 
المشركينء ولذلك فإنه أمر قادته باستنفار من يمرون بهم من أهل القوة من 
المسلمين من جحهة» وبضرورة تخلف بعضهم لمنع بلادهم وحمايتها من جهة 
أخرى ٠‏ 
4 - طبق الخليفة مبدأ الحرب خدعة مع المرتدين» حين أظهر أن ايوش 
تنوى شيئا وهى في حقيقة الأمر كانت تستهدف شيئا آخمرء زيادة في الحيطة 
والحذر من اكتشاف خطته. 
وبهذه النطة امحكمة استطاعت جيوش المسلمين إرجاع بعض المرتدين إلى الحسق مع 
الإسلام؛ أحيانا بلا قتال» وأحيانا أخرى بالقتال حتى عسادت قواعد الأمن راسخة إلى 
دعوتهم وخلافتهم. 


)١(‏ من خلال كتاب جامع أعطى لكل قائد منهم نسخة منه؛ انظر مضمون هذا الكتاب في: الطبري» تاريخ 

الرسل» عر بجع سابق» حا ص 565 وما بعدهاء. 

(1) انالر بتصرف: د. سعيد عاشور, مرحع سابق»؛ ص 5١8‏ وما بعدهاء وانظر فيمن أشاد بقدرة الخليفة 

الأول على لتصدى لحركة الردة: 

لخانوت 50 لاع عملم 1رولا بجرعل1 ركاوعداو ده أ زدسمو 151 لاأتقظ !1 ,تعمدوط8 بوسمعوءل7 لعرر 
.2 ,.1ن).م0 ,ططدط© ,82-90 .28 ي198[1 رووعرم 


ل 


المبحث الشالث 
الأمة وحدود الاتساع الإقليمي 


تحتل دراسة مفهوم الأمة مكانا مهما في التحليل السياسي للظاهرة الإسلامية عامة» 
وتحليل ظاهرة الأمن خاصة؛ فالأمة في تحليل الظاهرة الإسلامية هى المخاطبة بأحكام 
شريعة الإسلام» وهى المكلفة بنقل مد ركاتها ومفاهيمها إلى التزام واضح وصريح لتكون 
- في عقيدتها ونظمهاء وممارساتها- حير أمة أرجت للناسء والأمة في تحليل ظاهرة 
الأمن هى الوعاء البشري الذي يشكل أداة الأمن وغايته الوسيطة» لتحقيق الغاية الكبرى 
في نشر الدعوة والحفاظ عليهاء ذلك أن أول ضمانات أمن هذه الدعوة أن يكون الأمن 
متحققا محتضنيهاء وحاملي لوائها إلى الناس ٠‏ 


من هنا يصبح الحديث عن مفهوم الأمة ودورها في تحقيق الأمن 00شظ525 

له أهميته» ليس محاولة وضع بعض الضوابط المنهاجية الي تنقيه ما قد علق به) أو حاولة 
ا الم بل ولأن ذلك قد يساعد على إيجاد تفسير 
منطقي ومقبول لظاهرتين يعاني منهما منهما الواقمع المسلم المعاصرء أولاهما ظاهرة الزدى 
الحضاري بكل مظاهره من ضعف وتخلف» واتباع لمناهج غير إسلامية» أورثت المختممع 
المسلم تداعيات كثيرة أثرت بالسلب على أمنه» والظاهرة الثانية هى انتقاص أطراف يلاد 
المسلمين في كثير من المواقع والأقاليم ال تنتمي حضاريا إلى الإسلام» لماذا حدثت 
الظاهرتان؟ وما السبيل إلى تحاوزهما؟ أو بعبارة أدق ما السبيل إلى استعادة الوظيفة 
الحضارية هذه الأمة٠‏ 


١7 


حقيقة ودلالات مفهوم الأمة 

تحدر الإشارة مقدما إلى ملاحظة أن تحليل مفهوم الأمة على مدار هذا المبحث لا 
ينفصل من تحلمل مفهنوم الخلاقةء ذلك أن خليفة المسلمين هو إمامهم؛ فهو أحد 
مكرنات هذه الأمة - وليس من قبيل المصادفة أن يج اللحذر اللغوي لكلا المفهومين من 
مادة واحدة هى أم الي تحمل معاني عديدة كما سيرد لاحقا - يجانب علمائهاء وبقية 
رعيتها من عامة المسلمين» وإنما لحأ الباحث إلى التعجزئة بين المفهومين لأغراض التحليل 
والدراسة» ولبيان الأهمية الخاصة للخليفة الشرعي في قيادة أمته لتحقيق الأمن» فضلا 
على إثبات أن أمنها مهما ارتبط باستمرار وجود هذا الخليفة» فإن مسؤوليتها في الحفاظط 
عليه تظل باقية وإن سقط خليفتها - لسبب أو آخبر - حتى يجئ من يخلفه من بعده 
ليتولى هذه المسؤولية» وقد سبق القول أن أمن المجتمع السياسي لآ قيمة له بدون وجحود 
القائد الذي يحرس الدين ويسوس الدنيا بهه 

ربداية فإن مادة أم المأخوذ منها لفظ الأمة لها أكثر من معنىء منها القصدء والشرعة 
والدين» والقرن من الناس» والحيل؛ والجنس» والرجل الذي لانظير له؛ والحين والملك؛ 
والطاعة, والعالمء والقوم» والطريقة ٠‏ وجماع هذه المعاني » وأصلها المتصد ولذا قال ابن 
منظور» "إن معنى الأمة في الدين أن مقصدهم اجو" 

فكأن جوهر الأمة هو وحدة مقصدها", ومقصد الأمة الإسلامية الواحد هو تحقيق 


)١(‏ انظر مادة أم ف : ابن منظور» مرجع سابق» ص 1594-177» انظر بعض المعاني والذلالات المختتلفة 
لمفهوم الأمة فْ : د مصطفى كمال وصفى» مصنفة النظم الإسلامية» مرجع سابق»؛ ص ١5١‏ وما بعدها؛ د . ٠‏ 
منى أبوالفضلء مفهوم الأمة في الإسلام في دلالات اليقظة الإسلامية المعاصرة» بحث منشور مقدم إلى ندوة 
النظرية السياسية في الإسلام» الي نظمها المحلس الأعلى للثقافة» القاهرة:.ه-5 ماير 4١58١‏ د- أحمد 
البغدادي "المضمون السياسي لمفهوم الأمة ف القرآن", حلة العلوم الاجتماعية» العدد الثاني» السنة العاشرة 
يونيو 1145» ص 755-17 ٠‏ دء. :محمد المبارك» "مفهوم الأمة بين النظريات الاجتماعية والتصور الإسلامي", 
الأمة» العدد الأول» السئة الثانية؛ حرم 4٠١5‏ اهء ص 4165-١١‏ دء مصطفى كمال وصفى "الأمة الإسلامية» 
وتركيبها الدستوري", الأمة» العدد السادس السسنة الأولى» جمادى الآخرة 01+ اهب ص 87-199. وأنظر 
أيضا: 
هأن8 مز ”سهاو1 هذ طمدصوون] ع1 4ه لم1 عطا لسة مسط5 2ه عأمأعملرط عط“ ,مممسصطمع. سساج] 
1 51100165 ,*8قتطزلآ 12 مقة كستأون84] مول“ رلعسطم كقكلةكة8 560 ,87-96 .22 ,م0 ,لعووطم 
.52-6 .22 ,أن .08 ,ماق ديق ,118 - 80 .28 ,1985 ,لمتلكتنث ,01:22)17/,710.3 لا رومة 151 
(؟) رغم وضوح الأصل اللغوي لكلمة الأمة ف العربية إلا أن دائرة المعارف الإسلامية - في نسختها العربية 
المتزجمة - اذ كرت ذلك: فزعمت أن الكلمة دخيلة» ومأخوذه من الكلمة العبرية "أما" أو من الكلمة الآرامية 
"أميثا" فلاص- مباشرة بينها وبين كلمة أمة - العربية - اليّ تدل على معان أخرى» وقد رد القائمون بتزجمة 
وتعريب هذه الموسوعة باستفاضة على ذلك انظر: دائرة المعارف الإسلامية» ترجمة وتعريب د٠١‏ إبراهيم 
الا١‏ 


عبوديتها وعبادتها لله تعالى في نفسها أولا لإإن هذه أمتكم أمة واحدة وإنا ربكم 
فاعبدون؟”"» ثم دعوة الناس إلى التوحيد ثانيا لإوتمن خلقنا أمة يهدون بالحق وبه 
يعدلون4'"» وقد حدد القرآن الكريم مضمون دعوة الأمة غيرها في قوله تعالى 
إولتكن منكم أمة يدعون إلى الخير ويأمرون بالمعروف وينهون عن المنكر وأولنك 
هم المفلحون4”"» وقوله «إكنتم خير أمة أخرجت للناس تأمرون بالمعروف وتنهون 
عن المنكر . 74٠‏ ولذلك كان جديرا بكل من يحقق كلمة التوحيد في نفسه؛ أو يدعو 
اليها أن ينتسب إلى أمة محمد صلى الله عليه وسلم؛ في اتباع منهجه والاقتداء به وتحمل 
عبء هذا المنهج بعده؛ وفي إطار ذلك يجب أن تفهم نسبة الأمة إلى الرسول صلى الله 
عليه وسلم في أكثر من حديث نبوي» كما في حديث "إن الله مز وجل تجاوز لأمنى 

عما حدثت به نفسها ما لم تعمل» أو تكلم به" وحديث "اللهم من ولى من أمر أمتى 
' شيئا فشق عليهم فاشقق عليه» ومن ولى من أمر أمتى شيئا فرفق بهم فارفق به"”"©. 

وعبادة الأمة لله الواحد» واتباعها للمنهج الواحد الذي أرسل به النبى صلى | لله عليه 
وسلم هو الذي يعطيها تميزها عن غيرها من الأمم بأوصاف الوسطية؛ والخيرية؛ 
والدعوة» وغيرها من الأوصاف الي ذكرتها الأصول المنزلة» فضلا على إعطائها أساسا 
للأنتماء ينطلق من العقيدة ليستوعب كافة الانتماءات الأخرىء وبهذا المعنى الموجز 
يحمل مفهوم الأمة الإسلامية عدة دلالات: 

الدلالة الأولى : الأمة رباط عقيدي : 


فما يميز هذه الأمة أنها أمة التوحيدء والتوحيد هو الذي يخلع على أبنائها صفة 
الإسلام فإذا هم مسلمون هو سماكم المسلمين من قبل74, ويفرض عليهم أن 
يكونوا رباطا واحدا #ان هذه أمتكم أمة واحدة وأنا ربكم فاعبدون4”” وأن تكون 
ذمتهم واحدة» فمن اعتدى منهم عليها كانت عليه لعنة الله والملائكة والناس أجمعين”", 
و قد سبق الحديث عن آثار التوحيد الأمنية أما بالنسبة للأمة بصفة.خاصة:؛ فيمكن 


خورشيد وآحرون» القاهرة: دار الشعب» 193579, جة. ص ٠119-41١١‏ 

4057 سورة الأنبياء» الآية‎ )١( 

٠ 181 سورة الأعراف» الآية‎ )١( 

(”) سورة آل عمران» ٠ ٠١5‏ 

(؛) سورة آل عمرانء ٠ ٠١١‏ 

(5) انظر: صحيح مسلمء مرجع سابق» ج73 ص ١1417‏ 0 

(5) انظر: المرجع السابق» ج17 ص 7511-1511 ٠‏ 

(9) سورة الحج الآية 74 ٠‏ 

(4) سورة الأنبياء» الآية ٠41‏ وانظر تفسير الآية في: الطبري» جامع البيان؛ مرجع سابق» جا١ء‏ ص 48 ٠‏ 

(4) انظر: ابن حجرء فتح الباري: مرجع سابق» حة ص ١116-511‏ 
يفن 


القول أن ارتكانها على التوحيد له أكثر من مغزى واحد. 

وأول ذلك أنه يجعل بقاء الأمة مرتبطة بالعلة - أي الرسالة الإلمية - وليس بالمعلول . 
- أي حاكمها - وصحيح أن الإمامة هى الرمز امحسد للأمة, والممثلة لماء وأداتها 
التنفيذية اليّ تقوم مصالمهاء ألا أن اختفاء الإمامة - كما سبق - لاينفي وود الأمة 
لأنها المستودع البشري للرسالة" . 

والمغزى الثاني أن التوحيد هو الذي يقيم أساس الجماعة المسلمة على رباط معنوي 
لاتنفصم عراة لإفمن يكفر بالطاغوت ويؤمن بالله فقد اسعمسك بالعروة الوثقى لا 
القضام 1418 «الأم > إذا تينهرم مسوي وحتاري. زهت التجباء ديد بيخ 
يسيطر كتاب واحدء وتعاليم واحدة؛ واتباع واحد. 

با اند ى الثالث فإن الاستعلاء الذي يصنعه التوحيد للأمة هو استعلاء دييئ©», أما 
غيرها من الأمم فإما أنها تدحل فيها فتستعلى باستعلائهاء أو أن تبقى على ماهى عليه 
من ديانات» ولكن لايسمح لها بفرض نفوذها واستعلائها على المسلمين (إو لله العزة 
ولرسوله وللمؤمنين4, فالاستعلاء هنا قائم على الارتقاء الدينى النابع من تطابق 
ممارسات الأمة ومثاليات التوحيدء فإذا بها أمة مختارة - بمعولة لإوكذلك جعلناكم أمة 
وسطاك”'- لكى تتحمل رسالتها الحضارية القيادية على هدى من دينها. 

والمغزى الرابع أن التوحيد يصبغ الأمة بدمط قيمي توحيدي يجعل الأخرة في الل 
والحب فيه؛ و كذا البغض والكره والتواصى بالحق والصبرء والاعتصام بحبل الله جميعاء 
والطاعة لله ولرسوله والأمر بالمعروف والنهى عن المنكرء بعض خصائصها المهمة» كما 
يجعل رؤاها واحدة» وشعورها واحداء وعملها واحداء وحضارتها واحدة" . 

أما المغزى الأخير فإن الأمة - من منطلق التوحيد نفسه - لامكان فيها لاستعلاء 
أحد على أحد من أبنائهاء إلا بقدر تفاعلهم بالتوحيد ومعهء وذلك مقام التقوى» فالكل 
سواءء والكل من ابناء هذه الأمةع وليس في الشريعة الإسلامية مادة تعطى مسلما مالا 
تعطى مسلما آخر من الحقوق ف العبادات والمعاملات؛ والاحتماع؛ والاقتصادء 


.5-١صءقباس انظر: د١٠ منى أبوالقضل "مفهوم الأمة قي الإسلام»: ف دلالات اليقظة الإسلامية» مرجع‎ )١( 
. 785 سورة البقرة» الآية‎ )1١( 
, 983 (؟) انظر مقدمة د. حامد ربيع ف تحقيقه لسلوك امالك لابن أبى الربيع» مرجع سابق» جالاء ص‎ 
انظر في تحليل المفهوم وتميزه عن العنصرية في مقدمة د. حامد ربيع في تحقيق سلوك المالك» مرجع سابق»‎ )5( 
جاء ص /اآلّمء‎ 
. (ه) سورة ال اذقون» الآية لم‎ 
٠1147 سورة البد 6 الآية‎ )5( 
. 7١-١9 (؟) انظر: د١ إسعاعيل راحى الفاروقي» جوهر الحضارة الإسلامية؛ مرجع سابق» ص‎ 
يفنل‎ 


والسياسةء وما إليها من شعب الحياة الإنسانية . 
الدلالة الثانية : وسطية الأمة عدل واعتدال: 


وهذا هو المتبادر من قوله تعالى إوكذلك جعلناكم أمة وسطا لعكونوا شهداء على 
الناس ويكون الرسول عليكم شهيدا#”") وقد اجتهد المفسرون لتحقيق معنى الوسطء 
فذهب أكثرهم إلى أن أصل الوسط العدل والخير» فأحمد الأشياء أوسطها بلا تفريط أو 
إفراط» ومال بعضهم إلى تفضيل أنه التوسط في الدين» فلا أهله أهل غلو فيه كالنصارى 
الذين غلوا بالزهب وقولهم في عيسى ما قالوا فيه ولا هم أهل تقصير فيه تقصبر 
كاليهود الذين بدلوا كتاب الله وقتلوا أنبياءهم» وكذبوا على ربهم. وكفروا به 
ولكنهم أهل توسطء واعتدال؛ فوصفهم الله بذلك» إذ كان أحب الأمور إلى الله 
أوسطها(": ولذلك خصهم الله بأكمل الشرائع» وأقوم المناهج؛ وأوضح المذاهب”) 


وهنا يجب ملاحظة: 


-إن تحقق اال 0 
وخير» فإذا حرجت من العدل إلى الجورء أو من الخير إلى الشرء فقد حرجت بهذا 
الابتداع من الوسط إلى أحد الطرفين الآخرين» فإما مالت إلى التفريط ف دينهاء أو 
جحنحت إلى الإفراط فيه» أو جمعت بينهما : 

-مادامت الآية القرانية عمدت إلى وصف الأمة بالوسط دون تحديد لأي محال أو 
ميدان لهذا الوسط - أي جاء الوصف على هيئة الاسم النكرة لا المعرف - فذلك 
يوحى أنه وسط يسع كل شئ يستقيم عليه أمر الحياة: 

-ليست وسطية الإسلام وسطا حسابيا حيث الجنمع بين الأعداد وأحذ متوسطها 
في عملية ذهنية بحردة» وإنما هى وسطية قيم تسرى في كافة شؤون الحياة ماديهاء 
ومعنويهاء فلا ترتبط بالكم من حيث هو عدد قد لايكون بلا منفعة» إذ ليس ف 
تراكم العدد بحلبة للخير» إذا كان غثاء لا قوة فيه أو إيمان «إوما أكثر الناس ولو 
حرصت بمؤمنين4”: ولكن الخير ف الثبات على القيم الت تضبط البيعة الي يعمل 
حلالها الكم» حتى ولو كان قليلا كم من فئة قليلة غلبت فئة كثيرة بإذن الله 
والله مع الصابرين4”©. 


٠ ١141" سورة البقرة» الآية‎ )١( 
٠ ١4١ (؟) انظر: الطبري» يماي لباه بجع انه جد ص ١4١؛ القرطبي؛ مرجع سابق» ج32 ص‎ 
٠ 19٠0 انظر: ابن كثيرء تفسير القرآن, مرجع سابق» جلا ص‎ )5( 
٠ 8-4 انظر: تفسير المنار للإمام محمد عيده؛ مرجع سابق» جلاء ص‎ )5( 
٠ ٠١ (ه) سورة يوسفء الآية‎ 
٠ 15149 سورة البقرة» الآية‎ )0( 
يحمت‎ 


الدلالة الثالثة : خيرية الأمة في تدينها وليست في عنصريتها : 

وذلك ما حاء ف قوله تعالى «كنتم خير أمة أخرجت للساس تأمرون بالمعروف 
وتنهون عن المنكر وتؤمنون بالله74", والخيرية البيّ وصفت بها الأمة لما سماتها 
المخددة ٠.‏ 

فهى خيرية مشروطة ما ورد ل الآية من شروط الأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء 
والإيمان» ومن ثم فمن اتبع المسلمين فيها كان له حكمهم لا محالة وف الحديث "من 
صائ صلاتنا واستقبل قبلتنا وأكل ذبيختنا فذلك المسلم الذي له قمة الله وذمة رسوله 
فلا تخفروا الله في ذمنه"79, وف آخر "من شهد أن لا إله إلا الله واستقبل قبلتناء 
وصلى صلاتنا. وأكل ذبيحتنا فهو المسلم له ما للمسلم وعليه ما على المسل"9©, 

وهى خيرية تبليغ ودعوة» فأمة الخير لا ينبغي إلا أن تبلغ عن ربها وعن رسوهاء أي 
لابد أن تكون واجهة حضارية للخير الذي يغلفها بالترام سننه وقيمه؛ وبدعوة غيرها 
اليهه فليس هناك انغلاق في نشر هذا الخيرء وليس هناك استتثار به أو أنانية قي حجبه عن 
الناس طإالذين يبلغون رسالات الله ويخشونه ولايخشون أحدا إلا الله؛ وكفى بالله 
حسيبا ”22 أو دعوتهم إليه «إولتكن منكم أمة يدعون إلى الخبر ويأمرون بالمعروف 
وينهون عن المنكر وأولئك هم المفلحون4©. ْ 

وهى خخيرية يجعولة وفق الإرادة الإلهية لتكون الأمة في الطليعة والقيادة تنشر الخير لا 
الشر في هذه الارض؛ تعطى غيرها مسن الأمم مما لديها من ير دينهاء ف الاعتقاد. 
والتصوره والنظام» والخلق, والمعرفة» والعلم”"؛ وهو ليس عطاء تفضل يعلوه الامتنان 
على الناس ولكنه عطاء واجب تحتمه على الأمة مكانة الخير الي تبوأتها . 

كذلك فإن خيرية الأمة مستمرة» ولا تنقطع؛ مادامت شرائطها الثلائة موجحودة» 
ولذلك علق ابن كثير على ما ذكره ابن عباس من تخصيص الآية وقصر معناها على 
الذين هاجروا مع رسول الله صلى الله عليه وسلم من مكة إل المديننة» فقال: 
"والصحيح أن هذه الآية عامة في جميع الأمة» كل قرن بحسبه» وخير قرونهم الذين بعث 
فيهم رسول الله صلى الله عليه وسلم, ثم الذين يلونهم"”"» ولذلك ورد ف الآية 


.31٠ سورة آل عمران, الآية‎ )١( 

٠ انظر: ابن ححرء فتح الباري» مرجع سابق؛ ج77 ص 9ه‎ )١( 

(؟) انظر: المرجحع السابق. 

(5) سورة الأحزاب» الآية و, . 

(©) سورة آل عمران, الآية ٠١4‏ . 

(1) انظر: سيد قطب؛ في ظلال القرآن» مرجع سابق» جا ص ٠١5‏ . 

(7) انظر: ابن كثيرء تفسير القرآن, مرجع سابق» جاء ص 1ؤول. 
١/6‏ 


الأعرى #9وكذلك جعلنا كم أمة وسطا». 


وأخيرا فإنها خبرية تفضيل على غيرها من الأمم؛ لما جاء في الحديث "أنتم متمون 
سبعين أمة أنتم خيرها وأكرمها على الله"”") وفي آخخر "جعلت أمتى نخير الأمم”", 
وإِغا حازت هذا التفضيل والسبق في الخيرات بنبيها محمد صلى الله عليه وسلم الذي 
بعئه الله بشرع كامل عظيم لم يعطه نبى قبلهء ولا رسول من الرسل؛ وقد جاء في 
الحديث "أعطيت ما لم يعط أحدا من الأنبياء» فقلنا يارسول الله ما هو؟ قال: نصرت 
بالرعب» وأعطيت مفاتيح الأرض» وسميت أحمدء وجعل التراب لي طهوراء وجعلت 
أمتى نخير الأمهم"9. 

الدلالة الرابعة : أنها حقيقة قيمية وليست إقليمية : 


أما أن الأمة رباط قيمى فذلك راج ع إل العقيدة الواحدة الي على أساسها يميز 
المسلم من غيره» ووفقها يؤصل نظام القيم الذي يؤلف بين المسلمين» وأما أنها ليست 
إقليمية فذلك يقضى أن الحدود الأرضية لاتقف عائقا في تشكيل الانتماء وتوحيد 
الوجهة؛ وإن اشترط الوجود المادى للأمة وجود الكيان الأرضي الذي يسميه الفقهاء دار 
الإسلام» فالعقيدة تجب إذا ما عداها من انتماءات ٠‏ 

فالإسلام لا يعتزف بالحدود المصطنعة أو الفواصل الجغرافية الي تمرق الأمة إلى أشلاء 
وأوزاع متنائرة» أو الي تبعثر وحدتها بسبب النزاع على الحدود والأرض» فهو كدين 
أشمل من النغرافيا المصطنعة» وأبقى من هذه الحدود: وأبعد رؤية من هذه الإقليمية 
الضيقة. .| ئ 

كما أن جنسية المسلم عقيدته» وليس ثمة شئ آحر غيرهاء وهذا يضمن للمسلم 
القضاء على كافة المفاسد الى يفعلها ارتباط الإنسان بجنسية وضعية منذ حطم القسرآن 
الانتماء إلى الكواكبء والأسرة؛ والأشخاصء والفكرة الفاسدة» والأرضء والآباء» 
والأبناء» وما شاكلهاء كما ينأى بالمسلم عن المشاكل الي تنجم عن الجنسية الور 
الوضعي» وال منها جعل العداء مشروعا: يسببها وتأصيل الأثرة في النفوس» والسسطحية 
في الانتماء لعدم وجود جذر راسخ لهاء والاستعلاء على الناس» وتقييد الحريات» 
والتجزئ المستمرء فضلا على أن ملازمة العقيدة للمسلم مادام موحدا بها لا توقعه ف 
شرك عدم التجنس» إن حيل بينه وبين اكتساب جنسية دولة ماء أو شرك ازدواج 


٠ انظر: المرجع السابق‎ )١( 
:801-488 انظر: المرجع السابق» وانظر أيضا: ابن حجرء فتح الباري» مرجع سابق» جدلااء ص‎ )١( 
(؟) انظر: ابن كثيرء تفسير القرآن» مرجع سابق» لكين‎ 

لمحن 


الجنسية؛ إذا كان العداء مستحكما بين الدول الى ينتمى إلى جنسياتها؟. 

كذلك يؤدى تحطيم الحواجر الجغرافية إلى توثيسق أواصر الأخموة بين المسلمين فلا 
تفرقهم أوطان» ولا عصبيات ولا مذاهبء ولاغير ذلك من الروابط الزائلة؛ إذ يصير 
للمسلم حق الأخوة على المسلم أينما حل» وأينما كان موقعه وداره» فلا جنسية غير 
الجنسية المشتركة بين جميع المسلمين الي يكفى لثبوتها عدم تعقيد الإجراءات أو الوقوع 
بين دائرة المن بالمنح والإعطاءء أو دائرة التهديد بالمنع والإمساكء لأنها إنما تنبت بشهادة 


5 
- 


أن لا إله إلا الله وأن محمدا رسول الله" . 


ولعل استعلاء الأمة على رباط الحدود يتوافق مع عالمية دعوتهاء فالأمة صاحبة 
الرسالة العالمية لا ينبغي أن يأسرها إيمانها في مكان ثابت من الأرضء إنه إن فرض عليها 
أن يكون لها منطلق أرضى تؤسس دعوتها عليه فإنه يطالبها أن تتحرك ف كل مكان من 
الأرض حوها لتنشر دعوتهاء كما يطالب المسلم فْ أية بقعة منها أن يكون نخاضعا 
للمبدأ الإيماني ف المقام الأول قبل أن يخضع لأي تشريع آخحرء وهذا ما يفعله التوحيد 
بالمسلمين في كافة أنحاء الأرض ٠‏ 

ويبقى أن التجنس بالعقيدة تجنس ثابت, لا يسري عليه التغير إلا بتغير أهله عنه 
«يثبت الله الذي آمنوا بالقول الشابت في الحياة الدنيا وفي الآخرة. ويضل الله 
الظالمين ويفعل الله ما يشاء4”", وثبات الأصل لم يأت اعتباطاء وإنما أحدثه فعل ثلائة 
عوامل مجتمعة؛ أبدية المصدر الذي لايقبل إلا الإيمان بهء ومعانقته للفطرة الإنسانية في 
نقائها وعدم تلوثها بغبش الشرك والإلحاد. وصدق مُبَلِغه إلى الناس”"», لإما كان حديفا 
يفنزى ولكن تصديق الذي بين يديه وتفصيل كل شئ وهدى ورحمة لقوم 
يؤمنون74". 

الدلالة الخامسة : الأمة كيان حضاري يضم المسلم وغير المسلم : 

فحق المواطن المقيم في الجتمع المسلم ينسحب على المسلم وغير المسلم ذميا بل وقد 
يلحق بالمشرك, وقد أكد ميثاق المدينة ذلك» حين ذكر في أحد بنوده عن المسلمين "أنهم 
أمة واحدة من دون الناس"؛ فأعلى رباط الدين على رباط القبيلة» كما أثيت المواطنة 
لليهود من بنى عوف. وبنى الحارث؛ وبنى ساعدة» وبنو جشم ومن عداهم» بل إن 


(1) انار تأصيلا لمفهوم الجنسسية ومشاكلها المختلفة في المفهوم القانوني الوضعي في: د. أحمد حمد فقنه 
الجنسيات ٠.‏ دراسة مقارنة» طنطا؛ دار الكتب الجامعية: 14.٠01/‏ ١ه‏ ص ١‏ ومابعدهاء 
(1) انظر: د. عبدا لله عزام» الرسالة الخالدة؛ مرجع سابق» ص 151-189 . 
(1) سورة إبراهيم الآبة 51 ٠‏ 
(:) انظر: دء أحمد جمد مرجع سابق» ص .0118-1١١0١‏ 
(©) سورة يوسف» الأية 1١١١‏ . 
يفن 


بعض النصوص تشير إلى واجحبات على المشركين من أهل المدينة ما يفيد أنهم دخلوا في 
حكم الدولة الخديدة وخضعو لأسس تنظيمها الي وردت ف وثيقتهاء مفل ما ورد من 
"انه لايجير مشرك مالا لقريشء ولانفساء ولا يحول دونه على مؤمن"0"©. 

وموجب حق المواطنة هذا نظمت الأحكام الشرعية - سواء ال وردت مباشرة في 
الأصول المنزلة» أو الي استنبطها الفقهاء المسلمون من هذه الأصول - أسس العلاقة مع 
غير المسلمين الذين يقيمون بين المسلمين» وكفلت لهم حقوقاء ورتبت عليهم التزامات» 
مقصدها العام حفظ ذمتهم في أنفسهم وأموالهم؛ ليعيشوا حياة مستقرة آمنة» ولذلك 
تفيل انرق . ْ 


ه٠ انظر نص الوثيقة وتحليلا لموادها في: د. محمد سليم العواء ف النظام السياسي» مرجع سابق» ص‎ )١( 
.٠اهدعبامو‎ 
١/4 


المطلب الشاني 


الأمة وتحقيق الأمن 
ليس أضمن لتحقيق أمن الأمة من بحيئها على هيئة الأوصاف الي نعتتها بها الأصول 
المنزلة من الوسطية والخيرية والقيمية» وما عداها من أوصاف عقيدية» لكن الأمة -وكما 
سبق- لاتكتسب ذلك لذاتهاء ؛ إذ تقع عليها تبعات حسام, فإن فعلتها فقد استكملت - 
بالجمع بين المبدأ الإيماني والحركة الصالحة- شرائط الأمن» ومن هذه التبعات:- 


أولا - الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر : 


وهذا المبدأ الإماني تعرض له كثير من العلماء والباحثين بالشرح والتحليل» » وعرجوا 
به نحو جوانب فقهية كثيرة؛ بما يغنى عن التكرارء لذا يكفى القول أن في إعمال هذا 
المبداً نشرا لأمن الأمة من جهات عديدة ٠‏ 


فمن جهة أولى يعد هذا المبدأ الحارس الأمين للأمة من حيث يحفظ دينها وشريعتها 
من ايش غاولات تمل أو التشكيك أو الاعتداء» ولذلك يقول ابن الأحوة يقوله: 
٠‏ ٠فإن‏ الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر هو القطب الأعظم في الدين وهو المهم الذي 
ابتعث | لله به التبيين أجمعين» ولو طوى بساطة»؛ وأهمل عمله وعلمه؛ لتعطلت النبوة» 
00 الديانة وعمت الفترة) ونسيت الصلاة؛ وشاعت الجهالة, وانتشر الفسادء 
تسع الخرق» وخربت اليلاةء وهلك العباد. وإن لم يشعروا باهلاك إلى يوم 

3 أو 00 


وهو من جهة ثانية مبدأ يلاحق الخطأ والنطل في أي موقعء وفي أي مكان, إنه رد 
الفعل القوى الذي يربى ف الأمة حاسة اليقظة الدائمة لقياس كل سلوك بيزانه» فإن 
استقام مع الميزان اطمأنت إلى أن الحركة لا تسير سيرا متعرجاء وإلا فإن تصحيح الخطأ 
وتداركه لتعود الاستقامة أمرا لا مفر منه من جديد؛ ولعل هذا ما دفع ابن تيمية إلى 
القول: "وكل بشر على وجه الأرض فلابد له من أمر ونهيء ولابد أن يأمر وينهي حتى 
لا ا 0 اين 0 ى إلا بكل 
ل 0 


)١(‏ انظر: محمد بن محمد بن أحمد القرشي المعروف بابن الأحوة؛ معالم القربة في أحكام الحسبة؛ تحقيق د. 
محمد محمود شعبان وصديق أحمد عيسىء القاهرة: الهيئة المصرية العامة للكتاب» 2١1915‏ ص ١531‏ 

٠184-١915 انظر: د. محمد سليم العواء في النظام السياسي» مرجع سابق» ص‎ )1١( 

(1) انظر المرجع السابق٠ ٠‏ ولاحظ بصفة الخاصة التحليل المستفيض الوافي لمبدأ الأبر بالمعروف والنهي عن 
المنكر. أورده ص 67 ١-ملا ١‏ . 


/ع1 


وهو من جهة رابعة تطهير للحسد الاجتماعي من كافة الأوبئة الي قد تعلق به؛ مهما 
كان عظمها وقوتهاء والرسول صلى الله عليه وسلم لما أمر بهذا التطهير حرص على 
توفير بدائل إزالة هذه الأوبكة» وفقا لحديث "من رأى منكم منكرا فليغير : 0 
يخط فاسان فإن لم يستطع فبقلبه» وذلك أضعف الإبمان"0© وكااعلي بن 
طالب يقول: "فمن أمر بالمعروف شد ظهر المؤمنين» ومن نهى عنن المذكر 0 
المنافقين» ومن أبغض الفاسق وغضب لله غضب الله له "0 , 

56 إفساح المكان لريادة العلماء : 

حتى يستقيم شأن العلاقة السياسية بين الحاكم والمحكوم؛ وحتى لاتكون ثمة كلمة 
غير كلمة الشرع» ضابطا وحاكما ومر -! نهائيا في كل قضايا هذه العلاقة» إن دور 
العلماء في تحقيق أمن الأمة يتطلب منهم رعاية أمانة العلم النافع» ولذلك معانيه؛ 


فهم مطالبون بصدق العلمء ؛ وخشية الله فيه إإنا يخشنى الله من عباده 
العلماء4”"» وقد نقل القرطي أقوالاً لبعض العلماء في معنى الخشية "فعن أنس من لم 
يخش الله تعاللى فليس بعالم ٠‏ وقال مجاهد: نا العالم من حشى الله عز وجلء تمان 
فسعود: : كفى بخشية الله تعالى علماء والاغترار جهلا. ٠‏ وقيل لسعد بن | إبراهيم: من 
أفقه أهل المدينة . قال: أتقاهم له عز وجل» وعن على بسن أببي طالب 0 
الفقية من لم يقشط الباس من رحمة الله ولم يرخمص لهم في معناصى الله تعالى» وم 
يؤمنهم من عذاب الله ولم يدع القرآن رغبة عنه إلى غيره"9 , 

.وهم مطالبون كذلك بالنصح» ولايصيرون وفد الشيطان بين الرعية والحكام» وقد 
سئل ابن عمر عنهم فقال: "قوم يدحلون على هؤلاء الأمراء فينمون إليهم الحديث» 
ويسعون ف المسلمين بالكذبء فيجازون الجوائز» ويعطون عليه العطايا"”2»؛ وقال عطاء 
"لايحل لأحد أن يعين ظالما ولا يكتب له؛ ولا يصحبه؛ وإنه ! إن فعل شيئا من ذلك فقد 
عار منفينا (لل ي"00© وقد قال الحق تعالى لإفلن أكون ظهيرا للمجرمين»”" . 

وهم أيضا مطالبون ارحياد لساري ب عن الى الميتلمية ‏ «إيرفع الله 
الذين آمنوا منكم والذين أوتوا العلم درجات4”") «إوقل رب زدني علماك”), وف 


٠١١ انظر: النووى؛ رياض الصا حين» مرجع سابق» ص‎ )١( 
٠5154 (؟) انظر: ابن الأحوة» مرجع سابق» ص‎ 

(') سورة فاطرء الآية .م#؟ ٠‏ 

(5) انظر: القرطبي»؛ مرجع سابق» ج4١2‏ ص 437 ١11414-17‏ 
(5) انظر: المرجع السابق» حلم ص ٠ ١88‏ 

(5) انظر: المرحع السابق» ج5١21‏ ص 75177ء 

(/) سورة القصصء الآية ٠ ١1/‏ 

(4) سورة المحادلة» الآية ٠ ١١‏ 


ا١ىمد‎ 


الحديث "من يرد الله به خيرا يفقهه في الدين٠‏ وإنها العلم بالتعله"9. 

وهم مطالبون يجحانب البحث وتحصيل العلم بحابهة مدعى العلم؛ أو الخائضين فيه بلا 
فقهه وقد جاء في الحديث "يحمل هذا العلم من كل حلف عدوله؛ ينفون عنه تحريف 
الغالين» واتتحال المبطلين» وتأويل الجاهلين"7" . 

وهم أخيرا مطالبون بالقدوة في الممارسة؛ خاصة إذا ما حدث اختلاف في تأويل 
بعض المسائل» مادام العلم بالتعلم» وقد كان الصحابة - على علمهم يختلفون في 
المسائل» ولكن ف إطار من أخلاقيات العلم» وقد روى "أن عمر بن الخنطاب وعثمان 
ابن عفان كانا يتنازعان في المسألة بينهماء حتى يقول الناظر إليهما لا يجتمعان أبداء فما 
يفتزقان إلا على أحسنه وأجمله"”"» وليس من الانتقاص في شئ أن يراجع العالم نفسه أو 
أن يراجعة غيره» فقد روى "أن رجلا سأل عليا عن مسألة» فقال فيهاء فقال الرحل: 
ليس هكذاء ولكن كذاء وكذاء فقال على: أصبت وأخطأتء وفوق كل ذى علم 
عل" ثم إن عمر بن النطاب راجعته امرأة فاعترزف بصوابها وخطأ رأيوتل لكن 
شتان بين الاختلاف لاستخلاص الحق» والاختلاف لاستخلاص ما قد يرضى هوىء أو 
حاكما فيزتب عليه خطر عظيم بالأمة» وتاريخ المسلمين حافل بنماذج العلماء الذين 
أبوا أن يكونوا في مثل هذا الموقف» انتصارا للشريعة"9 , 

العا - تماسك البنيان الاجتماعي للأمة : 

وهو عنوان الأمة الواحدة الواعية لرسالتها الاستخلافية» وهو التعاضدء» والتساند» 
والتكامل؛ وإن اختلفت الميول والطباع والأوضاع؛ وهو وسيلة التناصر لرفع الظلم؛ أو 
ايقافه في امجتمع المسلم» ولذلك أولته النصوص المنزلة اهتماما خاصا فزكت مصادر 
استمراره» وسدت منافذ سقوطه؛ بطرائق شتى ٠‏ 

فمنها التحريض والحث على التعاون ونسذ الفرقة والانقسام «ووتعاونوا على البر 
والتقوى ولا تعاونوا على الإثشم والعدوان4”"): والإشادة بفضل الجسد الواحد ف 


(9) سورة طه الآية ٠ 1١6‏ 
)١(‏ انظر: ابن حجر فتح الباري» مرجع سابق» ج1ء ص 584 ٠‏ 
(١؟)‏ انظر: علاء الدين على المتقى» حلاء ٠ ١75‏ وانظر ص : 
(؟) انظر: المرجع السابق» جلاء ص ٠ 501١‏ 
(5) انظر: المرجع السابق» جلاء ص 1507-501 ٠‏ 
(ه) انظر: تاريخ عمر بن النطاب لابن الحوزئ» مرجع سابق» ص ٠ 1١1/5-١1/7‏ 
(1) انظر النماذج الي وردت في : عبدالعزيز البدريء الإسلام بين العلماء والحكام» المدينة المنورة: المكتبة 
العلمية» 219757 مواضع متفرقة ٠‏ 
(/7) سورة المائدة؛ الآية ؟ ٠‏ 
١8كظ‏ 


حديث "مثل المؤمنين في توادهم وتراحمهم وتعاطفهم مثل الجسدء إذا اشة منه عضو 
تداعى له سائر الحسد بالسهر والحمى”©؛ وفي آخر "المومن للمؤمن كالبنيان يشد بعضه 
0 

ومنها كذلك تأسيس التفاضل على الككفاءة والجدارة معبرا عنها في الالتزام بعقيدة 
التوحيد قولا وعملاء بصرف النظر عن مواصفات لا اختيار فيهاء كاللون؛ والعرق» 
والجنس» واللغة» وما شاكلها إإن أكرمكم عند الله أتقاكم4”". وني الحديث "يا أيها 
الناس إن ربكم واحد؛ وإن أباكم واحدء ألا لافضل لعربي على عجميء ولا لأسود 
على أحمر إلا بالتقوى خيركم عند الله أنقاكه"9 , 

ومن طرائق التماسسك أيضا تحصين الأمة من احتناب الموبقات كال وردت في 
حديث "اجتنبوا السبع الموبقات٠‏ قل يارسول الله وما هن؟ قال: الشرك باللّه. 
والسحر. وقتل النفس الي حرم الله إلا بالحق وأكل مال اليتيم٠‏ وأكل الرباء والتولى 
يوم الزحف ٠‏ وقذف امحصنات الغافلات””©؛ وضرب الشرع الأمثال على عاقبة القدوة 
الصالحة في امجتمع المسلم» مثل ما ورد في نماذج الحديث النبوي "سبعة يظلهم الله في 
ظله يوم لا ظل إلا ظله١‏ الإمام العادل. وشاب نشأ ف عبادة ربه٠‏ ورحل قلبه معلق في 
المساحد ٠‏ ورجلان تحابا في الله٠‏ ورحل تصدق بصدقة فإخفاها حتى لا تعلم ثماله ما 
تنفق بمينه ٠‏ ورحل ذكر الله اليا ففاضت عيناة"0©. 

ومن طرائقه الاعتراف بالاختلاف المفضى إلى تدعيم التماسك لاتحطيمه -كما 
سيرد- اعترافا بتعددية البشر وعدم تساوى ميوهم وطبائعهم» وقد جاء ف الحديث 
"اختلاف أمتى رحمة'”": ونقل النووى عن بعض الفقهاء قولهم "والاختلاف ف الدين 
ثلاثة أقسامء أحدها في إثبات الصانع ووحدانيته» وإنكار ذلك كفرء والثاني ف صفاته 
ومشيئته» وإنكارها بدعة٠‏ والثالث في أحكام الفروع امحتملة وحوها. فهذا جعله الله 


. ١40-ص‎ 2١ج انظر: صحيح مسلمء مرجع سابق»‎ )١( 

(؟) انظر: المرجع السابق» حاكل ص ٠. 1١595‏ 

(؟) سورة الحجرات» الآية 11 ٠‏ 

(5) انظر: ابن حجر» فتح الباري» مرجع سابق» ج5١2‏ ص ؟ . 

(5) انظر: صحيح مسلم؛ مرجع سابق» 3 ص 89 ٠‏ 

(1) انظر: ابن حجرء فتح البارى» مرحع سابق» ج4: ص 59-114 . 

(7) رغم أن محققى كنز العمال نقلا عن المناوى في فيض القدير أنه لم يجد لهذا الخديث سندا صحيحاء وعن 

الحافظ العراقي أن سنده ضعيف»؛ انظر جدلاء ص 211١7‏ إلا أن النووى نقل عن الخطابي إنكاره ذلك» وشنه 

هجوما شديد اللهجة غلى الحاحظ» وإسحق الموصلى باعتبار أنهما اعنزضا على الحديث؛ والغريب أن النووى 

نقل رأى الخطابي» ولم يعلق عليه يما يفيد صحة الحديث عنده٠‏ انظر: صحيح مسلم. مرجع سابق» ج1١‏ ١ء‏ 

ص ٠ 35-41١‏ وانظر ما ذكره ابن العربي في أحكام القرآن عن الاختلاف المحظور شرعاء جاء ض ٠ 54٠0‏ 
لد 0 


تعالى رحمة وكرامة للعلماء؛ وهو المراد بحديث اختلاف أمتى رحمة"9 , 


ويبقى كذلك من طرائق التماسك اعتبار ذمة المسلمين واحدة9, وإزكاء روح 
التكافل الاجتماعي بينهم» فضلا على تشريع العقوبة» وفرض ما يردع مرتكب الجريمة» 
بالحدود , أو التعازير ٠‏ 

رابعا - التجديد الدائم للبئاء الحضاري : 


يطلب الإسلام من أمة التوحيد أن تظل على مستوى عصرها دائماء فلا يسبقهاء ولا 
تتأخر عنه؛ ولا يضغط عليهاء ولا تتهرب منه فيبدو أن ثمة خللا في المنهج الإيماني الذي 
يعوها حت ا حال عناك ليد ونا الخال اللمقيقي ورعيدرها عن ررنظه يواتدها: وربط 
واقعها به» ذلك أن التجديد عملية إبداعية» سندها الشرع الحنيف» وأداتها العقل المجدد 
ووجهتها الواقع المعاش» يشهد لذلك الحديث النبوي "إن الله تعالى يبعث لهذه الأمة على 
رأس كل مائة سنة من يجدد لها دينها”" والحديث الآخر "لايزال الله يغرس في هذا 
الدين غرسا يستعملهم فيه لطاعته إلى يوم القيامة"9©. 


وإذا كان تصور الخلل في الشرع منتفياء لأنه قد بلغ مرتبة ا يد 
في الكتاب من شى#”2, وتمامه «إاليوم أكملت لكم دينكم وأهمت عليكم نعمتى 
ورضيت لكم الإسلام ديناه”"؛ فإن الخلل وارد على أداة التجديد - العقل 0 - 
ووحهته - الواقع المعاش- والخلل فيهما هو ف حقيقته نتاج عدم القدرة على التوفيق بين 
السنن الإلهية والسئن الكونية» حتى ليبدو كل تمط منها وكأنه يسير في واد مختلف عن 
غيره» على غير ما أراد الله سبحانه للكون والحياة والإنسان. 

فالدين إذا لا يتجدد في ذاته» وإنما جاء التعبير محازيا "يجدد لها دينها" ليلقى بالمسؤولية 
على المتحمل أمانته» فإما حافظ عليه في حياته» وإما ضيعه فيها - وإن ظل الحفظ الإلهى 
له باقيا - فذلك شر له «إفإما يأتينكم مني هدى فمن تبع هداى فلا يضل ولا يشقى ٠‏ 


١91-91 انظر: صحيح مسلم؛ مرجع سابق» ج١1 ص‎ )١( 
٠ 1١9 - 11١7 انظر: اين حجرء فتح الباري» مرجع سابق» جه ص‎ )١( 
وهذا الحديث يشير الأقاويل في سنده‎ ٠ 1917 ص‎ ١ (؟) انظر: علاء الدين على المتقى: مرحع سابق»‎ 
ودرجة صحته. وقد ذكر علاء الدين على المتقي نقلا عن المناوى في فيض القدير أن سنده صحيح. انظر‎ 
أيضا: عبدالمتعال الصعيديء المحددون في الإسلام من القسرن الأول إلى الرابع عشرء القساهرة: مكتبة الآداب»‎ 
٠19 سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق) ص‎ 11١-48 5ه - 1907م ص‎ 
١1917 انظر: علاء الدين على المتقي» مرحع سابق» ج1١) ص‎ )5( 
٠ 74 سورة الأنعام» الآية‎ )5( 
٠ 7 سورة المائدة» الآية‎ )١( 

ينيل 


ومن أعرض عن ذكري فإن له معيشة ضنكا ونحشره يوم القيامة أعمى)0©. 

ومعنى ذلك أن التجحديد إثبات لمصداقية صلاحية الإسلام للتطبيق في كل زمان 
ومكان» وإثبات كذلك لقدرة العقل المسلم على الإبداع بلا حرج أو تضييق من 
شريعته» وهو أيضا وصل لأمور الدنيا رغم تعرضها للتغيير والتجديد الدائم بأمور الدين» 
رغم ثبات القواعد العامة لهذه الأخيرة» وحديث الرسول صلى الله عليه وسلم في تأبير 
النخل حين قال: "أنتم أعلم بأمر دنياكم””") لايفهم منه إطلاق التصرف في المعايش 
دون ضابطء إنًا يجب أن يأتى التصرف .ما لا يخالف قاعدة من قواعد الدين حتى تظل 
الدينونة كاملة له فيما وقع» وفيما يقّع؛ وفيما سيقع» وعندها يكون هذا التصرف من 
قبيل السنة الحسنة» أيا كان موقعهاء ...اسة, اقتصاداء ثقافة» احتماعاء فقهاء مادامت 
فيها طاعة لله وطاعة لرسوله؛ وإلا صار سنة سبيئة» مادامت فيه معصية لله ومعصية. 
لرسوله؛ طبقا لحديث "من سن في الإسلام سنة حسنة فعمل بها بعده كتب له مثل أجر 
من عمل بهاء ولا ينقص من أجورهم شئ؛ ومن سن في الإسلام سنة سيئة فعمل بها 
بعده كتب عليه مثل وزر من عمل بهاء ولا ينتقص من أوزارهم شئ"9 . 


)١(‏ سورة طف الآيتين 1114-1118 ء. 
)١(‏ انظر: صحيح مسلم؛ مرجع سابق» جده1) ص 10-115 1. 
(؟) انظر: المرجع السابق» ج1١‏ ص 3717 ٠‏ وقضية التحديد من أكثر قضايا الوجود الإسلامي تحديا في 
انطلاقته الحضارية للتعامل مع واقع الأحداث حوله؛ ومدارها الأساسي كيف يمكن التوفيق بين متطلبات 
الالتزام الإيماني ومتطلبات الواقع المعاش» هل بالحفاظ على الأصالة ونبذ كل ما هو معاصر؟ أم بالانطلاق من 
الواقع وترك الأصالة؟ أم جمحاولة التوفيق؟ وكيف يتم؟. الاجتهادات كثيرة, حتى شهدت الساحة الإسلامية 
ف إحابات علمائها ومفكريها - ثلاثة اتجاهات» كل واحد منها احتار أحد هذه الأسملة الثلائة وأحاب عليها 
بالإيمجاب» ورغم ذلك مازال مشروع النهوض الحضاري متعثراء فأصول القضايا غير مرتبة» وأخلاقيات الحوار 
تكاد تكون مققودة» ناهيك عن الخلط واللبس وعدم تحديد مفهوم الأصالة والمعاصرة٠‏ انظر مزيدا من الأضواء 
في: د البرطى على طريق الغودة إلى الإسلام؛ مرجع سابق» مواضع متفرقة؛ د٠‏ يوسف القرضاويء الصحوة 
الإسلامية؛ قطر: رئاسة المحاكم الشرعية» سلشسلة كتاب الأمة»: العدد الثاني» شوال 5٠١17‏ ١هء‏ دء محمد سليم 
العواء ل النظام السياسي» مرجع سابق» ص 0٠540-1714؛‏ دء محمد المبارك» الفكر الإسلامي الحديث في 
مواجهة الأفكار الغربية» مرجع سابق» ص !؟ وما بعدها ؛ د. محمد محمد حسين الإسلام والحضارة الغربية» 
مرجع سابق» مواضع متفرقة؛ محمد إقبال؛ تحديد الفكر الديئن» القاهرة: لحنة التأليف.واليزجمة والنشرء 
8 ؟؛ محمد فريد وخدي؛ مهمة الإسلام قٍ العالم» القاهرة: الأمانة العامة للجئة العليا للدعوة الإسلامية» 
!١984-48‏ راشد الغنوشى؛ مقالات حركة الاتحاه الإسلامي بتونس» باريس: دار الكروان للطباعة 
والنشر» 45 :ص 5-١1‏ ١؛‏ منير شفيق» الإسلام في معركة الحضارة» مرجع سابق» ص 85 وما بعدها؛ 
ولنفس المؤلف: الإسلام وتحديات الا نمخطاط المعاصرء مرجع سابق» مواضع متفرقة,. وانظر تأصيلا للبعد 
السياسي ف قضية التحديد في: سيف الدين عبدالفتاح» مواضع متفرقة ٠‏ وانظر أيضا: 
,21-43 .22 ,ان .م0 ,تمهاس .ع1 عدد) مز ”صنهاكا هذ مذتلة901ع1 ددمتوناع" ,عصصد©ط عمعتيا 
-22.97 .م0 رلكة !15 ل1:2011088 ,5كةا! ملعد5ه11 لعنوز5 ,3057 .22 .م0 ,ما أو0 مو نآ مقطمل 
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١85 


خامسا - الجهاد والأمة المرابطة : 


والجهاد هو ذروة سنام الإسلام؛ وهو عنوان أمة التوحيد لإإن | لله اشترى اسن 
المؤمنين أنفسهم وأمواهم بأن هم الجنة يقاتلون في سبيل الله فيقتلون ويقتلون وعدا 
عليه حقا في التوراة والإنجيل والقسرآن٠‏ ومن أوفى بعهده من الله ,"74٠‏ وهو 
تحارتها الرابحة ويا أيها الذين أمنوا هل أدلكم على تجارة تنجيكم من عذاب أليم 
تؤمنون بالله ورسوله وتجاهدون في سبيل الله بأموالكم وأنفسكم ذلكم خير لكم إن 
كنتم تعلمون”"» وهو ف طليعة فضائل الأعمال عند الله ففي الحديث "أي العمل 
أفضل؟ قال: لمان با لله ورسوله١‏ قيل ثم ماذا؟ قال: الجهاد في سبيل الله قيل: ثم 
ماذا؟ قال حج مبرور””» والجهاد فوق ذلك هو الذي يجعل الأمة في رباط دائم وعلى 
حذر مستمر» من أن تؤتى من قبل أعدائها على غرة» ولذلك يحفظ وجودها المادي 
والمعنوي» لتنطلق من خلاله دعوة الإبمان» مغلفا منطقها بالحكمة والموعظة الحسنة» 
والجدال بال هى أحسنء ومصانا من عاديات الرافضين والصادين عن سبيل الله 
وسوف يشار في موضع لاحق إلى تفاصيل أكثر عن مفهوم الجهاد وتوظيفه كوسيلة 
لحماية الأمن في حركة التعامل الخارحي ٠‏ 


٠ 1١١ سورة التوبة» الآية‎ )١( 

(1) سورة الضف» الآيتين ٠11-1٠١‏ 

(؟) انظر: التووى» رياض الصالحين» مرجع سابق)؛ ص ٠ 17١‏ 
بانلا 


المطلب الثالث 
الأمة وإفساد الأمن 


وهذا هو الوجه السلبى لدور الأمة» وهو منوط بتعطيلها الصفات الشرعية الي ميزها 
الله بها عن سائر الأممء بما يعنيه ذلك من تسليط البلاء عليها من كل ناحية» حتى تعود 
إلى الحق وإلى صراط مستقيم ٠‏ 
ولعل من ملامح هذا الوجه السلبي: 
أولاً - عدم فاعلية الأمر بالمحروف والنهي عن المنكر: 
وعدم الفاعلية في هذا المبدأ هو في حقيقته هدم لفاعلية الدين في الحياة» ويحدث ذلك 
م" ' ْ غ١‏ 
- قلب حقيقة الإيمان, فإذا ما حيل بين الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر وبين 
الحياة» فقد سنحت الفرصة لامتداد الفساد ف كل ناحية, لأنها - أي الحياة- 
أديرت على غير سنة الله فيهاء وف ذلك فتن كثيرة» يقول ابن تيمية "وإذا كان 
الكفر والفسوق والعصيان سبب الشر والعدوان؛ فقد يذنب الرجحل أو الطائفة 
ويسكت آخحرون عن الأمر والنهي فيكون ذلك من ذنوبهم؛ وينكر عليهم آخصرون 
إذكارا منهيا عنه فيكون ذلك من ذنوبهم؛ فيحصل التفرق والاختلاف والشر وهذا 
من أعظم الفتن والشرور قليها وحدينا"©. 
- إغراء الحكام على الاستبداد» فمادامت آلة النصح والمؤاحذة والمراقبة 
وامحاسبة - وهى من مستلزمات الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر- قد نأت عن 
طريقهم» فقد أزيل من أمامهم مقياس وعى الأمة» فيتصرفون ما يشاؤون؛ وق 
الحديث "ستكون أمراء فتعرفون وتدكرون» فمن عرف برئ» ومن أنكر سلمء 
ولكن من رضى وتابع» قالوا أفلا نقاتلهم؟ قال: لا. ماصلوا "قال الدووى" وفيه 
دليل على أن من عجز عن إزالة المنكر لا يأثم مجرد السكوتء بل إنما يأثم بالرضا 
به» أو بأن لا يكرهه بقلبه» أو بالمتابعة عليه”» وقد ورد عن يعض الصحابة قوهم 
"لتأمرن بالمعروف ولتنهون عن المنكر أو ليسلطن الله عليكم سلطانا ظالما لايجل 
كبي ركم ولايرحم صغيركم؛ ويدعو أخياركم فلا يستجاب طهم» وتستغفرون فلا 


لناضف 


يغفر لكم؛ وتستنصرون فلا تنصرون 


١51 انظر: ابن تيمية» الحسبة» مرجع سابق» ص‎ )١( 
. 344 - 747 انظر: صحيح مسلم؛ مرجع سابق» ج11 ص‎ )١( 
. 50-514 (؟) انظر: ابن الأوة؛ مرجع سابق» ص‎ 

كما 


- ارتضاء النفاق ف التعامل» إذ أن سيرة المنافقين عبر عنها القرآن بقوله تعالى» 
«المنافقون والمنافقات بعضهم من بعض يأمرون بالمنكر وينهون عن المعروف 
ويقبضون أيديهم ٠ ٠‏ 4'"» وهذا يستوجب اللعن في "دنيا والاعرة إلعن الذين 
كفروا من بنى إسرائيل على لسان داود وعيسى ابن مريم ذلك بما عصوا 
وكانوا يعتدون ٠‏ كانوا لا يتناهون عن منكر فعلوه لبئس ما كانوا يفعلون)”", 
وفي الحديث "كلا والله لتأمرن بالمعروف ولتنهون عن المنكرء ولتأخذن على يد 
الظالم» ولتأطرنه على الحق أطرأء ولتقصرنه على الحق قصراء أو ليضربن الله 
يقلوب يعضكم على بعض ثم ليلعنكم كما لعنهم”"". 

- تمهيد أسباب العقوبة الإلية» إن ف الدنيا كتسليط الحكام الظالمين كما سبق» ' 
أو إنزال انحن في.مصادر العيش والارتزاق؛ أو في الآخرة بسوء الحساب» وقد ججاء 
في حديث نبوى ”والذي نفسي بيده لتأمرن بالمعروف ولتنهون عن المنكر أو 
ليوشكن الله أن يبعث عليكم عقابا منه» ثم تدعونه فلا يستجاب اا وقي 
آخر "ما من أحد يكون في قوم يعمل فيهم بالمعاصى» ويقدرون على أن يغيروا 
عليه إلا أصابهم لله بعقاب قبل أن يموتوا" , 


- ارتضاء الملاك» برفض سنن الله في التغيير الإصلاحيء والتغاضى عن 
هلكوا جميعاء وإن أخذوا على أيديهم؛ بحوا ونحوا جميعا"”'؛ وحين ترفض سنن 
التغيير يصبح العمل بالأمر بالمعروف والنهي عن لمنكر في غير محله إلا في إطار 
الذات» كما نطق بذلك الحديث النبوي ٠٠"‏ بل ائتمروا بالمعروف وتناهوا عن 
المنكر». حتى إذ رأيت شحا مطاعاء وهوى متبعاء ودنيا مؤثرة» وإعجاب كل ذى 
رأى برأيه فعليك بخاصة نفسك ودع أمر العامة ٠‏ الى 


ثانياً - فقدان العلماء لمكانتهم : 


إذا فققد العلماء مكانتهم في توجيه اجتمع المسلم على مقتضى أحكام الشرعء أيا 
كان موقعهم فيه» فقد أسقطت حلقة التفاعل بين الحاكم والمحكوم» ومن ثم فقد 


٠ 51/ سورة التوية الآية‎ )١( 
٠ (؟) سورة المائدة» الآية م/ا-ولا‎ 
٠ ٠١4 انظر: التووى» رياض الصا حين» مرجع سابق؛ ص‎ )5( 
٠ 158 انظر: سنن الرمذي؛ مرجع سابق» ح؛؛ ص‎ )4( 
٠ 514375 انظر: السيوطى» جمع الجوامع؛ مرجع سابق» العدد العشرون من مجلد لا ص‎ )5( 
٠٠١١ انظر: النووى» رياض الصالحين؛ مرجع سابق» ص‎ )١( 
انظر: ابن العربيء أحكام القرآنء مرجع سابق؛ جا ص 0-1/.4./اء‎ )17( 
١ /ام‎ 


أفسدت العلاقة السياسية بينهماء سواء كان فقدان المكانة بسبب منهم» أو بسبب 
إبعادهم عنها. وليس لذلك شكل واحد. 

فقد يكون فقدانها بفعل كتمان العلم» لقوله تعالمى «إإن الذين يكتمون ما أنزلنا من 
البينات والهمدى من بعد ما بيساه للناس في الكتاب أولنك يلعنهم الله ويلعنهم 
اللاعنون4”", وقد علق القرطبي على ذلك بقوله: "هو أن العالم إذا قصد كتمان العلم 
عصىء وإذا لم يقصد لم يلزمه التبليغ إذا عرف أنه مع غيره ٠‏ وأما من شغل فقد وجب 
عليه التبليغ ٠٠٠‏ أما إنه لا يجوز تعليم الككافر القرآن والعلم حتى يسلم. وكذلك لا 
يحوز تعليم المبتدع الجدال والحجاج ليجادل به أهل الحق» ولا يعلم الخصم على خصمه 
حجة يقتطع بها ماله ولا السلطان تأويلا يتطرق به إلى مكاره الرعية ٠‏ ولاينشر 
الرعص ف السفهاء فيجعلوا ذلك طريقا إلى ارتكاب المحظورات» وترك الواجبات"2 , 

وقد يكون فقدان المكانة بتلبيس الدين على الناس فلا يثقون فيهم ولا في علمهم, 
بأن يضربواكتاب الله بعضه بعضا كما ف حديث "إما هلك من قبلكم بهذاء ضربوا 
كتاب: الله بعضه بعضاء وإفانزل كتاب الله يضدق بعضه بعضاء ولا يكذت بعضه 
بعضاء ما علمتم فيه فقولواء وما جهلتهمء فكلوه إلى عالمه"”": أو بأن يتكلفوا المسائل؛ 
ولذلك يقول تعالى «إيا أيها الذين آمسوا لا تسألوا عن أشياء إن تبد لكم 

0 سؤاهمء 
واحتلافهم على أنبيائهم؛ فإذا نهيتكم عن شئ فاجتنبوه» وإذا امرتكم بأمر فأتوا منه ما 
استطعتم"” © أو تغليط بعضهم بعضاء وفي الحديث "شرار الناس الذين يسألون عن شرار 
المسائل كي يغلطوا بها العلماء" ٠‏ 

وقد يكون الفقدان بالإقبال على الدنيا والسلطان» وقد ورد ف الحديث "العلماء أمناء 
الرسل ما لم يخالطوا السلطان٠‏ ويداخلوا الدنياء فإذا الطوا السلطان؛ وداحلوا الدنياء 
فد حانوا الرسل فاحذروهم”» وورد في آخر "سيكون قوم بعدي من أميّ يقبرأون . 
القرآن» ويتفقهون في الدين؛ يأتيهم الشيطان فيقول أو أتيتم السلطان فأصلح من دنياكم 
واعتزلتموهم بدينكم ولا يكون ذلك» كما يجتنى من القتاد - الشوك - إلا الشوك 
كذلك لايجتنى من قربهم إلا الخطايا”؟. 


٠ ١89 سورة البقرق» الآية‎ )١( 
.ا١1/١ انظر: القرطي» الجامع» مرجع سابق» جا ص‎ )1١( 
.١ مسئد أحمد مرجع سابق» جات ص 8لا‎ 4١47 (؟) انظر:علاء الدين علي المتقي» مرجع سايق؛ جاء ص‎ 
٠ ٠١١ سورة المائدة» الآية‎ )5( 
٠ 1١81 انظر: ابن الديبع» مرجع سابق» جا ص‎ )5( 
٠ 1817 انظر: علاء الدين على المتقي» مرجع سابق»جلاء ص‎ )5( 
٠ 188 انظر: المرجع السابق» جلاء ص‎ )7( 
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وقد يكون ذلك الفقدان بفعل تناقض العمل مع العلم» وهو محظور بقوله تعالى فيا 
أيها الذين آمنوا لم تقولون ما لاتفعلون. كبر مقتا عند الله أن تقولوا مالا 
تفعلون74" وفي الحديث يث "إن لسك 0 
تعملون فيما تعلمون"229, وذلك كان شأن علماء بنى إ 0 ,0 


وقد يكون الفقدان على غير إرادة العلماء حين ينظر إلى دورهم على أنه افتقات على 
السلطة» أو خروج على ما تفرضه عليهم من قيود, أو مدحل للتشكيك في شرعيتها 
والتأليب عليهاء عندها يكون سيف السلطان وذهبه فإما مال الضعاف من العلماء إلى 
الذهب, وإما ثبت الأقوياء على آلام السيف ٠‏ 


الغا - الأمة وانقسام الجسد الاجتماعي : 


وهذا الانقسام من أطر آفات أمن المجتمع المسلم؛ وهو من السئن الحادثة؛ إذا 
استمرئ التمادى فيه» ولم تقطع مادته» ولذا جاء في الحديث "سألت ربي ثلاثا فأعطاني 
ثنتين ومنعن واحدة» سألت ربي أن لا يهلك أمن بالسنة فأعطانيهاء وسألته أن لا يهلك 
أمتى بالغرق فأعطانيهاء وسألته أن لايجعل بأسهم بينهم فمنعنيها" وف رواية "وأن لا 
يسلط عليهم عدوا من سوى أنفسهم يستبيح بيضتهمء ولو اجتمع عليهم من بأقطارها 
- أو قال من بين أقطارها - حتى يكون بعضهم يهلك بعضا ويسبى بعضهم بعضا"””, 
وقد يحدث هذا الانقسام بانتشار أعمال الجاهلية وخصاها بين الأمة» ومنها ما ورد في 
حديث "أربع من أمتى من أمر الحاهلية؛ لا يزكوتهن» الفخر في الأحساب» والطعن في 
الأنساب» والاستسقاء بالنجوم, والنياحة”؟. كما يحدث بإعمال القتال والقتل بين 
أبنائهاء كما في حديث "والذي نفسى بيده ليأتين على الئاس زمان لايدرى القاتل ف أي 
شئ قتل؛ ولايدرى المقتول على أى شئ قتل””©: ولذلك حذر الرسول صلى الله عليه 
وسلم من عقوبة ذلك في حديث "إذا المسلمان حمل أحدهما على أخيه السلاح فهما في 
جرف جهنم.؛ فإذا قتل أحدهما صاحبه؛ دخلاها جميعا”"» وقد يحدث الانقسام 
بارتضاء أعمال العصبية القبلية» والانتصار لحاء وهى الي وصفها الرسول صلى لله عليه 


. 8! سورة الصفء الآية‎ )١( 
٠ ١55 (؟) انظر: علاء الدين على المنقي» مرجع سابق» جلاء ص‎ 
٠ ٠١ 5 (؟) انظر: الحديث النبوي بهذا الشأن في: النووى» رياض الصالحين» مرجع سابق» ص‎ 
والبيضة الجماعة والأصل» رهى‎ 2١5-1١15 انذار الروايتين في : صحيح مسلم» مرجع سابق» ج١8 ١؛ ص‎ )5( 
٠ أيضا العز والملك٠ والسنة القحط» فإن وقع فيكون ف ناحية يسيرة بالنسبة إلى باقي بلاد الإسلام‎ 
٠ 588 انظر: المرجع السابق» جحت ص‎ )5( 
٠ 34 انظر: المجرع السابق» ج8١21 ص‎ )١( 
انظر: المرجع السابق» ج8١ ص5١2 وانظر رواية أخرى للبخاري في: ابن حجرء مرجع سابق» جا‎ )0( 
٠.١868 ص‎ 
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ومونطت - وقال "دعوها فإنها خبيثة” '» وعدها بما قد يخرج من الملة في حديث 
"من تحرج من الطاعة وفارق الجماعة فمات مات ميتة جاهلية . ومن قاتل 2 نحت راية 
عُمية يغضب لعصبة أو يدعو إلى عصبة: أو ينصر عصبة؛ فقشل؛ فقتلة جاهلية؛ ومن 
خرج على أمتى يضرب برها وفاحرهاء ولا يتحاشى من مؤمنهاء ولايفى لذى عهد 
عهده فليس منى ولست منه"””©, 

وقد يحدث الانقسام بين صفوف الأمة بالتنافس على الدنياء وإحداث البدع كما 
أخبر الحديث النبوي "إنى فرط لكمء وأنا شهيد عليكم وإنى والله لأنظر ! إلى حوضى 
الآن وإنى قد أعطيت مفاتح خخزائن ن الأرض» أو مفاتيح الأرض٠‏ وإنى والله ما أخاف 
عليكم أن : تش ركوا بعدي» ولكن أخماف عليكم أن تنافسوا فيها"”'"» أو باتباع سنن 
الذين ليسوا على ملة الإسلام في حديث "لتتبعن سنن الذين من قبلكم شبرا .شبر وذراعا 
بذراع حتى لو دخلوا في جحر ضب لاتبعتموهم. قلنا يارسول الله اليهود والنتصارى. 
قال فمن"29, 

وقد يحدث الانقسام بإهدار الأخلاق ف المفاضلة بين الأفراد والجماعات خاصة خلق 
التقوى مما يفتح أبوابا للأمراض الاجتماعية الفاسدة كالغش» والرشوة والمحاباة 
والمحسوبية؛ وما شاكلها من موبقات فيها تضيع أمانة الشرع وأمانة الاستخلاف. 

رابعا - الأمة والتقاعس عن الجهاد : 

وهو التثاقل الذي نهى الله تعالى عنه في قوله طإيا أيها الذين آمنوا مالكم إذا قيل 
لكم انفروا في سبيل ١‏ لله اثاقلتم إلى الأرض أرضيتم بالحياة الدنيا من الآخرة, فما 
متاع الحياة الدنيا في الآخرة الا قليل4” 0 وحعل عقوبته إإلا تنفروا يعذبكم عذابا 
أليما ويستبدل قوما غبركم ولا تضروه شيئا والله على كل شئ قدير2”4. وقد جاء 
في الحديث "من مات ولم يغز ولم يحدث نفسه بالغزو مات على شعبة من النفاق"9©. 

ويدخل في جملة التزهيب من التثاقل عن اللهاد أيضا قوله تعالى لإألم تر إلى الذين 
قبل لهم كفوا أيديكم وأقيموا الصلاة وآتوا الزكاة٠‏ فلما كتب عليهم القتال إذا 
فريق منهم يخشون الناس كخشية الله أو أشد خشيةه وقالوا ربدا لم كتبت علينا 


٠ 30 انظر: ابن حجر؛ مرجع سابق» ج4١ ص‎ )١( 

٠١ 7789 - 578 انظر: صحيح مسلم؛ مرجع سابق» ج1١2 ص‎ )١( 

(؟) انظر: المرحع السابق» جه1. ص لاه ٠‏ 

(5) انظر: المرحع السابق» حاا ص 15١-5١5‏ . 

(0) سورة التوبة» الآية م ٠‏ 

(3) سورة التوبةء الآية 84 ٠‏ 

(7) انظر: النووى؛ الأربعون النووية» مرجع سابق» ص 478 ٠‏ 
لحل 


القتال لولا أخرتنا إلى أجل قريب ٠‏ قل متاع الدنيا قليل٠‏ والآخرة خير لمن اتقى ولا 
تظل ن فتيلا4ي0" , 

بل عد الله التشاقل عن اجمهاد من صفات الذين في قلوبهم مرض في قوله لإويقول 
الذين آمنوا لولا نزلت سورة فإذا أنزلت سورة محكمة وذكر فيها القتال رأيت الذين 
في قلوبهم مرض ينظرون إليك نظر المغشى عليه من الموت 7#" . 

وإغما حرم الله تعالى ذلك لأن فيه إسقاطا لأحد القروض الكفائية الى يأثم تاركوها 
أن لم يقوموا بها" كما أنهاقد يغرق إعداء المسلمين على انتهاك ديارهم والاعتداء على 
حرماتهم؛ ولأنه يوقف الغطاء القوى الذي يستر الدعوة إلى | لله فضلا على أنه يحقق 
سنة الله في تداعى الأمم على المسلمين في حديت "كيف أنت ياثوبان إذا تداعت الأمم 
عليكم كتداعيهم إلى قصعة الطغام ٠‏ يصيبون منه. قال ثوبان: بأبى وأمى أنت يارسول 
الله. أمن قلة بنا؟ قال: لا١٠‏ بل أنتم يومئذ كثير. ولكن يلقى في قلوبكم الوهن٠‏ قالوا: 
وما الوهن يارسول الله؟ قال: حبكم الدنياء وكراهيتكم القتال"7© . 

خامساً - استشراء أدواء الاضطراب داخليا : 


وهى الأدواء الي تتعدد صورها بين الفتنة» والحرابة» والبغي» وال قد تصل ف 
ترجمتهما لعدم الالتزام الديئ ونزع ربقة الإسلام إلى حد الردة وسوف يكون الحديث 
مفصلا عنهذه الأدواء باعتبارها مصادر لتهديد الأمن داحل المجتمع المسلم» سواء ما 
صدر منها من قبل المسلمين» أو ما صدر من قبل غيرهم ٠‏ وسوف يتبع الحديث بحديث 
آخر عن وسائل التصدى لما بتفصيل ممائل ٠‏ 


٠ سودة النساى الآية لال‎ )١( 
٠ 7٠ سورة محمد الآية‎ )1( 
-١15951 انظر مزيدا من التفاصيل في: الشافعي» الأم؛ بيروت: دار المعرفة للطباعة والنشر» الطبعة الثانية»‎ )5( 
وما بعدهاء‎ ١5١ ىج من المجلد الثانيء ص‎ 417 
انظر: ابن كثير» نهاية البداية والنهاية في الفتن والملاحم: تحقيق الشيخ إسماعيل بن محمد الأنصاري؛‎ )5( 
٠ 79 القاهرة: المكتبة القيمة» دء.ت»ج١اء ص‎ 
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المطلب الرابع 
الأمة وانتكاسة الأمن : النموذج التاريخي 

والنموذج الذي احتاره الباحث هو الذي يرتبط ما حدث لأمن المسلمين من انتكاسة 
في عصر الخليفة الرابع على بن أبي طالب وهذا مبرراته: 

فالباحث سبق أن عرض بصورة عامة الوجه الإيجابي ف علاقة الأمن بالأمة في 
النموذج الذي تمخض عن بحربة إقامة أسس الجماعة السياسية في عصر النبوة» ومن ثم 
فإن إبانة الوجه السلبي لمذه العلاقة يكمل الصورة العامة لحالة الأمن ف وجهيها 
المحتلفين ٠‏ 

كما أن هذا النموذج يبين كيف أن سنة الله ف ابتلاء الأمة بالاختلاف والانقسام 
وإراقة الدماء تأخذ مكانها حال توافر أسبابها حتى ولو كانت منبثقة من عصر الصحابة 
الذين هم في المقدمة من الورع الإيماني إذا ما قورن بهم من لحق بهم من أجيال 
المسلمين ٠‏ 

كذلك فهو نموذج يوضح أن انتكاسة الأمن في المجتمع المسلم المعاصر ليس بلا أرضية 
أو حلفية تاريخية» وإنما للا حذور قديمة, ولكن المسلمين لايستفيدون من ماضيهم وإن 
استفادوا لايعون سننه بالقدر الذي يرشد حاضرهم ويصحح خطواته ٠‏ 

ثم إن الآثار السياسية الي نتتجت عن هذا النموذج لازالت أصداؤها ممسكة بخناق 
والكلامية» أو في بقاء نمط الملك في الحكم وسقوط نمط الخلافة» أو في تغير أساس 
الالتزام السياسي من الطاعة والرضا إلى القهر والإكراه. 

وتبدو ملامح هذا النموذج في الآني0©:- 

أولا - توقف بعض أفراد الأمة عن البيعة لإسناد السلطة : 

فعقب ممّتل الخليفة الثالث عثمان بن عفان» ووفاة عبدالر حمن بن عوف» وترك سعد 
الخطاب للخلافة إلا على بن ابي طالب» وطلحة والزبير» وقد احتار المسلمون عليا 
وسط جو غير الذي اعتادته الأمة في تجارب الخلافة قبله» فالاضطراب واخحتلال العلاقة 
بين العاصمة وأطرافها كان على أشده بعد اغتيال الخليفة الشالث» وعناصر الفتنة الي 
اغتالته كانت مستبدة بالأمر داخل العاصمة» ولم تحد ما يمنعها من التهديد بقتل الآخرين 


٠0 88ه-؟خ١ اعتمد الباحث ف صياغة هذه الملامح على ما أورده ف رسالته للماجستير: ص‎ )١( 
١5 


من الصحابة إن لم يختاروا أحدهم بعد فشلهم ف تولى أمر الاختيار بأنفسهم («ي 
وأصحاب المبادرة من الصحابة الذين أقنعوا عليا بالخلافة أعيتهم السبل قبل أن يقبل 
ترشيحهم له''» وعلى بن أبي طالب كان يعلم أن يحئ ببعنه في حو كهذا قد يرك 
فرصة للبعض في التشكيك فيها ولذا كان إصراره على أن تكون بيعنه على ملا من 
المسلمين وق المسجد, فلما تمت له البيعة توقف نفر من الصحابة9, وأيا كان دافعهم 
إلى ذلك إلا أن تطور الأحداث أثبت أن موقفهم هذا كان لغير صالح الأمة من وجوه 
أحدها أن الأمة كانت في أشد الحاجة إلى التماسك واجتماع الكلمة واستهلال الخلافة 
بهذا المسلك أوجد ثغرة لاستمرار الخلل» والشاني أن التوقف أثار الريبة والشكوك فى 
قلوب بعض الذين بايعوا فإذا كانوا هم أصحاب السابقة ولم يبايعوا فمن يبايع إذا؟ 
والثالث أن بعض الذين رفضوا مبايعة الخليفة كمعاوية بن أبى سفيان في الشام ظنوا أن 
التوقف هو رفض غير مباشر للخليفة» فحاولوا استمالتهم إلى جانبهم بشأر الخليفة 
الغالثت 9 , 

ثانياً - استخدام الحوار الدموي في تعامل الأمة فيما بينها : 

فقد فرضت قضية الموقف من قتلة الخليفة الثالث نفسها على المسلمين بعد مبايعة 
على بن أبى طالب» وبات واضحا أن ثمة وجهتى نظر تتنازعان هذا الموقف؛ أحداهما 
رأى أصحابها من الخليفة وكثير ممن بايعوه ضرورة التريث حقى تقوى قبضة الخلافة 
وتنتزع زمام الأمور من عناصر الفتنة داحل المدينة٠‏ والثانية رأى أصحابها من كبار 
الصحابة خاصة طلحة والزبير وأم المؤمنين عائشة في المدينة: ومعاوية ومن نصره في 
الشام؛ أن لا بديل سوى التعجيل بالقصاص من القتلة٠‏ وإزاء تباين وجهتى النظر خصرج 
الصحابة الثلاثة إلى بعسض أطراف الخلافة ينادون بالفأر للخليفة المقتول وليس طلبا 
للسلطة كما ذكرت بعض المصادرء حتى كانت وقعة الجمل الى قتل فيها طلحة والزبير 
وكثير من الصحابة”©؛ ولم تكد الأمة تضمد جراحها حتى عادت لتنزف من جديد ف 


)١(‏ انظر:الطبري :تاريخ الرسل» مرجع سابق» ج1» ص 475 ؛ابن الأثير الكامل» مرجع سابق» جاءص1417. 

(؟) انظر: الطبريء تايخ الرسل؛ مرجع سابق» ح4» ص 571-14737! ابن الأثير» الكامل؛ مرجع سابق» 

جلاء ص 195-191١‏ . 

(؟) انظر الروايات المختلفة في أسماء هؤلاء الصحابة في: الطبري؛ تاريخ الرسل» مرجع سابق» ج4» ص 

15١-48‏ !؛ ابن الأثيرء الكامل» مرجع سايق جسلاء ص 2117-1541 ابن كثيرء البداية» مرجع سابق» 

جلاء ص 73777 . 

(5) انظر كتاب معاوية إلى هؤلاء الصحابة في: أحمد زكي صفوتء جمهرة رسائل العرب» مرجع سابق» 

جحاء ص 755 وما بعدهاء 

(5) انظر بحملا للأسباب والحجج الي استند إليها هؤلاء الصحابة في حروجهم قبل وقعة الجمل أوردها 

الباحث نقلا عن الطبري وابن الأثير في: مصطفى منجود, مرجع سابق» ص 771-1578 ٠‏ وانظر دحضه - 
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وقعة صفين إزاء إصرار معاوية وأهل الشام على رفض البيعة والطلب بالثأر» وإن 
زكاهما حرص لم تخف دلائله على طلب معاوية السلطة خاصة لما رأى الخليفة خلعه عن 
ولاية الشاء”'2. والحق أن استخدام أسلوب العنف الدموي بين المسلمين على هذا النحو 
كانت له دلالاته في أن الأمة خحيم عليها الإخفاق في استخدام الحوار السلمى لتصفية ما 
حدث من اختلاف» وأنها وجهت إراقة الدماء في غير مقصدها الحهادي لإعادة الحركة 
إلى الدعوة بعد توقف فيضانها منذ مقتل الخليفة الثالث» وأن تكرار هذا الأسلوب منها 
حعل تضييق نطاقه أو ترشيد استخدامه إلى أقصى الحدود خيارا غير محتملء ما ساعد 
على الإطاحة بواحد من الأهداف الى كان مأمولا تحقيقها في خلافة على بن أبي 
طالب» وهو اعادة التماسك إلى صفوف الأمة ورأب الصدع الذي حدث في أواخر 
حلافة عثمان بن عفان» ولايخفى أن الدماء الى نزفت من الجسد السياسي في تلك الحقبة 
أفقدت الأمة جيلا من أصحاب الفقه والعلم كان مقابله ظهور من لا سابقة لهم من فقه 
أو علمء وهؤلاء وجد فيهم عبدا لله بن سبأ اليهودى رأس الفتنة ضالته ليمارس دوره 
الإفسادي بين المسلمين”"2) وليعيد إلى الأذهان دور سلفه ابن أبىّ في عصر النبوة. 

ثالعا - إخفاق محاولات الصلح بين أبناء الأمة 

فمّد بذلت محاولات كثيرة لإيقاف الدماء والاتفاق على كلمة سواءء خاصة قبل 
إنشاب المعارك؛ أو أثنائهاء لكن مضت سن الله في الابتلاء إلى غايتها. وتأتى واقعة 
التحكيم على رأس هذه المحاولات. وقد أولت هذه الواقعة» على غير حقيقتها» وخحاض 
فيها الخائضون والمرحفون بغير الحق؛ انسياقا وراء روايات هشة لا محص لاء أو إعمالا 
لرأي شخص لا عدالة أو استقامة في حجيته, حتى توهم بعضهم أنه لاغضاضة في رجحم 
الصحابة أقطاب هذه الواقعة بكل التهم» الي وزعت بغير حق لتنال من الخليفة وخصمه 
القوى معاوية بن أبى سفيان””) والحكمين أبى موسى الأشعري» وعمرو بن العاص؛ 
ولاملك الباحث - إزاء التناقض في الروايات بشكل أبرزه في موضع آخحرا”'- إلا القسول 


- للتأويلات المشوهة لخروج السيدة عائشة أوردها في نفس المرجع» ص 3715-1711 ٠‏ 
)١(‏ انظر تفاصيل ذلك ومصادره في: المرجع السابق» ص 15777 - 3375 ٠‏ 
(؟) انظر مزيدا من التفاصيل فٍ: د. حمدي عبدالعال» السبعيون منهجا وغاية؛ الكويت: دار القلم؛ الطبعة 
الأولى» 406 1ه-1946. ص ه وما بعدهاء وانظر رأيا مشككا في دور ابن سبا أورده د. طه حسين فق: 
الفتنة الكيرى» مرحم سابق» ص 2177/-871١‏ وانظر دحضا هذا الرأي في د. حمدي عبدالعال» مرجع سابق» 
ص ٠ 178-١6‏ وانظر كذلك: مصطفى منجود» مرجع سابق» ص 15155 -11/8 0 
(6) انظر تأصيلا علميا رصينا لحقيقة التحكيم من حيث موضوع المخلاف الذي جاء التحكيم الحسمه؛ والمركز 
القانوني لمعاوية» ومكانة الحكمين في الإسلام؛ وقرار التحكيم. أورده: د. محمد سليم العوا في مؤلفه: ف 
النظام السياسي» مرحع سابق» ص 56 ع8 ٠1م‏ 
(4) انظر تأصيلاً علميا رصيناً لحقيقة التحكيم من حيث موضوع الخلاف الذي جاء التحكيم لحسمه؛ والمركز 
القانوني لمعاوية» ومكانة الحكمية في الإسلام؛ وقرار التحكيم؛ أورده: د. محمد سليم العوا في مؤلفه: ل 
النظام السياسي» مرجع سابق» ص .1٠٠١١5 -48٠0‏ 
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إن الصحابيين اللذين حكما في الخلاف بين المسلمين قد اجتهداء لكن اجتهادهما 4 
يكن مرضيا لفريق الخليفة وإن لقى قبولا لدى فريق معاوية بن أبى سفيان, أي أن 
التحكيم - وعلى عكس ما أراد المسلمون - لم يضف إلى حسم مادة الاعملاف 
جديداء بل إن7" الآثار الي نتجت عنه وسعت هويته من نواح عديدة لعل أبرزها انقسام 
فريق الخليفة عليه ثما مهد لظهور فرقة الخوارج الي فتحت بابا آخمر لإراقة الدماء في 
وقعة النهمروان؛ وتقوية مركز معاوية الذي وحد في محصلة التحكيم شرعية لموقفه 
المعارض للخليفة على نحو ما سيرد لاحقاء 

وأبعا سد تعطيل حركة الفتح الإسلامي وتغيير دفتها : 

فقد أصاب حركة الفتح الحمود منذ تفجر أحداث الفتنة في خلافة عثمان بن عفان 
وحال استمرارها في خلافة على بن أبتي طالب دون تنشيظهاء حتى وحدت بعض 
الأحزاب فرصتها في التمرد على الخلافة» ولم يقف الأمر عند هذا الحد, بل إن معاوية 
حعل حيوشه تسير ف اتحاه معاكس لتستولى على بعض أطراف الخلافة» بعد أن مهد 


)١(‏ انظر: مصطفى منجود» مرجع سابق» ص 556 وما بعدها. ورغم أن أستاذنا د. العوا قد رجح أن 
يكون الأمر الذي اجتمع الحكمان على رده إلى الأمة هو أمر النلاف تعويلا على بعض المصادر كرواتيى 
عبدالرزاق في مصنفه؛ والدار قطي في سننه؛ وابن العربي في العواصم, لا أمر الخلافة كما ذهب ابن قتيبة في 
الإمامة . إلا أن ذلك لم يسعف الباحث كثيرا في الإحابة عن تساؤلات عديدة رغم أنه أفاض في ذلك في 
رسالته للماحستير. أول هذه الأسئلة اذا كان الغالب على رأي علي بن أبي طالب هو رفضه التحكيم وقد 
دعا إليه أهل الشام؟ ولماذا وصف هذه الدعوة بأنها خدعة ومكيدة؟ ألا يعنى ذلك أنه كان متشككا في 
عواقبها؟ كما ذكرت روايات الطبري في تاريخ الرسل٠‏ مرجع سابق»جحه» ص 44» وابن الأثير في الكامل» 
مرجع سابق» ج؟ء ص 253117 وابن كثير في البداية» مرجع سابق» جدلاء ص 5174 ٠‏ وثانى الأسئلة: أن 
الرواية الي فندها أستاذنا - وهى رواية ابن قتيبة - وما ينبغي التعويل عليها لوجود شبهة الطعن في نمسبة 
الإمامة والسياسة إليه - أورد قريبا منها إلى حد كبير الطبريء ابن الاثير» وابن كثير» واذا كان مشهورا عن 
الأول أنه - كما ذكر في بداية تاريخ الرسل - لم محص رواياته التاريخية» فإن الآخرين» خاصة ابن كثير 
المحدث» اهتما بهذا التمحيص٠.‏ فهل يلحق رواياتهما ما الحق برواية ابن قتيبة؟ وإلا فكيف نفسر هذه 
الروايات؟٠‏ والسؤال الثالث: أن ما فنده أستاذنا العوا في رواية ابن قتيبة» وما أيده من أن المقصود هو رد أمر 
الخلاف»: هما رأيان ضمن ثلاثة آراء في هذه المسألقه أما الرأي الثالث فذكره المسعودي - في مروج الذهب» 
مرجع سابق» جاء ص 016 - وذهب فيه إلى أن الحكمين خلعا عليا ومعاوية؛ ثم سمى كل منهما من رآه 
أهلا للخلافة, فاخختار أبو موسى ابن عمرء واختار عمرو معاوية» فلما رفض ذلك ابو موسىء اخثار عمرو 
نفسه. فرفضه أيضاء فانفض الاجتماع على لاشيء؛ هذه الرواية هل تلحق بما ذكره ابن قتيبة» أم تلحق 
بروايات غيره؟ أم هى نشاز عنهما وتكشف عن شيعية المسعودي؟ ويبقى التساؤل الرابع: أليس انقضاء 
التحكيم على رد أمر الخلاف إلى الأمة يعنى أن الحكمين لم يفعلا شيئاء ذلك أن الأمة فوضتهما أصلا للفصل 
في الخلاف - وكذلك جاء كتاب التحكيم بينهما قبل انعقاد اجتماعه (انظر نصه في: دء محمد حميد الله 
مجموعة الوثائق» مرجع سابق؛ ص 70/8 وما بعدها) - أو بمعنى آخر أليسا قد ساهما بشكل أو بآحرافٍ 
إعادة الحال إلى ما كان عليه قبل التحكيم؟: وهل كان الصحابيان اللذان قاما بالتحكيم على مثل هذه الرؤية 
الضيقة نِ فهم الموقف والظرف التاريخي؟ وكيف نوفق بين مسلكهما هذا وبين ما ذكره د. العوا - ولا 
يختلف معه منصف - عن مكانة أبى موسى وعمرو بن العاص من الخلق والورع الدينى؟. 
عل 


لذلك بدعوة أهل الشام إلى مبايعته؛ وإدارة الموقف مع الخليفة من الشام؛ وضرب 
السواعد القوية الى كانت تؤازر الخليفة مثل قيس بن سعد» وعمار بن ياسرء والأشتر 
النخعي؛ ومحمد بن أبى بكرء ومد جسور الاتصال مع أتباعه حارج الشاء”": والإغارة 
على بعض الأطراف» بيد أن أحدا ممن أغاروا على هذه الأطراف لم يدرك ما حمّقه 
عمرو بن العاص باستيلائه على مصر”"؛ وتكشف المبادئ الي اتبعها معاوية في أسلوب 
الإغارة عن حنكة أو خبرة كبيرة في فنون القال» وعن إرادة قوية في إضعاف موقف 
الخليفة'"©؛ وهكذا تداعت على الخليفة عوامل كثيرة للوهن في صفوفه: تفاقل شيعته في 
نصرته» وخروج الخوارج عليه وخسارة مؤازرة الذين اعتزلوا الأحداث» وتوحد جبهة 
معاوية ضده ٠‏ 

اهنا - إسقاط الخلافة الراشدة : 

وتلك كانت النهاية المتوقعة بعد سلسلة التصدعات الى عصفت بالأمة» وبلغت أوج 
قوتها باغتيال الخوارج للخليفة الرابع» لتحبت جذوتها مع تنازل الحسن بن علي عن 
الخلافة لمعاوية بن أبي سيفيان إيثارا للجماعة» وليبدأ معها عصر الملك في ترسيخ أوتاده» 
والتقويم للممارسات الي بعدت كثيرا عن مثاليات وقيم عصر الخلافة لراش 


)١(‏ انظر التفاصيل في: مصطفى منجود؛ مرجع سابق» ص 517٠١‏ وما بعدهاء 
(؟) انظر تفاصيل هذه الإغارات في: الطبري؛ تاريخ الرسل» مرجع سابق» جده؛ ص 18 وما بعدها؛ ابن 
الأثير» الكامل» مرجع سابق» ج08 ص 755 وما بعدها؛ ابن كثير» البداية؛ مرجع سابق؛ جدلاء ص 717 
وما بعدها؛ ابن حلدونء تاريخ» مرجع سابق» ج35 ص ١8١‏ وما بعدها. 
(9) انظر هذه المبادئ ف: مصطفى منجود؛ مرجع سابق» ص ٠ 785-178١‏ 
(5) لا يسع الباحث هنا إلا أن ينبه إلى خطورة وإثم تجريح الصحابة في أشخاصهم وذتمهم. وقد حاء في 
الحديث "لا تسبوا أصحابي لا تسبوا أصحابي ٠‏ فو الذي نفسي بيده لو أن أحدكم أنفق مشل أحد ذهبا ما 
أدرك أحدهم ولا نصيفه" ٠‏ انظر: صحيح مسلم» مرجع سابق» ج١1‏ ص 91 ٠‏ قال النووي "اعلم أن سب 
الصحابة (رض) من فواحش المحرمات» سواء من لابسى الفستن منهم وغيره لأنهم بحتهدون في تلك 
الحروب. ٠٠‏ قال القاضي عياض وسب أحدهم من المغاصي الكبائر» ومذهبنا ومذهب الجمهور أن يعزر ولا 
يقتل ٠‏ وقال بعض المالكية يقتل "انظر المرجع السابق» وانظر أيضا: أبو معاوية بن محمد» حكم سب الضحابة 
لابن تيمية وابن حجر اليشمى وابن عابدين؛ القاهرة: دار الأنصار» 1914 ص ”7 وما بعدها. 
أما عن الحروب الي جرت فالباحث يرى أن ما سبق به الإمام النووى هو الأحدى والأصوب ف هذا الصدد» 
اذ يقول "وكلهم عدول. ٠‏ ومتأولون في حروبهم وغيرهاء ولم يخرج شيء من ذلك أحدا منهم عن العدالة 
لأنهم بحتهدون. اختلفوا في مسائل محل الاجتهاد. كما يختلف المجتهدون بعدهم. ٠٠‏ ولايلزم في ذلك نقص 
أحد متهم ٠‏ واعلم أن سبب تلك الحروب أن القضايا كانت مشتبهة» فلشدة اشتباهها اختلف احتهادهم» 
وصاروا ثلاثة أقسام٠‏ قسم ظهر لهم بالاجتهاد أن الحق في هذا الطرف» وأن مخالفه باغ فوجحب عليهم نصرته؛ 
وقتال الباغي عليه» فيما اعتتقدوه ففعلوا ذلك» ولم يكن يحل لمن هذه صفته التأخر عن مساعدة إمام العدل ف 
قتال البغاة في اعتقاده ١‏ وقسم عكس هؤلاء ظهر لهم بالاحتهاد ان الحق في الطرف الاخر فوجب عليهم 
مساعدته وقتال الباغي عليه ٠‏ وقسم الث اشتبهت عليهم القضية وتحيروا فيهاء ولم يظهر لهم ترجيح أحد 
الطرفين فاعتزلوا الفريقين. وكان هذا الاعتزال هو الواحب في حقهم لأنه لايحل الإقدام على قتال مسلم حتسى 
يظهر أنه مستحق لذلك..." انظر: صحيح مسلم؛ مرجع سابق» جه21 ٠ ١49‏ 
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اللبحث الرابع 
القوة وفعالية الأمن 
تأتي القوة في المفهوم الإسلامي لتشكل عمادا آخر لا ينفك مفهوم الأمن يقام عليه 
ولتكشف عن حقيقة وضرورة السياج المتين الذي يحمي الأمن ويحفظه من أية محاولات 
للتهديد, أو الاحتراق, وذلك أن القوة بالنسبة لبقية الركائز الأخمرى للأمن إنا هي 
حرس العقيدةٌ وهيبة الخلافة, ودرع الأمق وهي لا تكون كذلك إلا إذا وظفت 
منطبضة بقَيم الإسلام ومقاصله. 


وقبل الدخول ف تفاصيل معنى المفهوم ودلالاته السياسية» وأثارة في تحقيق الأمن» أو 
في عدم تحقيقه أحياناء تجدر الإشارة إلى بعض الاعتبارات الي جعلت مفهوم القوة أحد 
المفاهيم اليّ فرضت نفسها ولا تزال» وليس في التنظير السياسي الإسلامي فحسبء بل 
وثي الفقه السياسي المعاصر فكر ونظما وحركة؛ ومن ذلك إن مفهوم القوة مثل كثير 
من المفاهيم السياسية يستدعى مجموعة من المفاهيم الأخرى مثل النفوذ, والتأثير» والقهرء 
والقدرة» والعنفء والسلطة, والغلبة» والإحبارء والإكراه؛ والسطوة» والسيطرة» 
وغيرها. وهذا الاستدعاء رغم أنه يقرر حقيقة أنها قد تشكل وجها أو آخصر من وحوه 
القوة» وقد تلتقي معها في المضمون والمحتوى, إلا أن عملية التمييز بين هذه المفاهيم وبين 
مفهوم القوة فضلا على العلاقة به؛ ينبغي أن تظل لكليهما - التمييز» والعلاقة - 
حدودها وأهميتهاء ليس فقط من أجل ما سبق توكيده من ضرورة حسم مادة فوضى 
المفاهيم المختلطة» بل ولأن محاولة التوصل إلى توصيف مستقيم - إلى حد ما - لهذه 
المفاهيم قد يساعد في الحكم على سلوك بأنه سلوك قوة» أو نفوذ: أو سلطة: أو ما 
شاكل ذلك؛ وهو ما يتعذر إدراكه إذا ما اختلطت المفاهيم وتداخلت معانيها©. 

والاعتبار الثاني أن دراسة مفهوم القوة وفق ضوابطه الشرعية في المفهوم الإسلامي قد 
تحسم مادة"التشويه المتعمد أحيانا لخقيقة هذا الموقف في كثير من تقاليد التحليل السياسي 
المعاصرء اليّ شجعت على رفع شعارات "الإر هاب الإسلامي” إزاء استخدام بعض 
الحركات أو الجماعات الفاعلة ف الساحة الإسلامية للقوة المسلحة في بعض ممارستهاء 
سواء كان استخداما شرعيا أو كان غير ذلك» وهكذا وضع الإسلام في دائرة الاتهام؛ 
حتى ف حالات الدفاع الشرعيء أو حالات إعداد القوة لتحقيق مفهوم الإسلام لردع 
أوالإرهاب» كما سيرد. 


وييقى اعتبار أخير وهو أنه إذا كان ما يثار من مغالطات حول مفهوم الإرهاب هو 


)١(‏ انظر بعض المحاولات ف التمييز بين بعض هذه المفاهيم ق: د. حورية توفيق مجاهد, القوةَ .., مرجع 
سابق»ص 287-4137 د. فاروق يوسف أحمد, القوة السياسية» القاهرة: مكتبة عين شمس»:986١ء)ص7١-57.‏ 


أحدل 


الوجه الأول من وجوه تشويه مفهوم القوة في ميزان الإسلام؛ فإن ما يثار حول مفهوم 
الجهاد من مغالطات هو الوجه الثاني لهذا التشويهء والذي لا شك فيه أن بعض أنشطة 
العنف المسلح الي قامت بها بعض الجماعات المسلمة - لا سيما الي تحمل في نفس 
الوقت اسم "الجهاد" - قد أوجد فرصة لإنماء هذه الافتراءات» لتتمخض من خخلانها 
مفاهيم الإسلام العنيف» والإسلام المسلح؛ والإسلام العسكري» وغير ذلك من بدعة 
مسميات الإسلام المتعددة في الحقبة الحالية من تحليل الظاهرة الإسلامية. 


١و‎ 


المطلب الأول 
حقيقة ودلالات مفهوم القوة في الإسلام 

يحمل مفهوم القوة ومشتقاته في اللغة أكثر من معنى واحد» منها عدم اللين» وعدم 
الضعف» والجمد» والعون. والغلبة؛ والطاقة: والغلظة؛ والنشاطهء والنموء والحركة: 
والتمكن, والقدرة”", والمتأمل في هذه المعاني يجد أنها تستبطن معنى عاما هو - في رأي 
الباحث - جماع معاني القوة» وهذا المعنى هو أداء الشيء بتمكن وبلا عجز أو كذل 
فعدم اللين هو فقد للعجز مع القدرة على أداء الشيء بلا تراخ والجد هو نشاط لا 
يعرف العحز أو الكال+ والعون هو مكن لأن سن لا مكين له في شنيء لا يمستظيع أن 
يعاون به؛ لأنه عاجز عنهء وهكذا الأمر في بقية معاني القوة» فإذا ما أريد نقل المفهوم 
إلى الفهوم الإسلامي لا تضح أن ما يطلب أداؤه بتمكن دون عجز أو كلل هوما أوتي 
المسلمون من رسالة الإسلام وأحكامه بدليل قوله تعالى: لإخذوا ما أتيناكم بقوة74, 
وقوله: «وفخذها بقوة وأمر قومك يأخذوا بأحسنها»”” » بيد أن هذا يصير بلا قيمة, 
إن لم يستمد طاقته وفعاليته من الله سبحانه وتعالى ذلك «إإن القوة لله جميعااي', وأنه 
طلا قرة إلا با لله , ولذلك نسب الله التمكين إلى ذاته العلية في قوله #الذين إن 
مكناهم في الأرض 0 , وقوله: إولقد مكناكم في الأرض وجعلنا لكم فيها 
معايش74", كذلك لا قيمة لهذا التمكين ما ل يكن يدور في فلك الحقء لأن الله حين 
أمر بأحذ شريعته بقوة حعل سيرة القيام عليها إنما ه سيرة الحق لإوأنزل معهم الكتاب 
بالحق ليحكم بين الناس فيما اختلفوا فيه 04" . ومن خلال هذا العرض الموجز لمعنى 
القوة يتضح أنها تعبر عن عدة حقائق أو دلالات متكاملة: 

الحقيقة الأولى: إن القوة ظاهرة اجتماعية: 


تلتصق القوة بالوجود الإنساني معبرة عن بعض حاجاته في بعض الأحيان» ومترجمة 
لبعض سلوكياته ف بعضها الآخر» ومفسرة لبعض علاقاته وتفاعلاته في بعضها الشالث» 
ولذلك لم يكن غريما أن يحدل مفهوم القوة مكانة خاصة في تحليل علم الاجتماع 


8/41 -181/47/ انظر مادة "قوي" في: ابن منظورء مرجع سابق» ص‎ )١( 
10/1١ البقرة» الآية 51 47؛ الأعراف» الآية‎ )1( 

(؟) الأعراف» الآية .1١48‏ 

(5) البقرة» الآية 156. 

(5) الكهف, الآية 738 

(5) الحج الآية» .4١‏ 

(7) الأعراف» الآية .٠١‏ 

(8) البقرة» الآية .7١5‏ 


السياسي» وأن ‏ تختلف رؤى دراسية في تحديد معناها وطبيعتهاء ويتقدم هؤلاء الدارسين 
ماكس فيير» وداهل؛ وهارولد لأزويل» وكارل بيك وغيرهم'"» بل لم يكن غريبا أيضا 
يأتي الفكر السياسي ف تطوراته المختلفة ليقدم إسهاماته في هذا السبيل؛ وإن اختلفت 
رؤية المفكرين السياسيين لطبيعة ودواعي الاجتماع السياسي الذي تمخضت عنه هذه 
الظاهرة» طبقا لاختلاف رؤاهم السياسية» وخبراتهم الذاتية» وموقع ظاهرة القوة من 
تحليلاتهم لمشكلات مجحتمعاتهم الحضارية'"» أما ف الإسلام فإن وراء اعتبار القوة ظاهرة 
اجتماعة عدة أسبابء أوها: أن القوة بالنسبة لقيادة الأمة أي للخليفة هي أحدى 
المستلزمات الي تصاحب الترشيح للسلطة: والاختيار لهاء والاستمرار فيهاء وذلك بعض 
معنى قوله تعالى: لإإن خير من استأجرت القوى الأصين4”"؛ كما أن القوة بالنسبة 
للمحكوم هي احد المستلزمات اليّ تصاحب تقليمه النصح والمشورة الصادقة للخليفة 

واي لكر العادرس ناترم الأمر وي فرط - رقنا بيش نش ترك 
تعالى: «إفأعينوني بقوة”', من هنا لم يكن غريبا أن يكون الخليفة وازعاا '» وأن يزع 
الله به ما لا يزع بالقرآن”"2» بيد أن قولة الخليفة هنا هي قوة منضبطة كما سبق القول 
وليست مطلقة.السبب الثاني: أن أداء رسالة الاستخلاف عامة:؛ أو السياسة خاصة» 
وما تستتبعه من تمكين يجري وفق الإبمان والعمل الصالح؛ لا يمكن تحقيقها في غياب القوة 
والقدرة على ذلك» والاستخلاف كما سبق طاقة» وجهد وسعي: وعمل وكدح فيا 
أيها الإنسان إنك كادح إلى ربك كدحا فملاقيه#”"» ومن ثم فلن يطيقه مسلوب 
القوة» ولن يؤديه خائر العزيمة» والأمر في قوله تعالى: «وخذوا ما أتيناكم بقوة»# لا 
يقف عند حد الالتزام بالتكليف فحسب بل يتعداه إلى ضرورة أن يكون الملتزم بهذا 
التكليف قويا غير ضعيفء وإلا أصبح التزامه غير حقيقيء وثالث الأسباب أن 
اختصاص الإنسان وحده بتحمل أمانة الاسختلاف: يقتضي أن يؤتي من سعة الرعاية ما 
يجعله جديرا بأن يكون راعيا ومسؤولا عن رعيته» والراعي تلزمه القدرة على الرعاية؛ 


6 :5003م.] رتجرمعط 1" لع 201 مرعل710 م10 دمناء000صسآة مم تصتدطظ .8 ممحرملة (1) 

.79-5 .م ,1981 روعءدم سهلاتصعةك3/4 
(؟) انظر تحليل مفهوم القوة لدى كثير من المفكرين السياسيين نخاصة ما قدمه السوفسطائيون وأفلاطون» 
والغزالي» وابن خلدون؛ وابن تيمية» وميكيافيللي» وهوبز وغيرهم في: د. حورية توفيق مجاهد؛ الفكر 
السياسي .. » مرجع سابق» مواضع متفرقة. 
() القصصء الآية 5؟. 
(1) الكهفء الآيق» 46. 
(5) انظر: مقدمة ابن خلدون» مرجع سابق» ص 17؛ وانظر أيضاً تخليلا لفهوم الوازع عند ابن حلدون 
وبعض المفكرين المسلمين في د. أحمد عبدالسلام, مرجع سابق» ص 8/8 وما بعدهاء وانظر ما أورده ابن 
الأزرق» مرجع سابق») ص لت 
(7)كما ورد على لسان عثمان بن عفانء انظرك القلعي» مرجع سابق» ص 18. 
(7) الانشقاق» الآية 5. 

.؟ 


ولذلك اقتضت حكمته تعالى أن تسقط المسؤولية عن كاهل كل عاجز أو مسلوب 
القدرة على الرعاية» «إلا يكلف الله نفسا إلا وسعهاج”", وقد حاء في الحديث "رفع 
القلم عن ثلاثة؛ عن النائم حتى يستيقظ» وعن الصبي حتى يحتلم؛ وعن الجدون حتى 
يعقل””", والسبب الرابع: أن سنة التداقع الي فطر الله الخلق عليها تقتضي توافر القوة» 
فمع اختتلاف الناس وتنازع الغايات والمقاصد ينهم إولا يزالون مختلفين إلا ممن رحم 
ربك ولذلك خلقهم24"© يحدث الصدام» ومن هنا يحدث التدافع» فالحق يدقع الباطل 
ويصرعه؛ والخير يدفع الشرء والعدل يدفع الظلم» والضعيف يدفع القوي, ومادة التدافع 
هي القوة» الي لولا استتارها خحلف هذا التدافع ما قامت للحياة قائمة لإولولا دفع الله 
الداس بعضهم ببعض لفسدت الأرضء ولكن الله ذو فضل على العالمين4, 
والسبب الخامس أن تداول القوة ف امجتمع السياسي من أسس التمحيصء فالقوي قد 
يصبح ضعيفاء والضعيف قد يصبح قوياء لأن مكنة القوة بين يدي الله سبحانه يداولها 
كيف يشاء مإقل اللهم مالك الملك تؤتي الملك من تشاء وتنزع الملك ممن تشاء وتعز 
من تشاء وتذل من تشاء ..2#, بل إن ثبات أحوال الإنسان على ما هو عليه من 
حال القوة أمر غير أبدي «إا لله الذي خلقكم من ضعف ثم جعل من بعد ضعف قوة 
ثم جعل من بعد قوة ضعفا وشيبة يخلق ما يشاء وهو العليم القدير4”", وفوق ذلك 
فإن إبقاء القوة ف أيدي الفئة المؤمنة قد يزول عندما يدال عليهاء إلى أن تعود الكرة لها 
فتعود القوة إليها من جديد للإوتلك الأيام نداوها بين الناس4". 

الثانية: القوة ووحدة المصدر الإهي: 

لا قيمة حقيقية للقوة في ميزان الإسلام إلا إذا كان ثمة اعتراف بأنها ابتداء وانتهاء 
من الله وإليه» لأنه وحده القادر على تدبير أمور خلقه بما يشاءء وهو وحده المتمكن من 
تصريف هذه الأمور دون شريك؛ وحين تنسب القوة إلى الله» فإنها قد تنسب إليه 
مباشرة «إإن القوة لله جميعاه, وقد تنسب إليه كأحد أسائه «إإن ربك هو القوي 
العريز4", إإن الله قوي شديد العقاب4”'', إإن الله هو الرزاق ذو القوة 


.385 البقرة الآية‎ )١( 

(؟) انظر: الشوكاني» مرجع سابق) جح )١‏ ص 7949-19348. 
(؟) هود الآيق» ,1١ ١85-114‏ 

(5) البقرة» الآية .7٠١‏ 

(5) آل عمران, الآية .7١‏ 

(8) الروم» الآية 14ه. 

90) آل عمران, الآية ٠ ,2١54٠‏ 

(8) البقرة» الآية .١568‏ 

(5) هود الآية 55. 

)٠١(‏ الأنفال» الآية 57ه. 


المتين]2"7, وقد تنسب إليه باعتبار أنه وحده الذي يضاعفها. #ويزدكم قوة إلى 
قوتكم'", وقد تنسب إليه بنفي كل قوة غيره طإولا قوة إلا باالله4”"» وقد تسب 
إليه لإثبات علوه عل ىكل القوى الأخرى لإأولم يروا أن الله الذي خلقهم هو أشد 
منهم قوة 20# وأيا كان شكل تفرده سبحانه بامتلاك ناصية كل قوة إيجادا أو تصريفا 
أوتدبيرا فإن لذلك دلالاته المهمة في علاقة الإنسان بهذه القوة ومن ذلك: 

١‏ - إن الله سبحانه حين يصرف القوة في عباده دون مزاحمة أحدء إنما يصرفها 
عطاء استحلاف عادل - نفعا أو ضراء هداية أو غواية فقرا أو غنى» إطعاما أو تجويعا - 
ذلك لأن لله مقاليد السموات والأرض يبسط الرزق من يشاء ويقدر إنه بكل شيء 
عليم4”'؛ وهكذا تتضاءل كل القوى أمام قوته سبحانه في موقف ذل وعبودية وهي 
لع أذ القوة منه و إلي40 

؟ - إن فعالية القوة متوقفة كلية على مدى اليقين في انتماء كل طاقاتها إلى المصدر 
الإلمي» والإقرار لله سبحانه بذلك؛ ولا يكفي أن يشعر الفرد, أو المجتمع أو الدولة» بأن 
كل مصادر القوة المتاحة: إنما مردها إلى الله الواحد بل لابد أن يتزجم هذا الشعور في 
دينونة كاملة كل أوجه النشاط الحضاري - السياسي وغير السياسي. - ليظل هناك 
رباط دائم يربط القوة بخالقها وواهبهاء من خلال الأساس القرآني المنين إإنا لله وإنا 
إليه راجعون4". 

م« - إن الله سبحانه - من حيث انفراده بالتصرف والتدبير وحدة لمصادر القوة 
فضلا على الإيجاد - أصلا - لا تعجزه منازعة منازع مهما كان سلطانه. «إوما كان 
الله ليعجزه من شيء في السموات ولا في الأرض#”". وحين تأني قوة ما لتنازع الله 
سبحانه فيما لا حق ها أساسا فيه؛ فإن مصيرها الخنزي والإهلاك#والذين سعوا في 
آياتنا معاجزين أولئك أصحاب الجحيم ]7 . 

4 - إنالله وحدة له الحق في إبقاء أو سلب القوة الي يهبها الإنسان عموحب 
الاستخلاف وسنة الله في إبقاء القوة تقتضي توظيفها في كل وجوه الخير الممكنة لمانا 


)١(‏ الذاريات» الآية مه. 
)1١(‏ هرد الآية لاه. 
(5) الكهف» الآية 9؟. 
(5) فصلتء الآية .١8‏ 
(ه) الشورىء الآية ٠ .1١1‏ 
(1) انظر: محمد حسين فضل الله الإسلام ومنطق القوةء بيروت: دار التعارف؛ 215941 ص 117. 
(7) البقرة» الآية .١85‏ 
(م) فاطرء الآية 4 5. 
(9) الحج الآية ١ه.‏ 
ين 


وطاعة وإصلاحاء كما أن سنته في سلبها مبنية على تصريفها في الكفر والمعصية 
والإفساد, وبقدر ما يهب الله القوة للذين أخلصوا دينهم له في الحال الأول - وإن 
ابتلاهم أحيانا باضعافها - طبقا لمبدئه الأزلي إإن الأر ض يرثها عبادي الصالحون24". 
بقدر ما ينزعها من الذين أفسدوا دينهم في الحال الثاني - وإن ابتلاهم بطغيان القوة 
أحيانا - منفذا لمبدئة الأزلي أيضا لإوقال الذين كفروا لرسلهم لنخرجنكم من أرضنا 
أو لتعودن في ملتناء فأوحى إليهم ربهم لنهلكن الظالين؛ ولدسكننكم الأرض من 
بعدهم ذلك لمن خاف مقامي وخاف وعيد»”". 

© - إن اللاستخلاف في القوة ليس انفلاتا من المساءلة عنهاء ذلك أن هذا 
الاستخلاف مقام على ميثاق بين الله سبحانه وبين من حاز هذه القوة, المستخلف 
.وجب هذا الميئاق» والمستخلف هنا بين حالين » حال الالتزام بهذا المياث وفق حدوده 
الشرعية «إالذي يوفون بعهد ا لله ولا ينقضون الميثاق والذين يصلون ما أمرا لله به أن 
يوصل وتخشون ربهم ويخافون سوء الحساب. والذين صبروا ابتغاء وجه ربهم وأقاموا 
الصلاة وأنفقوا ثما رزقناهم سرا وعلانية ويدرءون بالحسنة السيئة. أولئك لهم عقبى 
الدارك”", أما الحال الآخر فهو نمض الميثاق ما يصحبه من مظاهر عدم الالتزام الإيهاني 
«إوالذين ينقضون عهد الله من بعد ميثاقه ويقطعون ما أمر به أن يوصل ويفسدون 
في الأرض. أولتك هم اللعنة وهم سوء الداري©». 

الثالثة: القوة تستلزم الإعداد: 


وبذلك نطق الأمر الإلمي لإوأعمدوا فم ما استطعتم من قوة ومن رباط الخسل 
ترهبون به عدو الله وعدوكم وآخرين من دونهم لا تعلمونهم الله يعلمهم)". 
والواقع أن الإعداد المأمور به ف الآية يؤكد أموراً مهمة. 

وف مقدمتها أن الأصل في إعداد القوة هو التكليف الإهميء وحين يكون التكليف 
كذلكء فكيان المسلم كله يحب أن يوجه نحو التستليم له اقتناعا بأن أي تكليف إلهي - 
أمرا أو نهيا - إِنما هو دعوة كريمة إلى الحياة في جوار الله وأمنهء وجوار رسوله صلى 
الله علييه وسلم وأمنه طإيا أيها الذين آمنوا استجيبوا لله وللرسول إذا دعماكم لما 
غييكم ... 4 ومعنى ذلك أن المجتمع السياسي المسلم لا يكفيه أن يجعل القوة 


1١8 الأنبياى الآية‎ )١( 

(؟) إبراهيم الآية .١ 5-1١17‏ 
(؟) الرعد, الآيق» ٠‏ ؟8-5؟. 
(5) الرعدء الآية 8 . 

(ه) الأنفال» الآية .5. 

لبي الأنفال» الآية 6 7. 


منطلقة في الاستخلاف بعد عقيدته بل يكمل ذلك ويستلزمه أن يكون هذا المنطلق 
موضوعا بين دائرتي ما أحل الله وما حرم الله. إذ "الحلال بين والحرام بين وبينهما أمور 
مشبهات لا يعلمها كثير من الناس» فمن اتقى المشبهات استبرأ لدينه وعرضه؛ ومن وقع 
في المشبهات كراع حول الحمى يوشك أن يواقعه, إلا وأن لكل ملك حمىء إلا وأن 
حمى الله في أرضه محارمه””", أما الأمر الثاني - في إعداد القوة - أنه تكليف إلهي 
يخاطب جماعة المسلمين» لا فردا منهم حاكما أو محكوماء وأن كان خطاب الجماعة 
يستغرق خطاب الفرد ضمنهاء وفعل الأمر في قوله تعالى: #وأعدوا» يحمل هذا 
المعنى”"» ولو أنعم النظر من خلال الربط بين حديث "كلكم راع وكلكم مسؤول عن 
رعيته" وبين صيغة الأمر الجماعي "وأعدوا" لاتضح أن بحيفه على هذا النحو له ما 
يبرره» بل ومناسب تام المناسبة» فقّد سبق القول أن المسلم بمقتضى الرعاية مستحوذ 
على قدر من القوة للقيام برعاية من تبقى عليهم ورعايتهم» وإلا عجز عن هذه الرعاية» ‏ 
فإذا ما كان منهج كل مسلم هو الحفاظ على كيان القوة الذي يقع نطاقه فإن المحصلة 
هي أن كل الرعاة في امجتمع المسلم - ابتداء بالحاكم المسلم ومرورا ببقية من ذكرهم 
الحديث الشريف» وانتهاء بالعبد المسلم - يشاركون - كل مقدر أو آخحر - في إعداد 
القوة تبعا لنطاق ومدى رعاية كل واحد منهم. 

والأمر الثالث أن القوة في المفهوم الإسلامي ليست حركة هوجاءء أو طاقة تعمد 
إلى التخبط وسيء التدبير» وإلا كانت هباء لا قيمة له“ فالقوة على العكس يجب أن 
يغلب على إعدادها الأحكام والدقة والتدبير» وكل ما يخدم الإعداد على وجهه النافع؛ 
وعلى المستحوذين على القوة أن يكونوا واعين بها أمام التحديات الي قد تحاول 
الانحراف بهم عن الخط الإيماني» ولذلك يكمل الأمر بإعداد القوة أمر لا يقل عن أهمية 
وهو التزام الحذر «إيا أيها الذين آمنوا خذوا حذركم4”". 

والأمر الرابع أن القوة لا ينبغي أن تكون وليدة الموقف الذي قد يتطلبهاء لأن 
إعدادها من لوازم فعاليتهاء والإعداد لطبيعته كمرحلة سابقة على التنفيذ والاستعمال!"), 
يفوت على الكيان المسلم أن يؤخذ على غرة؛ أو أن يهاجم من قبل أعدائه بلا إعداد 
ولذلك حين أشاد الرسول صلى الله عليه وسلم القوى في حديث "المومن القوي نخير 
وأحب إلى الله من المؤمن الضعيف؛ وفي كل خخيرء احرص على ما ينفعك» واستعن بالله 


)١(‏ انظر: ابن حجر مرجع سابق» ج ١‏ ص 2111-1048 وانظر رواية أخرى بلفظ "الشبهات" لا 

"الشبهات” في: ابن رجبء جامع العلوم» مرجع سابق» ص 5-717/. 

(؟) انظر ما ذكره كل من: الطبري» جامع البيان» مرجع سابق: جح 4) ص ليق القرطي» مرجع سابق» جل 

هما ص 86؟7. 

(5) النساءء الآية .١‏ 

(4) انظر: محمد رشيد رضاء تفسير القرآن للشيخ محمد عبده. القاهرة؛ دار المناره ٠2176؛‏ ج ١٠اء‏ ص 15. 
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ولا تعجز» وإن أصابك شيء فلا تقل لو أني فعلت كذا وكذاء ولكن قدر الله وما اشام 
فعل» فإن لو تفتح عمل الشيطان"0", - إنما أراد أن يغرس في المسلمين جميعا - من 
حيث إعمال روح التنافس بين القوى ليزداد قوة» والضعيف ليتخلص من ضعفه ويقوى 
- أن يكونوا في استعداد دائم للرد على أية مواقف قد يمتحنون فيها في عقيدتهم 
وههويتهم ووجودهم الحضاري. 

ويبقى أمر أخير ف جملة ما يؤكده مفهوم إعداد القوة هو أن إعداد القوة انضباط 
وليس انفلاتا أو عجلة» وقد لا تكون من الإعداد في شيء عدم ضبط النفس والتسرع 
عند أول تحلٍ يواحهه. وإلا صار صرعة وغصبا أهوجاء والرسول صلى الله عليه وسلم 
حين قال: "ليس الشديد بالصرعة» ولكن الشديد الذي يملك نفسه عند الغضب"”", إنما 
يؤكد .أن حال الغضب قد تضاعف من فقدان السيطرة على النفسس”", ولذلك جاء في 
الحديث الآخر "ما تعدون الصرعة فيكم؟ قالوا: الذي لا تصرعه الرحال. قال: لا ولكن 
الذي يملك نفسه عند الغضب"9©, 

الرابعة: إعداد القوة والمباديء التي تحكمه: 


الواقع أن إعداد القوة تما يؤكده من أمور سابقة "تحكمه عدة مبادئ وهي ف رأي 
الباحث سيل لما يسميه وعي الإعداد, وأهمها: 


١‏ - ليس في مصادر إعداد القوة في المفهوم الإسلامي مايمكن اعتباره مشروعة» 
وأخرى غير مشروعة في ذاتهاء وإنما الصفة الأساسية الي يجب أن تضبط إعداد هذه 
المصادر هو أن لا يكون تحصيلها على حساب عقيدة وخلق الإسلام» فلا عبرة إذا 
مصادر يجبر المسلم ومن ثم أمته على تقديم أية تنازلات على حساب عقيدته وقيمه 
الإيمانية» أو أية تنازلات تمس القضايا الي يؤمن بها وينحرك في اتجاه الحصول عليها(©. 

؟ - ينبغي أن يكون التوازن أو التوسط هو طابع إعداد القوة» فأحد متطلبات القوة. 
الفعالة هو أن تجمع بين مستويين في توازن كامل» مستوى الفرد» ومستوى الأمة؛ فعلى 
مستوى الفرد يحب أن يحقق الإعداد فيه ما يوفر صفة "المومن القوي" إنها القوة الي لا 
تقف عند حد - إلا حدود الشرع - قوة في دينه» وقوة ف نقسه؛ وقوة في عقله» وقوة 


7106 ص‎ ١١5 انظر: صحيح مسلمء مرجع سابق» ج‎ )١( 
51751 انظر: ابن الربيع الشيباني» مرجع سايق ج 1 مسند أحمدء مرجع سابق» جح 7 ص‎ )1( 
.791 (؟) انظر: محمد حسين فضل الله مرحع سابق» ص‎ 
وقال ابن الأثير: "فإنه إذا ملكها كان قد قهر أقوى‎ »1١5 انظر: ابن الربيع؛ مرجع سابق» جح ان ص‎ )5( 
27 أعدائه وشر خصومه ولذلك قال أعدى عدو لك نفسك الي بين جنبيك". انظر: النهاية» مرجع سابق» ج‎ 
ص 385؟.‎ 
.593 انظر: محمد حسين فضل الل مرجع سابق)» ص‎ )5( 
ه؟”‎ 


ف كل كيانه"؛ وعلى مستوى الأمة يجب أن تجمع القوة كل الكيانات المحتلفة 
السياسية والاحتماعية والاقتصادية والخلقية والروحية؛ والعلمية» فإن لم يحدث التوسط 
والتوازن اختل ميزان إعداد القوة» وما نهض تشريع الإسلام إلا ليقيم العدل والميزان 
بالقسطء في المجتمع المسلم. 

١‏ - إن إعداد القوة يحب أن يظل طوع إرادة التغيير - ما دام يطلبه - في فهم الأمة 
وحركتهاء ذلك «إإن الله لا يغير ما بقوم حتى يغيروا ما بأنفسهم4”"”, وهذا دليل 
صريح على أن التغيير بإراداة الأمة الي تملك حق تقرير مصيرها بنفسها وبإرادتها الحرة» 
تقذماء أو تخلفاء قوة أر ضعفاء وإنما كانت الإرادة الإلحية عونا في كلا الحالين تقريرا 
لمبدأ الجزاء من جنس العمل في الدنيا والآحرة7", 52 أساء 
فعليها وما ربك بظلام للعبيد!', وف الحديث "يا عبادي إنما همي أعمالكم أحصيها 


لكم ثم أوفيكم إياهاء فمن وجد خيرا فليحمد اللهه ومن وجد غير ذلك فلا بلومن إلا 
نيا 
نقسية 


؛ - كذلك يجب أن لا ينفصل إعناد القوة بكل ما يستبطنه من معاني التدبير 
والتنظيم وما شاكل ذلك» من حيث كونه تهيئوا للمستقبل عن التدبير. الشامل لمستقبل 
امجتمع المسلم» وليس من التوكل في شيء» أن يظل واقعه هو التخلف والمهانة والعوز 
الإدراك لحقيقة حاضرها وواقعها المعاش - هي أبيعد ما تكون عسن رشد الإدراك 

ه - إن ضمان عدم تبديد إعداد القوة ليس أقل شأنا من ضماتكت عدم تبديد القوة 
ذاتها وهذا يعن أن استخدام القوة - على أية صورة وقد أعدت سلفا - تلزمه مرحلة 
سابقة عليه هي مرحلة أمن إعداد هذه القوة» بكل ما يندرج تحت ذلك من حفظ أسرار 
" عملية الإعداد وإجراءاتهاء وتوفير متطلبات الإعداد ماديا ومعنوياء وضِمان عدم نفاذهاء 
وتشرحت الروسسة على لون بوت سه لتر الإقاد جا !13د واتو يا والأصل 

في ذلك "حذوا 5 


)١(‏ وقد صنف بعض العلماء في هذا الشأن تصنيفات كثيرة للقوة بحيث تصل لتعبر عن كل مكونات 
الإنسان» انظر على سبيل المثال: الحرجاني: مرجع سابق» ص 2168-١817‏ الأصقهساتي» المفردات .. مرجع 
سابق» ص .11١5‏ 
(1) الرعد؛ الآية .١١‏ 
(5©) انظرة د. فتحي الدريي» مرجع سابق» ص 7١:5‏ 
(4) فصلتء الآية 15. 
(0) انظر: صحيح مسلم» مرجع سابق» ج215 ص .51١6‏ 
الحلا 


الخامسة: القوة وحدود الاستطاعة: 


تظل القوة راقعة ني حدود الاستطاعة والإمكان ولا تخرج عنهماء ويتضح ذلك من 
قوله تعالى: «إوأعدوا هم ما استطعتم من قوة» ولذلك قال الطبري ف تأويل معنى 
الاستطاعة (ما استطعتم أن تعدوا لحم من الآلات الي تكون لكم عليهم)”", وفهم 
الاستطاعة له حدود يقف عندهاء أهمها في نظر الباحث: 

١‏ -أن الاستطاعة هي أحد ملامح التكليف وشروطه. لقوله تعالى: #إلا يكلف ١‏ لله 
نفسا إلا وسعها»”", وقوله: ولا يكلف الله نفسا إلا ما أتاها»", ولذلك كان 
الرسول صلى | لله عليه وسلم "إذا أمر أصحابه أمرهم من الأعمال بما يطيقون"9. 

١‏ - إن استطاعة إعداد القو لا تنفصم عن إرادة هذا الإعداد, فمادة الاستطاعة قي 
اللغة» مأخوذ من طوع, وهي نقيض كرهء حيث القدرة على الشيء؛ وتملك إرادة فعله 
أو عدم فعله” '» ولذلك كان إتيان الشيء طوعا نقيضا لإتيانه كرهاء بدليل قوله تعالى: 
لإوله أسلم من في السموات والأرض طوعا وكرها4”». وعليه فحين تسلب إرادة 
إعداد القَوة» تسلب استطاعته كذلك» وسلب الإردة لا يستقيم وإعداد القوة» كما 
سبق» لأن العاحز لا قوة له. 

؟ - كذلك إن الاستطاعة والمتاح صنوان لا يفتزقان» فحدود الاستطاعة ينبغي أن 
تكون هي نفسها حدود المتاح من وسائل الإعداد وصادره؛ وذلك بعض دلالات ما 
أراده | لله سبحانه من مفهوم الوسع ف قوله: إلا وسعها» ومفهوم الإيناء ف قوله: 
«إإلا ما أتاهام ذلك أن ترادف الاستطاعة والمتاح؛ يمكن من إطاقة العمل والإقبال عليه 
والمعرفة بحدوده وإمكاناته» بل واستمرار ذلكء لأن العمل المطاق لا يورث ضعفا أو 
عجزا أو إكراهاء أما خحروج الاستطاعة عن حدود المباح؛ فذلك هو العنت» وذلك ما لا 
يراد من مقاصد الشرع «إما يريد الله ليجعل عليكم من حرج ولكن يريد ليطهركم 
وليتم نعمته عليكم لعلكم تشكرون©. ظ 

- وإذا كانت الاستطاعة هي المتاح في إعداد القوة» فإن ذلك يفرض على المختمع 
المسلم أن يستغل المتاح؛ أقصى المتاح» ولا يحقر منه شيئا وإن تضاءل حجمه وقيمته: 


.١ ص‎ ١14 انظر: الطيريء جامع البيان» ج‎ )١( 

)١(‏ البقرق الآية 5م958 

(؟) الطلاق» الآية /ا. 

(4) انظر: ابن حجرء مرجع سابق» ج ١‏ ص 1714-111. 

(9) انظر مادة "طوع" في: ابن منظور؛ مرجع سابق».ص ١‏ 71/717117 
(1) آل عمران, الآية 7لم. 

(/7) المائدة, الآية 5. 


إإنا لا نضيع أجر من أحسن عملا#”", مع إدراك أن القليل من المتاح يبارك الله فيه 
- مادام مشروعا - «إوهن يتق | لله يجعل له مخرجا ويرزقه من حيث لا يحدسب. ومن 
يتوكل على | لله فهو حسبه. إن الله بالغ أمره. قد جعل الله لكل شيء قدرا2#". 

ه - إن الاستطاعة يلزمها الحذر من هدر الإمكانية» اذ ليس بن الشكنة واحيء أن 
يكون بناء القوة في حدود الاستطاعة المتاحة» ثم تأتي أياد لتفسد وتبعثر إمكانات هذا 
البناء قصدا أو عمداء لتفوت على الأمة الفرصة في تعزيز مكانها ودورها الحضاري. 

(المطلب الثاني) 
ظ توظيف القوة في تحقيق الأمن 

لا يتحقق الأمن في المجتمع السياسي دون سند مبن.القوة يدعم فكره و حركته و . 
نظمه» ويدفع عنه غوائل التهديد والاختراق» و يهدد و يردع كل من تحدثه نفسه أنه 
قادر على إعاقة إيناعه الداحلي؛ أو الخارجي» والقوة في نظام الحياة في الإسلام توظف 
ضد كل معتد أو محاولة للاعتداء على هذا النظام» أو على أي بعد من أبعاده» سواء كان 
عدوا ظاهرا لله وللمسلمين» أو كان ممن يتربص الدوائر بالمسلمين» وإن لم يعلموا كنهه 
وهويته» المهم أن تتوافر صفة العداوة» وأن تكون موجهة أساسا ضد قيم الإسلام وهديه 
في لمجتمع المسلم» وهنا يمكن القول أن توظيف القوة في تحقيق الأمن يبدو من الوضوح 
. ممكان في المناحي التالية: 

أولاً: اليقين في قوة | لله وضمان الأمن: 

وحين ينعم المسلم النظر في حقائق ومعاني الأصول المنزلة ال تنسب القوة إلىا لله 
وحده؛ وحين يلتفت إلى الكون حوله فيجده ينطق بصدق» وحين يستعرض وقائع الأمم 
وأحداث الشعوب والدول» وسنئن الله في منحها أو منعهاء يتقين له أنه ف ظل تمسكه 
. بدينه لا ينفك الأمن يلازمه في كل حياته, لأنه يطمئن إلى عدالة السماءء ويتطلب اليقين 
ف قوة الله العادلة كخير ضمان لتحقيق الأمن إدراك حمس حقائق 

أولاها: أن هذه القوة غير عاجزة أو ضعيفة» فضلا على تأبيها عن أن يعجزها. شيء 
لقوله تعالى: لإواعلموا أنكم غير معجزي الله وأن الله مخزي الكافرين)'"» وقوله: 
إفإن تبتم فهو خير لكم وإن توليتم فاعلموا أنكم غير معجزي الله وبشر الذين 
كفروا بعذاب أليسم4”: وقد ذكر بعض المفسرين في قوله تعالى: «إوما كان الله 


.7٠١ الكهف»ء الآية‎ )١( 
.5-1 الطلاق» الآية‎ )1١( 
.7 (؟) التوبة» الآية‎ 
. التوبة» الآية‎ )5( 


ليعجزه من شيء في السموات ولا في الأرض إنه كان عليما قديرا4"): أنه سبحانه 
م يكن ليعجزه شيء يريده فيهماء ولن تفدر قوة مهما تعاظمت أن تنفذ من أقطار 
السموات والأرض هربا من قدرته”". 

والحقيقة الثانية: أن هذه القوة كافية» تمنع من تشاء عمن تشاءء فلا يعتزيها نتقص أو 
ما يؤثر بالسلب في فعاليتهاء فإذا ما بدا أن ثمة نقصا في هذه القوة فإنما هو بفعل الفشل 
في إدراك شروط الكفاية والكفاءة فيهاء لا بفعل غيابها أصلاء وهنا يكون الخلل في 
العاجز عن الإدراك لا في حقيقة الشيء المدرك. 

واثالثة: أنها كذلك قوة غالبة مستعصية على أن تغلبها قوة أخمرى متأبية على 
الانتكاس نائية عن التراجع والانكسارء لإكتسب الله لاغلبن أنا ورسلي إن الله قوي 
عزيز4””» ولذلك سجل الله الغلبة لمن التزم منهج الإيمان به وبرسوله «إوإن جندنا لهسم ' 
الغالبون#”'» واعتبرهم الحزب الغالب دائماء إفإن حزب الله هم الغالبون4” » لكن 
بشرط الاعتزاف الدائم بأن الغلبة لا فضل لا فيهاء بل الفضل كله لله «إفلم تقتلوهم 
ولكن الله قتلهم وما رميت إذ رميت ولكن الله رمى, وليبلى المؤمنين منه بلاء 
حسنا و7 2. 


والرابعة: أن الغلبة تقتضي عدة شروط هي نفسها شروط النصرء ومنها أن يكون 
طلب النصر من الله وحدهء «إرب انصرني على القوم المفسدين4 "2 وأن تكون هناك 
ثقة في تحققه لإالا أن نصر الله قريب24» وأن النصر يسبقه ويلازمه ويلاحقه نصرة 
دين الله إولينصرن | لله من ينصره”» وأن افتقاد نصر الله لا يعوضه نصر آخحر 
«إفمن ينصرني من الله إن عصيته»4” ', وأن غير الله لا نصر لهم ولا هم ينصرون 
«إوالذين تدعون من دونه لا يستطيعون نصركم ولا أنفسهم ينصرون». 

ثم إن هذه القوة كحقيقة حامسة غير منقطعة» فلا يسري عليها ما قد يسري على 
القوة الأرضية من تقلبات التحول والتغير» فما دامت غير غاحزة» وكافية» وغالبة؛ 


.4 54 فاطر الآية‎ )١( 

1١550 انظر: الطبري» جامع البيان» مرجع سابق» ج ا ص‎ )١( 
.7١ اللجادلة» الآية‎ )"( 

(4) الصافات» الآية /ال9١.‏ 

(ه) المائدق الآية 5ه. 

(5) الأنفال» الآية 317 

(7) العنكبوتء الآية .7٠‏ 

(8) البقرة» الآية 711 

(9) الحج. الأية .4٠‏ 

.1١9/5 هودء الآية «. . * الأعراف» الآية‎ )٠١( 


لحلل 


ومتحققا فيها شرائط ذلك فطبيعي أن يكون خطها في صعود دائم. 

ثانيً: القوة وسنة التدخل الإلهي لتحقيق الأمن 

والتدخل الإلحي هو الغوث لمن وقفت بهم الأسباب عن مواجهة قوة البغى؛ لا عن 
عجز وإنما عن قلة مكنة؛ إن لم يكن عن إنعدامها أصلاء وإرادة الله في التدخل إنما تحرى 
وفق سننها على صورتين”''» صورة التدخل غير المباشر» أي من خلال السنن والقوانين» 
وفق شرائطهاء إنها بعبارة أخرى صورة التدحمل من خلال تطويع السنن الي تحكم 
الكون والحياة» والوجود, واليّ تحتل في ضمير المسلم فرداً وجماعة» مكانة لا تغيب» 
ذلك لأنه يؤمن بأن هذه السئن حقائق لا تصطدم وفعله الحضاريء وإن الله تبارك 
وتعالى هو صاحب اليد العليا في تسخيرهاء إن بالخير لمن يستحقء أو بغيره لمن لا 
' يستحقه. أما الصورة الثانية فهي 'صورة التدخل المباشر الذي يتجلى فيه دور الإرادة 
الإلمية فوق السنن والقوانين» ليحجب عملها أيا كان شكل هذه الستن» والتدحعل بهذا 
الشكل المباشر له أسبابه» وله حكمته؛ الي قد ترتبط بالموقف الذي يتجلى فيه التدحل» 
وقد لا ترتبط؛ والمهم أنها - أي الأسباب - والحكمة - تأتي وفق قدر معلوم وتدبير 
محكم «إإنا كل شيء خلقناه بقدر)»”". 

أما أشكال هذا التدحل فتقع في دائرة قوله تعالى: 9و لله جنود السموات والأرض 
وكان الله عليما حكيما” 0 وقوله: «ولله جبود السموات والأرض وكان الله 
عزيزا حكيما””, وقوله أيضا: إوما يعلم جنود ربك إلا هو»”"؛ ومن هذه 
الأشكال أن يكون التدخل بإبطال خصائص الأشياء وحقائقها» كما حدث للنار مع ني 
الله إبراهيم لإقلنا يا نار كوني بردا وسلاما على إبراهيسم4””, أو أن يكون بتغيير 
صورة الشيء حتى يبدو وكأن حقيقته هي الي تغيرت كما حدث لعصا موسى عليه 
السلام في قوله تعالى: إفألقاها فإذا هي حية تسعى4”"): أو قد يكون بإنزال المطر 
وإرسال الملائكة وتسليط النعاس لتقوية وتطهير الفريق المومن» كما .حدث في كثير من 
معارك المسلمين» خاصة في بدر وأحد» وقد يكون تسليط الرياح لتقلع حذور الظلم 
والإفساد. كما حدث يوم الخندق «إإذ جاءتكم جنود فأرسلنا عليهم ريما وجدودا ل 


)١(‏ اقتبس الباحث هذا التقسيم من صدرالدين القبانجي دون تقييد ممضمون هذا التقسيم. انظر: المذمب 
السياسي في الإسلام؛ مرجع سابق» ص 717-195 
(؟) القدرء الآيق» 49. 
(؟) الفتحء الآية» 4. 
(4) الفتحء الآية /ا. 
(ه) المدث الآية 41. 
(5) الأنبيا الآية 88. 
(7) طى الآية 5٠١‏ 
ل الخ 


تروها وكان الله بما تعملون بصيرا»”"': وقد وقد يكون التدخل بغير ذلك. 

الثا: القوة كسند لتحقيق وظائف الخلافة: 

لا يعدو ما تحدث عنه العلماء وفقهاء السياسة الشرعية بشأن توافر نعض الصفات 
العضوية وغير العضوية فيمن يتولى الخلاقة؛ 10111111ا 0 
القوة لمنصب الخلافة» .ممعنى أن يكون الخليفة قويا في حواسه. قويا في حسده. قويا في 
فكره وعقيدته» قويا في أداء عمله» أو بالجملة قويا بحيث يمكن القيام على أمر أمته يما 
يصلحها ويحفظ ها دينها ويسوسها به" وإذا كان ضروريا وجحود القوة» وإذا كان 
ضروريا وجود القوة ملازمة للخليفة الشرعي» فثمة ضوابط لابد أن تتحرك في حدودها 
حي تعاب ين بد التشرعيةء إلى سند للبطش والممبروت والتدكيال ومن هاه 
الحدود:: 

١‏ - أن تظل في ركاب الدين حارسة له وحافظة:» وارتباط القوة بالدين ف ولاية 
السلطة إنما يشهد على "إن ف الأمة طرازا من ولاة الأمور الذين يضربون الأمثال في 
الصلاح ويبلغون من الاجتهاد ف أمر الأمة والنصحلماء ومن رعاية الشورى وآداب ‏ . 
الولاية. السياسية من بسط العدالة الدقيقة ؛ ين الزعية ومن العفبة عبن بال الأمةء ومن 
التواضع والرحمة قدرا لا يتيسر لحاكم لا يؤمن بالله"0". 3 

؟ - أن تكون القوة - من حيث جمعها بين القدرة والتسامح؛ والشدة واللين - قوة 
وسطاء ذلك حد دقيق قلما يحفظه أو يحافظ عليه حاكم: لكنه في ميزان الإسلام من 
لوازم الخليفة المسلم» ولذلك كان الخليفة الثاني يقول: "لا يصلح هذا الأمر - المخنلافة .- 
إلا قوي في غير عنف» لين في غير ضعفء جواد في غير سرف ممسك في غير بل" 
وقد كان الناس ف زمن عمر بن النطاب يقولون: إن النبي صلى الله عليه وسلم أعلم 
بأبي بكرء وكان أبوبكر أعلم بعمرء فرى أبوبكر وعمر محرى واحداء وقد كانوا 
يخافون من لين هذاء ومن شدة هذاء فكان أبوبكر مع لينه أقواهم فيما لانوا عنه» وألينهم 


.9 الأحزاب» الآية‎ )١( 
انظر: بصفة خاضة ما أورده الماوردي عن ضرورة السلطان القاهرة لصلاح حال الدنياء في آداب الدنيا‎ )1( 
وما أورده ابن تيمية عن ضرورة القوة والأمانة في الحاكم, لي‎ 2١51 -١75 والدين» مرجع سابق» ص‎ 
السياسة الشرعية؛ مرجع سابق» ص 77-75. والقلقشندي» مرحع ل‎ 
.547-141١ أورده الطرطوشي عن السلطان القاهر لرعيته؛ مرجع سابق» ص‎ 
. 7177 انظر: د. حسن الترابي؛ الإيعان. مرجع سابق» ص‎ )©( 
انذلر: علاءالدين علي المتقي» مرحع سابق» جح هص 6 للا لا/اء ١4لا وأنظر رواية أعرى لابن‎ )5( 
الجوزي ب تاريخ عمر بن الخطاب» تقديم وتعليق أسامة عبدالكريم الرفاغي؛ دمشق: دار إحياء علوم الدين‎ 
هء ص؟7,.‎ 1١7914 للتأليف والطباعة؛‎ 

حلصن 


فيما ينبغي؛ وكان عمر ألينهم فيما ينبغي» وأقواهم على أمرهه"0". 

" - أن لا تتعارض القوة مع الرفق؛ لأنه غير منفك عنها ما استقامت السلطة 
السياسية» وقد جاء في الحديث "اللهم من ولى من أمر أمنى شيئا فشق عليهم فاشفق 
عليه؛ ومن ولى من أمر أمتى شيئا فرفق بهم فارفق به”"؛ لكن الرفق إذا كان ضرورة 
فهو ضرورة مع الذين يعرفون المعروف فيلتزمونه» ويأمرون به؛ والمنكر فيتبذونه وينهون 
عليه أما حين يكون حبل انتهاك الحرمات على غاربه؛ فلا بمجال للرفق إلى أن ينوب 
المعتدي, وف الحديث "ما خير رسول الله صلى الله عليه وسلم بين أمرين إلا اختار 
أيسرهما ما لم يكن إما فإنه كان أبعد الناس منهء وما انتقم رسول الله صلى الله عليه 
وسلم لنفسه إلا أن نتتهك حرم الله فينقم لله بها0". 


- أن يكون للعفو يجانب الرفق» فالعفو أمر إلهي لإخذ العفو وأمر بالمعروف 
واعرض عن الجاهلين6”''» وهو أحد سمات الالتزام» لإوالعافين عن الناس”*, ال 
تحدث آثارها في إشاعة جو من الألفة والتمساك دخل المجتمع المسلم؛ ويلزم أن يكون 
العفو آنيا من قوة وإلا كان تهاونا وتفريطا واستسلاماء ولذلك حاء في الحديث "من 
كظم غيظا وهو يستطيع - وف رواية وهو يقدر - على إنفاذه - وفي رواية على أن 
ينفذه - دعاه الله على رؤوس الخلائق حتى يخيره من أي الور شاء - وفي الرواية - 
ملا ا لله حوفه أمنا وإعانا"9 . 


ه - أن لا تنزع القوة هيبة الحكم. أو هيية الحاكم؛ وذلك لا يتحقق باستضعاف 
المحكومية أو التلويح الدائم بالعنف» بل يحققها خحوف الححساكم من ربه والتزامه أحكام 
شريعتة وتوقيع الجزاء على المجتزيء عليهاء ولذلك تحدثت المصادر عن الخليفة الشاني» 
وعن تأديبه بعض رعيته لأن أحدهم أقبل لا يهاب سلطان الله؛ فاعلمه أن سلطان الله 
لا يهابه» بل وتحدت عن أن أهمية الخلافة في عصره وصلت حدا جعل أناسا من قريش 
ينزلون عند أمره رغم قوتهم وجبروتهم ورياستهم بين أقوامهم'". 


.47 انظر: ابن الجوزي: تاريخ عمرء مرجع سابق» ص‎ )١( 

(1) انظر: صحيح مسلم؛ مرجع سابق» ج 117 ص 717-711. 

(1) انظر: ابن حجرء مرجع سابق: ج 5١ء‏ ص ١5؛‏ صحيح مسلمء مرجع سايق» ج ه03 ص 47. 

(4) الأعراف» الآية 148. 

(5) آل عمران» الآية 84 .١15‏ 

(1) انظر هذه الروايات في تفسير ابن كثير» مرجع سابق» جح ١‏ ص 107. 

(1) فقد ذكر ابن الدوزي أن بعض المسلمين ضجوا بالشكوى من بعض ممارسات أبي سفيان بن حرب زعيسم 

بن أمية» فأمره الخليفة بالانتهاء عنها فامتثل» وكان عمر بن الخطاب يحمد الله أن جاء على المسلمين يوما 

يؤمر فيه أبوسفيان - رغم مكانته من قومه - فيطيع ببطن مكة. انظر: تاريخ عمر بن الخطاب» مرجع سابق» 

ص 2117 والواقع أن الفقيه عبدالرحمن الشيزري يعد من أكثر الفقهاء الذين أنزلوا القوة في الحكم منزلا هاما 

في أركانه» وقد قسم القوة إلى ثلاثة أنواع» أوها قوة رتبة الحاكم في الناس» وهيبته عليهم: وما يقع في- 
15" 


رابعاً: القوة وتحقيق الردع يارهاب الإعداء: 

قد ورد في آية إعداد القوة ما يفيد أن أحدى غاياتها هو إرهاب عدو الله وعدو 
المسلمين بما ظهرت عداوته؛ وما لم تبد عداوته ظاهرة» ل 
عدو الله وعدوكم وآخرين من دونهم لا تعلموتهم الله يعلمهسي#. والواقع أن الآية 
تتضمن ثلاثة مفاهيم أساسية» تحتاج بعض التوضيح: 

9 - مفهوم الإرهاب: 

وهو عند جمع كبير من المفسرين بمعنى الإخخافة» والإفزاع”"؛ وهذ! المعنى متوافسق إلى 
حد كبير مع ما ذكره علماء اللغة عن معنىمادة رهب المأخوذ منها مفهوم الإرهاب", 
فكأن الإرهاب - كهدف - يحمل في طياته تحقيق قدر من الأمن والطمأنينة من حيث | 
إحداث وبث الفزع والخنوف في امجتمع العدو, رليات قال عنعن اللقيناء: ١‏ إن تين 
الإرهاب يتأتي بأنهم - أي الأعداء - لا يقصدون دار الإسلام؛ وأنه ربمما صار ذلك 
الإرهاب داعيا لهم لدحول الإسلام؛ وأنه إذا اشتد خوفهم فرعا التزموا من عند أنفسهم 
جزية» وأن ذلك يصير سببا لزيد في دار الإسلام» وأنهم لا يعينون الكفار"”"» فمن 
الؤاضتم إذا أن الإرهاب التمعض عن إعداد القوة قد ياعد وجها إيخانياء وقك يأخل 
وجها غير إيجابي» فوجهه الإيجابي يأتي من استخدام القوة المعدة فعلا حين لا يكون ثمة 
مفر آخر أمام خليفة المسلمين» فتكون المحصلة هي النصر وردع المعتدي حتى لا يعود إلى 
عدوانه مرة أخرى» وأما وجهه غير الإيجابي فيأتي من خحوف استعمال القوة المسلمة» 
سواء كان هناك تلويح باستخدامها أو قصد من إعدادها إيجاد هذا التهديدء فتكون 
امحصلة كذلك ردع المعتدين وردهم عن العدوان؛ دون الدحول في جهاد يستدعى 
استعمال القوة لي ل لاررر لمم 
للاعتداء على أمنة وسلامته. 


(؟) مفهوم العدو: 
فقد قيل أن «إعدو الله عدوكم» ف الآية قصد به "الأعداء من المضركين والكفا 


- نفوسهم؛ من عزة وسطوة؛ واستعلائه» وقدرته» وهذه تحصل بحسن السياسة: والثاني قوة احتماله بنفسه لما 
يرد عليه من الأمور؛ واستقلاله بذلك» وتحصل بأدب النفس» والثالثة قوة التدبير لأمور المملكة والنفاذ فيها 
بحسن نظر العواقب بالأمور. انظر: الشيزري مرجع سابق» ص571-11712. 
)١(‏ انظر: الخري يسا لدان مرجع عابت 48 اجن 111 القرطي) برخ ساق عاخن 1 ومن 
بعدهاء ابن العربي؛ أحكام القرآن» مرجع سابق» ج ‏ ص »85١‏ ابن كثير» تفسير القرآن؛ مرجع سابق» 
000 , نٍ ظلال القرآن؛ مرجع سابق» ح 'ء ص .١8555‏ 
(؟) انظر نادة "رهب” فيْ: ابن منظورء مرجع سابق» ص .7١14‏ 
(5) انظر: تفسير المنار» مرجع سابق» ج .٠١‏ ص 59 وما بعدها. 

51“ 


ممن يظهرون العداوة لله ولرسوله وللمؤمنين””", وقيل: المع وقريش» 
وكفار العرب””"©» وقيل: "إإما أراد سبحانه قلوب أعداء الله الذين هم أعداء العصبة 
المسلمة في الأرض”": وقيل: "هم الكفارء بإطلاق”»: والذي يراه الباحث في هذا 
التنوع الاجتهادي أمرين: أوهما: تفضيل إطلاق عدو الله وعدو المسلمين دون تحديد 
لمن هو هذا العدوء وهذا يعن أن يظل لفظ "العدو" صفة لا موصوفاء بحيث تنسحب 
على كل من أظهر العداوة لله أو عداوته للمسلمين في أي زمان: وأي مكانء وثانيهما: 
أن نظل صفة عدو الله هي الضابط في توصيف كل عدو بمعنى أن كل عدو لا يحقق 
عدوانا على أحكام الشرع وقيمه أو لا يحقق عدوانا على المسلمين يخرجهم عن التزامهم 
الديئي؛ أو يحول بينهم وبين أحكام شرعهم وقيمه؛ فهو ليس عدوا لله وإنما قد يرى 
على أنه عدو للوطن,؛ أو للقائد» أو للقومية أو للحزب السياسيء أو ما شاكل من رابط 
تستدعي توجيه الهوية إليها. 


- مفهوم الآخرين الذين لا يعلمون: 


وهو الوارد في قوله تعالىف آية إعداد القوة: لإوآخرين من دونهم لا تعلمونهم الله 
يعلمهم» , فقد قيل: "انهم الممن الذين لا يعلمهم إلا الله" وقيل: "هم الفرس 
والروم؛ وفي رأي هم بنو قريظة» وفي رأي آخر هم كل من تعرف عداوته؛ وفي رأي 
ثالث هم الممن”” © وقيل يضاف إلى هؤلاء السابقين المنافقون؛ والشياطين الي في 
الدور0, وقيل قصد بهم من لا يعرف المسلمون كنههمء أو الذين لم يجهروا لهم 
بالعداوة» وأن علم الله سرائرهم وحقائقهم» ويلاحظ في هذه الآراء ملاحظتان» 
الأولى: أن بعض هذه الآراء قد اغفلت أصنافا من الأعداء - غير الجن والشياطين - ممن 
قد تكون معاناة امجتمع المسلم منهم أشد وأنكى»؛ سواء خرجوا عليه من داخله؛ أو 
تاصبوه العداء من حار ج» والثانية: أن بعض هذه الآراء من تحدث أصحابها عن أغداء 
مثل الروم والفرس» ويهود بن قريظة وغيرهم, قد وقفوا عند بعض الحوادث التاريخية» . 
ولم يتخطوا هذه الحوادث ليروا أعداء آخرين غير الذين ذكرواء وعموما فإن الذي ييل 
إليه الباحث هو أن بعض الذين اجتهدوا قي تحديد معنى "الآخرين" قيدوا معنى مطلقا 


)١(‏ انظر: الطبري» جامع البيان» مرجع سابق» جح ١4‏ ص 7١‏ وما بعذها. 

)١(‏ انظر: القرطي» مرجع سابق» ج 4؛ ص 35 وما بعدها. 

(7) انظر: سيد قطبء في ظلال القرآن» مرحع سابق» ج ه؛ ص .١51414‏ 

(5) انظر: ابن كثير» تفسير القرآن» مرحع سابق» ج2715 ص ؟73535. 

(5) انظر: الطبري؛ جامع البياء مرجع سابق» جح 4» ص /78-11. 

(1) انظر: الترطلي» مرجع عاو لياع 16 ونا يله 

(7) انظر: ابن كثيرء تة تفسير القرآن» مرجع سابق» جح )١‏ ص ضفضة 

(8) انظر: سيد قطبء في ظلال القرآن» مرجع سابق» ج لا ص 515 15. 
2_303ظ, 


ذكرته الآية» وبحيء لفظ "وآحرين" على سبيل النكرة يجعله يسع معاني شتى» وأصنافا 
شتى من الأعداء يمكن أن يدخلوا فيه» وقد صدق الإمام القرطبي حين قال: "ولا ينبغي 
أن يقال فيهم - أي ف الآحري - بشيء لأن | لله سبحانه قال: #وآخرين من دونهم 
لا تعلمونهم الله يعلمهم» فكيف يدعى أحد علما بهم إلا أن يصح حديث جاء في 
شاع رسول الصلى الل علي وسلم”. 
خامساً: القوة والأمر بالمعروف والنهي عن المنكر: 

لا شك أن هناك علاقة تفاعل مستمر بين دور القوة» ودور مبدأ الأمر بالمعروف والنهي 
عن المكر في تحقيق الأمن للمجتمع السياسي المسلم؛ فتطبيق هذا المبدأ قيمة ووظيفة 
حضارية في درجاته المختلفة» يستلزم المكنة أو القوة الي تسنده وتجعل منه واقعا 
وحرزكة: ا بدائل متعددة للاختيار حسب متطلبات الموقف المراد الأمر فيه 
بالمعروف أ و النهي فيه عن المنكرن ولا شك أن الذي يملك درجة أعلى من درجات 
القوة يستطيع امتلاك الدرحة الأدنى منهاء والعكس ليس صحيحا ومن هنا كان حرص 
الرسول صلى الله عليه وسلم على إثماء روح القوة - جماع القوة - حين جعل المؤمن 
القوي ير وأحب لله من المؤمن الضعيف»؛ وإن كان في كل خير» ومن ناحية أخرى» 
فإن مبدأ الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر يساعد بشكل أو بآعر في تدعيم قوة امجتمسع 
المسلم؛ من حيث إن تطبيقه - بأي شكل من أشكاله - كفيل - إذا ما تم وفق شروطه 
وضوابطه - بتطهير هذا امجتمع باستمرار من مصادر الخلل» وإشاعة مظاهر التماسك» 
وإزالة» وتحقيق التماسك من مستلزمات القوة» كما إنهما من آثارهها. 


)١(‏ انظر: القرطبي» مرجع سابق» حالم ص 5ه" وما بعدها. 
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المطلب الثالث 
القوة والإضرار بالأمن 

عندما تستر القوة وراء مقاصد غير شرعية» وحيئما يستعلى القائمون عليها أفرادا 
وجماعات» أو دولا وبجتمعات» لتصبح لديهم غاية ووسيلة في نفس الوقت بلا ضوابط 
ليست من عقيدة التوحيد ف شيء؛ فإن ثمة ضررا واقعا لا محالة على أمن الحياة كلهاء 
لأن منطلق القوة في هذه الحالة تستبد به صفات الظلم والبغي والاستطالة في الأرض بغير 
الحق» ونبذ البر والتقوى والإصلاح وغيرها من القيم الي تغلف مفهوم القوة في المفهوم 
الإسلامي - بل ولأن الحياة - في ظل سيادة مثل هذا النمط من الاستخدام الفاسد للقوة 

- يراد هها أن تدار حركتها على غير ما يصلحهاء من هنا يبدو الوجه الإفسادي للقوة في ١‏ 
امجتمع المسلمء وجه الإضرار بالأمن» وهذا الوجه له ملامح عديدة» وأهمها: 

أولاً: القوة والانفلات من التوحيد: 

لا تنفك القوة تصبح قوة هشة لا فاعلية للها عندما تنفلت من سعة التوحيدء وإن 
تصور مستخدموها غير ذلك؛ ذلك لأن الاستناد إلى أي شيء غير التوحيد هو استناد 
إلى قوة واهنة ضعيفة» ولقد ضرب الله هذا مثلا من بيت العنكبوت في قوله تعالى: 
«إمثل الذين اتفذوا من دون الله أولياء كم؛ كمشل العنكبوت اتخفذت بيتا وإن أوهن 
البيوت لبيت العنكبوت لو كانوا يعلمون4” © وإذا كان هذا هو ميزان الله الذي يزن 
فعالية القوة المنفصمة عن التوحيدء فإن موازين البشر قد ترى رأيا آخرءهو الاعترزاف 
بالقوة للظالمين» وتصور أنها حقيقة أبدية؛ وقد يفتتن المستضعفون بها لأنهم لا 
يتصورون أن مثل هذه القوة تتضاءل لتصير لا شيء أمام قوة الله الأشد والأكبر. 

وما حدث لقارون فيه العبرة والعظة ف هذا المقام» فقد أوتي من كنور القوة 
رمصادرها الكثير لإإن قارون كان من قوم موسى فبغى عليهم وآتيناه من الكنبوز ما 
إن مفاتحه لتنوء بالعصبة أولي القوة إذ قال له قومه لا تفسرح إن الله لا يحسب 
الفرحين4”": ورغم ذلك أخحذته عزة ما كان فيه» وآثر أن يقطع الصلة بينه وبين 
مصدره الإلغهي الأوحدء لينسب ما أوتي من مكانة قوية إلى نفسه «إقال إنها أوتيته على 
علم عندي ... 4"» بل وظل يتباهى بذلك حتى فتن به كشير من كانوا ضعاف 
العقيدة ب#فخرج على قومه في زينته, قال الذين يريدون الحياة الدنيا يا ليت لنا مشل 


.41 العنكبوت» الآية‎ )١( 
75 القصصء الآية‎ )1( 
القصص» الآية /ام.‎ )( 


ما أوتي قارون. إنه لذو حظ عظيم4#”"» فكانت إرادة الله أن يجعله سنة في أذ القوى 
الظالمة بإفخسفنا به وبداره الأرض, فما كان له من فئة ينصرونه من الله وما كان 
من المنتصرين 0" ولا انكشف زيف قوة قارون كانت الفرصة للمستضعفين لكي 
يعردوا إلى عقيدتهم مصدر قوتهم إوأصبح الذين تنوا مكانه بالأمس يقولون ويكان 
الله يبسط الرزق لمن يشاء من عباده ويقدر. لولا أن مَنَ الله علينا خسف بنا ويكأنه 
له يفلح الكافرون4”". 

التالي فماذا يفسر وحود قوى أرضية لا صلة لما بالتوحيد, ورغم ذلك لها السيادة 
والاستخلاف أكثر ثما لأولئك الذين أنزلت رسالة الإسلام أمانة بين ظهرانيهم؟ 


والواقع أن معرفة سنة الله في خلقه. ومعرفة الفرق بين الاستخلاف الإيماني 
والاستخخلاف الش ركي» والفرق بين التمكين وفق منهج العدل والتمكين فرق منهج 
البغي» كل ذلك قد يساعد على الإجابة على التساؤل التالي» ذلك أن قدر الله سبحانه 
إذا حرى على تمكين وتسليط أمة من الأمم, أو دولة من الدولء رغم انفلاتها من 
القاعدة الإبمانية» فإن ذلك يجب أن يفهم في الإطار الآني: 


١‏ - أن هذه القوة مهما أوتيت من سطوة - مؤقتة» أو طويلة الأمد - لن تخرج عن 
سنة الله في تسليط الوهن عليهاء إن بتقوية صف المستضعفين «إونريد أن نمن على 
الذين استضعفوا في الأرض ونجعلهم أئمة ونجعلهم الوارثين4” »» أو بتسايط نقمته 
عليها ما يشاء «إذلكم وأن الله موهن كيد الكافرين4©. 

؟ - أن هذة القوة قد يرك لها عنان التكبر والتجبر» بل والإفساد في الأرضء إمهالا 
واستدراجا لقوله تعالى: «إوالذين كذبوا بآياتنا سنستدرجهم من حيث لا يعلمون 
وأملي لهم أن كيدي متين4”» وقوله: لإفذرني ومن يكذب بهذا الحديث 
سنستدرجهم من حيث لا يعلمون4”": وقوله: لإفذرهم يخوضوا ويلعبوا حتى يلاقوا 
يومهم الذي يوعدونع” , وقوله: إإنهم يكيدون كيدا. وأكيد كيدا فمهل 
الكافرون أمهلهم رويداي". 


)١(‏ القصصء الآية ولا. 
(؟) القصصء الآية 41. 
(1) القصصء الآية ؟45. 
(5) القصص» الآية ه. 
(ه) الأنفال» الآية 18. 
(5) الأعرافء الآية 1415-1417 
(7) القلمء الآية 5 .. 
(8) الزعرفء الآية 4106. 
(9) الطارق» الآية 16-/ا١.‏ 
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؟ -أن هذه القوة قد يأتيها أمر الله بغتة» فإذا بها مقطوعة الدابر» رغم ما أوتيت من 
نفوذ وسلطانء لقوله تعالى: «إفلما نسوا ما ذكروا به فتحنا عليهم أسواب كل شيء 
حتى إذا فرحوا بما أوتوا أخذناهم بغتة فإذا هم مبلسون. فقطع دابر القوم الذين 
ظلموا والحمد لله رب العالمين04". 

4 - أن تمكين هذه القوة - قصر أم طال مداه - قد يكون من سنن الابتلاء للقوة 
المؤمنة لإووجعلنا بعضكم لبعض فتنة أتصبرون4”". والابتلاء بالضعف أحيانا قد ييصر 
القوة المؤمنة .عمواطن الخلل فيهاء أو نقاط الضعف في أولوياتهاء وقد يظهر لما عناصر 
الإفساد داخلها رغم أنها محسوبة منها للإما كان الله ليذر المؤمنين علسى ما أنتسم علينه 
حتى بميز الخبيث من الطيب4”"» وقد ينبهها إلى ضرورة تصحيح منهجها ليستقيم 
والمنهج الإلمي ف الاستخلاف والتمكين؛ وقد يلفت نظرها إلى ضرورة الوعي بأمور في 
إعداد القوة» أو ف استخدامها قد غابت عنها. 

ه - وقد يكون التمكين للقوة غير المؤمنة من سئن تداول الأيام والسبق الحضاري 
بين المسلمين وغيرهم ووتلك الأيام تداوها بين الناس#”», حتى إذا ما زال هذا السبق 
عن المجتمع المسلم؛ أحدث التغيير في نفسه «إإن الله لا يغير ما بقوم حتى يغيروا ما 
بأنفسهم#؛ لكي يعود إلى السبق» ويعود السبق إليه» والتغيير يتطلب معرفة سنن التغيير 
ما بالأنفس» ومعرفة ما ينبغي تغييره؛ وما ينبغي تثبيته» ومعرفة أولئك الذين ينبغي تغيبر 
ما بأنفسهو” . 

ثانيا: التدخل الإلهي وعجز القوة: 

قد يأتي التدحل الإلهي ليبطل مفعول القوى الأرضية ليلقى بها وبأصحابها ف درك 
الخوف والاضطرابء أو .معنى آخر ف درك سلب الأمنء؛ وهنا يمكن القول أن هناك 
أمورا يحب ملاحظتها ف هذا الشأن» 

وأول ما يلاحظ أن صورتي التدخل الإلحي السابق الحديث عنهما في تحقيق العجز 
للقوه تعملان آثارهما حين تكون السنة الإلهية قد مضت بإبطال مفعول بعض القوى - 
وفق إنغاط ثلاثة» كما سيرد لاحقاء وهذا عكس ما يحدث لتحقيق التمكن لبعض القوى 
- سواء بتحويل هذه القوة إلى ضعف أبدي, أو بإهلاكها وإزالتها أو بابتلائها لتصحيح 


,40-414 الأنعام» الآية‎ )1١( 
.7١ (؟) الفرقان, الآية‎ 
.١ا/9 (؟) آل عمران» الآية‎ 
.١1٠ آل عمران» الآية‎ )4( 
انظر بصغة خاصة العلاقة بين التغيير والتجديد السياسي للأمة في: سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق»‎ )5( 
ص 758 وما بعدها.‎ 
514 


أوضاعها - يجيء لكي يتأكد للأمم بل وللأفراد أن تسيزها وراء قوتها فقطء هو تستر 
وراء عرض زائل» وتحصن بعجبز دائم؛ وإن أداها منطق الاغتزار - كما سبق - إلى 
اعتقاد غير ذلك. 

ثم هناك ملاحظة أخرى في هذا الشأن وهي أن سنة الله ف إبطال القوة قد تصيب 
إنماطا ثلاثة من الأفراد والأممء أولها نمط أولئك المؤمنين» وهؤلاء تأتي السنة فيهم لتعميق 
أصالة الإيمان» وتحديد الثقة ف قوة الله ومعيته» والابتعاد عن الاغترار بقوة الكثرة 
والعدد» ويكون محصلة التدحل هنا مزيد من الإبمان؛ ومزيد من الثيات على منهج الله 
ومقاصد شريعته» ويدحل فْ إطار هذا ما حدث للمسلمين يومي أحد”"» وحنين2. 
والنمط الثاني هو نمط أولئك الذين ضعف إكانهم؛ فعلموا هذا الإبمان على شوط الهوى 
واكتساب المصالح والمنافع الدنيوية».فإن أعطوا منها رضوا وإلا سرعان ما يرتكسون في 
وهدات النفاق» وقد يهوى بهم إفساد العقيدة إلى درك الشرك والكفر عكس النمط 
الأول» ويدحل في هذا النمط التدحل الإلمهي لابطال مفعول النفاق في عصر النبوة. 
والنمط الثالث أولئك الذين ارتكسوا في الكفر والشرك غرورا وصلفاء وارتكانا إلى 
الأمل البعيد» وهؤلاء يأتيهم إعجاز قوتهم مهما كانت لإأو لم يسيروا في الأرض 
فينظروا كيف كان عاقبة الذين من قبلهم كانوا أشد منهم قوة وأثاروا الأرض 
وعمروها أكثر ثما عمروها. وجاءت رسلهم بالبينات. فما كان ١‏ لله ليظلمهم. ولكن 
كانوا أنفسهم يظلمون4”"» وتكون عاقبة التدحل الإلهي في هذا النمط هو الأحذ 
الشديد الذي لا أثر له «إفاما عاد فاستكبروا في الأرض بغير الحق وقالوا من أشد منا 
قوة. أو لم يروا أن الله الذي خلقهم هو أشد منهم قو: وكانوا بآياتنا يجحدون. 
فأرسلنا عليهم ريحا صرصرا في أيام نحسات لدذيقهم عذاب الخزي في الحياة الدنيا 
ولعذاب الآخرة أخزى وهم لا ينصرون2#4. 

أما الملاحظة الثالثة: فهي أن التدخل الإلهي لإبطال القوة ليس ارتحالاء أو اعتباطا بلا 
حكمة: لأنه كما سبق تعبير عن سنة من السنن الي تحرى وفق شروط وضوابط مقدرة» 
وإذا كان هذا التدحل مقصودا به في النمط الأول - من الإنماط الثلاثة السابقة - إرادة 
الخير للمسلمين» وإن جاء ذلك بهزيمة ظاهرية مؤقتة» فإن ذلك يعين أنه - أي التدحل - 
ليس مفصولا عن إرادة الإنسان» وليس منبت الصلة عن حركته في الحياة» رغم ماف 


)١(‏ انظر في تفاصيل هذا اليوم: ابن هشام» مرجع سابق» جل ص ” وما بعدهماء صحيح مسلمء مرجع 
سابق» جه 17ءا ص 519 1-.16., 
)١(‏ انظر تفاصيل هذا اليوم: أبن هشام» مرحع سابق» ج 4» ص 85 وما بعدماء صحيح مسلم» مرجع 
سابق؛ ججح 0117 ص 77-117 .1١‏ 
(5) الروم؛ الآية 9. 
(:) فصلتء الآية © 15-1. 

بلحل 


التدحل من غيبة وارتباط بعالم القدرة اللامتناهية. 

والملاحظة الرابعة: أن الإبمان سلاح القوة الأساسي والذي معه يحدث التدخل الإلههي 
لتثبيت الذين التزموه مبدأ ومنهجاء لا ينبغي أن توجه التهمة إليه إذا جاء التدحل الإههي 
لغير صالح المسلمين ماداموا قد قصروا عن حقيقة الربط بينهم وبين العمل الصالح دائماء 
ذلك الإيمان ليس بمحرد تراتيل كلامية يعقبها سكون وسبات» بل لابد له من حركة”", 
وتبقى ملاحظة أخيرة بشأن التدحل الإلهي لتحقيق التعجز للقوة» مفادها أن إذا أصاب 
العجز القوة المسلمة أحيانا فذلك لا يعطيها المبرر كي تعلق فشلها على تخلي الإرادة 
الإلحية عنهاء بل يجب أن تعود إلى نفسها وستكتشف أن الخلل بها لإقل هو من عند 
أنفسكم4”": وسيظل قوله تعالى: #أليس الله بكاف عبده. ويخوفونك بالذين من 
دونه. ومن يضلل الله فماله من هاد)”"» حقيقة واقعة ترجم كل من يشكك في قدرة 
لله وقهره» وأنه وحده سبحانه الأولى بنصرة عباده. 

الثا: هدر القوة والإضرار بالأمن: 

حين تذهب الأفهام مذهبا ضيمًا يعمد إلى الأحذ بأقوال فقهية احتهادية في معنى 
القوة الواحب إعدادهاء ثم تحاول تطبيقها - أي الأقوال - على واقعها الذي قد يتأبى 
على مثل هذه الاجتهادات فإنها بذلك تكون قد ضيقت من معاني القوة» ومضمونهاء 
وفوتت على أمتها منافذ لتطوير قوتهاء وتوسيع مدلولاتهاء فإن هذا التضييق» وذلك 
التفويت يؤديان إلى تفريغ القوة من محتواهاء بحيث إذا ما استجدت مصادر تهديد أو 
اختراق لأمن الأمة» يصبح عسيرا - والوضع كذلك - مواجهتها والتعامل معها بفاعلية؛ 
لا لعدم وجود القوة الكفيلة بذلك؛ وإنما لأن هذه القسوة متاحة» ولكن مصادرها غير 
متسغلة وغير منتفع بهاء وهذا ما يسميه الباحث بهدر القوة» أو القوة المعطلة» وهنا لابد 
من وقفة لتحديد معنى القوة الوارد في قوله تعالى: إواعدوا هم ما استطعتم من قوة 
ومن رباط الخيل#. وبداية فقد احتلف المفسرون في ذلك»؛ فمال بعضهم إلى تضيق 
معنى القوة؛ وجعلها مرادة للرمي» تعويلا على حديث "ألان أن القوة الرمىء إلا أن 
القوة الرمى» غلا أن القوة الرمي" وفي رواية "آلا أن الرمي القوة": أو مرادفة للحصونء 
أو التجهيز للغزو» أو إعداد السلاح؛ أو ما يندرج تحت ذلك من أمور الفروسية» وتعلم 
الرماية» وإعداد الخيل؛ واستعمال الأسلحة”2. أما البعض الأحر فقد مال إلى توسيع 


)١(‏ انظر: محمد حسين الطباطبائي» الإسلام ومتطلبات التغيير الاجتماعي» نيروت: دار مكتبة ألفباء الإسلام» 
١417‏ ص 257. 
)١(‏ آل عمرانء الآية 1568. 
(©) الزمرء الآية 85. 
(5) انظر: الطبري» جامع البيان ..؛ مرجع سابق» جح )١4‏ ص 7١‏ وما بعدهاء القرطبي» مرجع سابق» جل 
لم»ءص 75 وما بعدهاء ابن كثير» تفسير القرآن» مرجع سابق» جح 27 ص .33217-551١‏ 

ارم 


معنى القوة بحيث تشمل أقصى الحدود الممكنة”""» كما تشمل إعداد جميع أسبابها بقدر 
الاستطاعة2"7, دون الوقوف بها عند حد معين بحيث تحقق كل ما يتقوى به المسلمون 
على جهاد عدو الله وعدوه.”, وإذا كان الباحث جيل إلى ما ذهب إليه الذين وسعوا 
من معنى القوة المأمور إعدادها شرعياء فإن ذلك يجب فهمه في إطار ما يلي: 

١‏ - إن قصر مفهوم القوة على الجانب المسلح أو العسكري منها هو إهدار لبقية 
الجوانب اللأخرى الي تحقق لها جماع فاعليتها من هنا كان الإمام الطبري يصدر عن 
حق وهو يقول: "والصواب من القول أن يقال أن الله أمر المؤمنين بإعداد الجهاد وآلة 
الخحرب؛ وما يتقوون به على جهاد عدوه وعدوهم سن المشركين من السلاح والرمي 
وغير ذلك ورباط الخيل؛ ولا وحه لأن يقال عنه بالقوة معنى دون معنى من معاني 
القوة» وقد علم الله الأمر بها"©©. 


لله سا( 


؟ - إن ورود لفظ "قوة هكذا في الآية القرآنية» على سبيل النكرة؛ يجعلها تتسع 
لكل معاني القوة» في كل بحالات الحياة الفكرية والعملية؛ ويتسع بابها ليدحل منه 
الإنسان المسلم يجهده واجتهاده ليبدع فيها ويطور من أشكاها. 


” - إن تضمين رباط الخيل مع القوة هو تأكيد لاتساع معنى القوة لكي تشمل كل 
جماع القوة المادية والمعنوية» وإذا كانت الخيل في عصر سابق من عصور الإسلام هي 
أظهر رمز هذه القوة - وهو ما أشار إليه الإمام الطبري. وهو يذكر أسباب تخصيص 
الرمي والخيل بالذكر كأشكال للقوة”2 - فطبيعي أن يتحول هذا الرمز بتغير شكل القوة 
ونمطها. 

4 - إن إعداد القوة "يختلف امتثال الأمر الرباني به باختلاف درجة الاستطاعة في 
كل زمان ومكان بحسبه””2» ولذلك يقول الشيخ محمد عبده: "وإطلاق الرمي ف 
الحديث يشمل كل ما يرمي به العدو من سهمء أو قذيقة منجنيق أو طيارة» أو بندقية». 
أو مدفع؛ وغير ذلك» وإن لم يكن كل ذلك معرؤفا في عصره صلى الله عليه وسلم فإن 
اللفظ يشمله؛ والمراد منه يقتضيه ... ومن قواعد الأصول إن العبرة بعموم اللفظ لا 
بخصوص السبب» وما لا يتم الواحب إلا به فهو واحب"7". 


)١(‏ انظر: سيد قطبء في ظلال القرآن, مرجيع سابق» جح لا» ص 578 از 
(؟) انظر: تفسير المنار» مرجع سابق» ح »٠‏ ص 59 وما بعدها. 
(7) انظر: الطبري» جامع البيان ..؛ مرجع سابق» جب ١4‏ ص 327 ابن العربي» أحكام القرآن» مرجع 
سابق» جح 237 ص .45١‏ 
(5) انقلر: الطبري» جامع البيان» مرجع سابق» جح )١4‏ ص /ا. 
(0) انظر: القرطبي» مرجع سابق» ج لم» ص 75 وما بعدها. 
(5) انظر: :نسير المنار» مرجع سابق» جم ٠ء‏ ص 19 وما بعذدها. 
(7) نفس المرجع السابق. 
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ه - إن التطور المعاصر لمفهوم القوة لم يعد أن تظل القوة مرادفة فقط للقوة العنيفة 
أو المسلحة» ذلك أن التغير في طبيعة التهديدات الي يتعرض لما أمن الدولة وامجتمعات» 
والتغير في أشكاها افنراضا تغييرا مماثلا ف طبيعة وأشكال القوة لتكون على نفس 
المستوى في التصدي لمثشل هذه التهديدات» سواء بالاقتصار على التلويح بالقوة» 
أوبالاضطرار إلى ممارستها فعلا”", وهذا يعن أن امجتمع المسلم مطالب بأن يعي حقيقة 
هذا التطورء وعيا يعيد ويراجع أقوال الفقهاء في معنى القوة» فيعدل فيهاء أويضيف 
إليهاء أو يتجاوزها دون تفريط أو افراط قي فقّه الأصول المنزلة. 

رابعا: الأمن وتعطيل ممارسة القوة: 

ثما سبق يتضح أن تعديم القوة للأمن قد يأحذ شكل التهديد عمارستها لتحقيق 
الارهاب والردع للمعتدين» أو شكل ممارستها فعلاء وقد يأحذ الشكلين معاء والأمر في 
ذلك بالأساس مردود إلى القيادة الشرعية ونظرها إلى واقع امجتمع السياسيء وإلى 
متطلبات الحفاظ على أمنه» وبناءٌ على ذلك فإن أي موقف يتعرض فيه أمن المجتمع 
المسلم للتهديد أو الاختراق» سواء من داخله» أو من خارجه؛ ولا يكون ثمة خيار غير 
خيار ممارسة القَوة» فقّد باتت ممارستها واجبة» فإذا لم تمارس هما يحمله ذلك من أخطار 
عديدة للوجود الحضاري المسلم؛ فقد عطلت وظيفة القوة الشرعية» لا يعدو تعطيل هذه 
الوظيفة أن يكون تعطيلا لمبدأ الأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء وقد سبق الإلماحة إلى 
آثاره السلبية في الإضرار بالأمن» وتعطيلا كذلك للجهاد كإحدى الركائز والوسائل 
الأساسية في تعامل المجتمع المسلم؛ داخحليا وخارجياء ولتعطيل الجهاد من الآثار السلبية في 
الإضرار بالأمن ما لا يقل في خطورته عن الآثار السلبية لتعطيل الحسبة أو بالمعروف 
والنهي عن المنكرء بقطع النظر عن أسباب ذلك التعطيل ودواعيه؛ ولهذا تفصيل لاحق. 


)١(‏ انظر محاولة لبيان بعض أشكال القوة في المفهوم الإسلامي؛ محمد حسين فضل الله مرجع سابق» مواضع 
متفرقة» وانظر للمؤلف نفسهء حطوات على طريق السلام» بيروت: دار التعارف, الطبعة الخامسة» 21985 
ص 87. وانظر أيضا: 
تصمصاء8 ,ومتلدعظ .عع موط© 02 780210 2 هذ لالرناءء5 ,نصد8.6 لعمطءلظ لصة كمد .لوا 
.لم20 صسدناتةآ ,مداعدا عاعوز .1969 .عمآ ,إمقمص عمتطكتامنط طكو8 1/005 تمعصسوةتلده 
رلثتية ,210.1 ,19 .ألا .وعتلنه5 لمعقناوط علالأمتقمه00 ,ردملنهل8! 01 لطاعمعهد عط1 عمتتدمسم 
.40-43 بآمم .1986 
وانظر في آثار تضاؤل وعجز قوة المسلمين عن النهوض بأمنهم ف أكثر من بقعة من أراضيهم: 
كسناءع ]ا مذ ,”تمع أك/ز5 [2م00همرع نه[ عط] 10 صمنهع تلهمم] كاز 0مة صهوأذ]" بااع7:230دمعوعة؟ ..[آ ألذفظ 
كرمتمدكة تعاجملا بوعل أكقظ 5410016 ه1400 ع1 مدع )تلوط لصة «ذاذآ ,(لع) للمعطمع5 لسمة عمع181 
.25 ,1984 .ووعرط 


فون 


خامساً: قبول الاستضعاف والإضرار بالأمن: 

والاستضعاف في حقيقته تضاؤل في المكانة) وضعف في القدرة على أخذ زمام الأمر 
ف الفعل الحضاري - استخلافا وإعمارا للأرض بالحق - وقبول الاستضعاف ف المجتمع 
المسلم تعتمل وراءه أسباب كثيرة لعل أهمها فساد سيرة الحكم بحيث لا يستطيع المحكوم 
إلا الإذعان ف عملية تشكيل الطاعة الزائفة والمصطنعة للحام”"©» وسيطرة حالة من 
التخاذل عن القيام بالوظيفة الحضارية والإخلال بشروطها وأركانها”"”: وحالة اليأس 
والدنوط بفعل انتقال ملاك قيادة امجتمع الإنساني إلى غير المسلمين» وقد يساعد على هذا 
اليأس ذلك القنوط الشعور بأن خوارق الأمور والمعجزات قد انتهى زمانها لنصرة 
المسلمين'"؛ دون إدراك أن الذي أحرى هذه المعجزات وتلك المنوارق عبر أزمان مختلفة 
وعصور متنوعة» وف أقوام وشعوب وقرون متباعدة» قادر على أن يجريها ف أي زمان 
وأي مكانء والمعجزات والخنوارق تتم وفق مشيئة الله المطلقة؛ ولكن الله يستبدل 
بإنماطها إنماطا أخرى تلائم واقع كل فترة ومتقضياتها وفق سننه تعالى» كلذلك فقد 
يكون وراء الاستضعاف ارتضاء المسلم الإقامة في يجتمعات غير مسلمة رغم تعرضه لما 
يفتنه في دينه وعقيدته» دون أن يملك تغيير ذلك» سواء داحل هذه المجتمعات» أو بالهجرة 
إلى يلاد المسلمين» وسيتضح في موضع لاحق» أبعاد أخرى لحقيقة الاستضعاف وكيفية 
التعامل معه. 


)1١(‏ انظر ما سبق في ركيزة الخلافة. 

(؟) انظر ما سبق في ركيزة. العقيدة. 

(5") انظر: محمد حسين فضل الله خطوات على طريق الإسلام» مرجع سابق») ص 55. 
57 


المطلب الرابع 
توظيف القوة في تحقيق الأمن في الدموذج القرآني 

والنموذج الذي اختاره الباحث هو نموذج ذي القرنين الذي ورد ذكره في قوله 
تعالى: إويسألونك عن ذي القرنين قل سأتلوا عليكم منه ذكرا#”"؛ ووراء اختيار 
هذا النموذج عدة مبررات. 

لعل أهمها من وجه أول أن ذا القرنين يقدم أحد النماذج الإبمانية الي أتاها الله 
الملك» وإمكانات القوة فألزمها شرائط الإبمان» وسلطها في طاعته وخدمته» ولم يكن ف 
هذا الشأن كفرعون موسى الذي أوتي القوة فأظهر وجهها الظالم» واستغلها في استعباد 
الناس والاستطالة في الأرض بغير حق. 

والوجه الثاني أن في نموذج ذي القرنين دليلا للقيادات المسلمة في كل زمانء وكل 
مكان على أن القوة ليست بطشا أو ارهابا حاله البغي والاستطالة على من حرموا منهاء 
وإنما هي ابتلاء يفرض على الذين وقع عليهم أن يكون مخرجهم منه هو تحقيق كلمة الله 
فيه من حيث جعل غايته - أي الابتلاء - الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. 

والوحه الثالث أن مسلك ذي القرنين في توجيه القوة لنصرة المستضعفين - الذين 
استنجدوا به من بطش الظالمين - كما سيرد - يحانب مسلكه في توحيهها لحماية نشر 
الدعوة يؤكد أن هذه النصرة في حقيقتها من مقتضيات نشر الدعوة» بل ومن 
مستلزمات تأكيد أنها حركة رحمة للناس» ومصدرحفظ لحقوقهم وحرماتهم؛ وليست 
توجها دنيويا بلا قيمة أو متصد. 

وسوف يتناول هذا النموذج - في إطار التزام ما ورد في النصوص القرآنية”" - في 
النقاط الأربع الآنية: 

أولا: ذو القرنين والالترام الإيماني: 

لم يكن ذو القرئين بدعا من القيادات الي التزمت الإيمان بالتوحيد منهجا وسلوكاء 
وهنا يمكن القول أنه رغم أن سياق الرواية القرآنية يؤكد أن ذا القرنين كان رجلا 
مؤمناء إلا أن بعض المفسرين ومن شايعهم من المؤرخين نقلوا بعض الروايات الي 
تشكك ف صفاته الإعانية, وقد ورد كثير على ذلك فقال: "وقد أورد ابن جرير - أي 
الطبري - ههنا والأموي ف مغازيه حديثا أسنده وهو ضعيف عن عقبة بن عامرء أن 
نفرا من اليهود جاءوا يسألون النبي صلى الله عليه وسلم عن ذي القرنين» فأخبرهم بما 


(1) الكهف, الآية 415. 
)١(‏ في سورة الكهف, الآيات 1لم-58. 
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جاءوا له ابتداء» فكان فيما أخبرهم به أنه كان شابا من الروم وأنه بنى الإسكندرية» 
وأنه علا به ملك في السماء وذهب به إلى السد ورأى أقواما وجوههم مثل وحوه 
الكلاب .. وهذا فيه طول ونكارة؛ ورفعه إلى النبي صلى الله عليه وسلم - أي نسبته 
إليه - لا يصحء وأكثر ما فيه أنه من أخبار بن إسرائيل 2 وبعد أن فند ابن كثير ما 
رواه البعض؛ فرق - ف روايته - بين اثنين كانا يحملان اسم ذي القرنين» أوهما هو 
الإسكندر المقدوني اليوناني وكان وزيره أرسطو طاليس الفيلسوف الشهيرء والثاني هو 
المذكور ف القرآن الكريم» وكان فْ زمن إبراهيم الخليل عليه السلام» وقد طاف بالبيت 
الحرام معه أول ما بناه وآمن به واتبعه؛ وكان وزيره الخضر عليه السلام””» ومادام ذو 
القرنين كان على ملة إبراهيم عليه السلام ومنهجه. فبديهي أنه كان حنيفا مسلماء لأن 
هذا ما حكاه القرآن عن ني الله في قوله تعالى: «إما كان إبراهيم يهوديا ولا نصرانيا 
ْ ولكن كان حنفيا مسلما وما كان من المشركين4”” ولعل ما يؤكد التزام ذي القرنين 
الديئٍ أن علي بن أبي طالب لما سئل عنه قال: "كان عبدا ناصحا لله فناصحه؛ دعا 
قومه إلى الله فضربوه على قرنه فمات» فأحياه الله فدعا قومه إلى الله فضربوه على 
قرنه» فمات» فسمي ذا القرنين"2). كذلك قد روي مما يؤكد التزامه الدي أنه "قد ملك 
الدنيا فيما ذكر المورحمون أربعة؛ مؤمنان» وكافران: فأما المؤمنان فكانا ذا القرنين» 
وسليمانء وأما الكافران فكانا النمرود وبختنص "6, 

ثانيا - حقيقة القوة التي كانت لذي القرنين:- 

يأتي قوله تعالى #وإنا مكنا له في الأرض واتيناه من كل شيء مسببا4”" ليوضح أن 
ذا القرنين قد استمد قوته من الآتي: 

-١‏ إرادة الله تعالى في اختياره ليكون داعيا إليه في الأرض؛ ويكشف لفظ "إنا" 
الوارد في الآية عن هذه الحقيقة» أكثر من ذلك فإن اللفظ يؤكد أن إرادة الله في إيتاء 
. ذي القرنين ما أوتي من قوة لم يكن امرا اعتباطياء بل جاء ليفرض عليه في ان يظل على . 
وعي بثلاثة أمور؛ أوها أن ما لده من قوة ليس ملكا له وإنما هو مستخلف فيه؛ ومن ثم 
فقد وجب عليه أن لا يغتر يما تحت يديه من مصادر القوة» خاصة وأنه قد بلغ الغاية من 


)١(‏ انظر: ابن كثير تفسير القرآن ..» مرحع سابق» ج 7ء ص 2٠٠١‏ وانظر أيضا: د. محمد محمد أبوشهبة» 
الإسرائيليات والموضوعات ف كتب التفسير, القاهرة: مجمع البحوث الإسلامية» 2.١985‏ ض 8417-51 
(؟) انظر: ابن كثيرء تفسير القرآن ..) مرجع سابق» جا) ص 21١١‏ د. محمد محمد شهبة» مرجع سابق» ص 
8 أبوالحسن الندويء الصراع بين الإيمان والمادية» الكويت: دار القلى ٠89اه‏ ص 1١5-1٠٠١‏ 
(؟) آل عمران» الآية /51. 
(54) انظر: ابن كثيرء تفسير القرآن» مرجع سابق؛ جج لاء ص .١١١‏ 
(0) انظر: ابن كثير» قصص الأنباءء مرحع سابق» ص88. ١‏ ' 
(5) الكهف/ 84. 

نيا 


امتلاك هذه المصادر-امتلاك استخلاف-«إوآتيناه من كل شيء سببا ». والشاني أنه 
سبحانه أغا آتاه القوة ليحمل أمانتها فيوظفها على الوجه الذي لا يخرحه بها من نطاق 
ما استخلف فيه لوجه الله إلى نطاق ملكوته الدنيوي. والثالث أن يحذر من تضييع هذه 
الأمانة فيما يضاد الاستخلاف الصالح اعتبارا بقوله تعالى «إولا تفسدوا في الأرض بعد 
إصلاحها» (, وقوله لإوأصلح ولا تتبع سبيل المفسدين4'". 

؟- تمكين الله له في الأرض»ء وقد اجتهد المفسرون في بيان حقيقة ذلك التمكين 
الوارد ف قوله تعالى "«إإنا مكنا في الأرض4#. فذكر بعضهم أن المعنى "أعطيناه ملكا 
عظيما ممكنا فيه من جميع ما يؤتى الملوك من التمكين والجنسود وآلات الحرب؛ 
والحضارات؛ ولهذا ملك المشارق والمغارب من الأرضء ودانت له البلاد» وخضعت له 
ملوك العبادء وخدمته الأمم من العرب والعحى ولهذا ذكر بعضهم أنه إنما سمي ذو 
القرنين لأنه بلغ قرني الشمسء مشرقها و مغربها'"”» وذكر بعهم "لقد مكن الله له في 
الأرض فاعطاه سلطانا وطيد الدعائه"7©. 

وأياه كانت حقيقة التمكين الذي ناله ذو القرنين» فإن ثمة ملاحظات ثلاث يحب 
أحذها في الاعتبار هناء الأولى أنه-وكما يتضح من آراء بعض المفسرين-قد جمع ماحقق 
له شروط التمكين في عصره: والا ما استطاع ان يدعو إلى الله على بصيرةة وقوة» وما 
استطاع ان يخلص الذين استضعفوا في الأرض مسن أذى يأجوج ومأجوج كما سيرد) 
والثانية ان الله تعالى تفضل على ذي القرنين بطمأنينة التأييد المعنوي» وطمأنينة التأبيد 
المادي» ولعل ذلك يفسر قوله اعتزافا جما وصل إليه من مكانة قوية "مامكين فيه ربي 
حير"9 2 والثالفة أنه بهذا التمكين في الأرض قد حمل مسؤولية كبيرة في أن يؤدي 
شروطه؛ من الإبمان والعمل الصالحء ليضمن استمراره» طبقا لما ورد في قوله تعالى: 
لإوعد الله الذين آمنوا منكم وعملوا الصالحات ليسستخلفنهم في الأرض كما 
استخلف من قبلهم وليمكنن هم دينهم الذي ارتضى لهم وليبدلنهم من بعد خوفهم 
أمنا يعبدونني لا يشركون. بي شيئا ومن كفر بعد ذلك فأولئك هم الفاسقون©". . 

+ إتيان الله له من كل شيء سبباء وقد نقل ابن كثير في تفسير معنى السبب 
منها أنه العلم» وقيل هو منازل الأرض؛ وأعلامهاء وقيل هو تعليم الألسنة فكان لا 
يغزو قوما إلا كلمهم بلسانهم؛ ثم خلص من ذلك بقوله "يسر الله لذي القرنين 


)١(‏ الاعراف/55. 
)١(‏ الاعراف/417١1.‏ 
(5) انظر: ابن كثيرء» تفسير القرآن...» مرجع سابق» ج27 صض١١٠.‏ 
(5) انظر: سيد قطبء في ظلال القرآن» مرجع سابق» ج1؛ ص77210. 
(ه) الكهف/ 56. 
(5) التور/ 0. 

الا 


الأسباب أي الطرق والوسائل الي فتحت الأقاليم.. والبلاد والأرض؛ وكسر الأعداى 
وكبت ملوك الأرض» وإذلال أهل الشرك. وقد أوتي من كل شيء ما يحتاج إلى مثله 
سببا”"» وقد سئل علي بن أبي طالب عن كيفية بلوغ ذي القرنين المشرق والمغرب 
فقال "سبحان الله سحر له السحاب وقدر له الأسباب وبسط له اليد"9©. 

والحق إن منطق الآية يوحي ببعض الدلالات المهمة ومنها من ناحية أن لفظ "كل" 
في قوله تعالى آتيناه من كل شيء» يوحي بأن مصادر القوة المختلفة كانت بين يدي 
ذي القرنين» ومنها من ناحية ثانية أن هذه القوة-نتيجة لذلك-قد بلغت حدا من 
الاتساع والشمول بحيث يمكن أن يحوي بين جناباته كل ما قيل من اجتهادات حول 
معنى السبب الوارد ف الآية» ومنها من ناحية ثالثة أن الله سبحانه بإضافة إتيان ذي 
القرنين السبب من كل شيء قد ابلغه الغاية ف اعداد القوة» وتوافر أسبابهاء ومنها . 
كذلك أن إتيان ذي القرنين من كل شيء سبباء قد حدد مدى وطبيعة التمكين الذي تم 
لذي القرنين» حتى إذا ما سأل سائل ماهي حدود تمكين ذي القرنين في الأرض؟» قيل له 
أنه كان بلا حدود ف ميزان البشرء لأنه أوتي من كل شيء سببا. 

النا-القوة وتحقيق الأمن لدشر الدعوة: 

فما أن انستتبت لذي القرنين أسباب القوة حتى راح يوجهها نحو غاياتها 
الاستخلافية في الإصلاح ونشر الدعوة» وسياق الآيات القرآنية يوحي بأن مهمته هذه 
قد تحفل اعباءها مرتين:- 

الأولى مع أواعك الذين وجدعم عقب توجهه تلقاء المكان الذي تغرب فيه الشمس 
كقوله تعالى "فأتبع سيبا حتى إذا بلغ مغرب الشمس وجدها تغرب في عين حمئة وود 
عندها قوما قلنا ياذا القرنين اما أن تعذب واما ان تتخذ فيهم حسنا"”9؟» ومغرب 
الشمس هو "اقصى ما يسلك فيه من الارض من ناحية المغرب؛ وهو مغرب الارض؛ 
وأما الوصول إلى مغرب الشمس من السماء فمتعذر””©؛ قال ابن كثير "وما يذكره 
أصحاب القصص والأخبار من أنه سار في الأرض مدة» والشمس تغرب من ورائه 
فشيء لا حقيقة له. واكثر ذلك من خخرافات أهل الكتاب"0. 

وللعلماء في معنى العين الحمفة آراء كثيرة» وقد ذكر ابن كثير أن هناك معنيين» 


.١٠١١ص انظر: ابن كثيرء تفسير القرآن» مرجع سابق: ج39‎ )١( 
انظر: ا مرجع السابق.‎ )١( 
(؟) الكهف/85-46.‎ 
وانظر ايضا: سسيد قطبء في ظلال‎ 231-1١1 انظر: ابن كثير» تفسير القرآن, مرجع سابق» جك صضص‎ )5( 
.52591١ص القرآن» مرجع سابق» ج:)؛‎ 
.1١7-1١٠١1ص انظر: ابن كثير» تفسير القرآن, مرجع سابق» جاء‎ )0( 
يفص‎ 


أوههما أنها قد تكون عينا حارة بجاورتها وهج الشمس عند غروبها وملاقاتها الشعاع 
بلا حائل؛ والثاني: إنها عين في ماء وطين أسود'". 


والمرة الثانية: مع أولئك القوم الذين وجدهم عقب توجهه ناحية مشرق الشمس» 
كقوله تعالى «إثم أتبع سببا حتى إذا بلغ مطلع الشمس وجدها تطلع على قوم م 
نجعل لهم من دونها ستراه'"» والقرآن هنا يعرض بعضا من أوصاف هؤلاء القوم» 
ومدار ذلك تفسير كلمة الست الواردة في الآية الثانية من هاتين» والواقع أن للعلماء- 
كعادة في مثل هذه الأمور الاجتهادية-فيها أقوالا كثيرة» منها أنه لم يكن هم بناء يكنهم 
ولا أشجار تظلهم وتسترهم من حر الشمسء وقيل أن أرضهم لا تحمل البناء» فإذا 
طلعت الشمس تغدروا في المياه» فإذا غربت خرجوا يتراعون كما ترعى البهائم» وقيل 
كانوا بأرض لا تنبت لهم شيئاء فهم إذا طلعت الشمس دخلوا في أسراب حتى إذا زالت 
الشمس حرجوا إلى حروثهم ومعايشهمء وقيل ل يبنوا فيها بناء قط» ولم يبن عليهم فيها 
بناء قط كانوا إذا طلعت الشمس دعلوا أسرابا لهم, حتى تزول الشمسء أو دخلوا 
البحر» وذلك أن أرضهم ليس فيها حبل”". 

هاتان هما المرتان اللتان كان على ذي القرنين أن يعمل فيهما القوة ليؤمن دعوته؛ 
أما عن كيفية ذلك فينبغي ملاحظة الآتي: 

-١‏ أن توجهه في كلتا المرتين لنشر الدععوة لا ينبغي أن يكون موضع شكء لأن 
قوله تعالى #إفأتبع سببا#» يوحي بأنه لم يخلد إلى الراحة: ولح يقبع متكاسلا بقوته؛ أو 
مزهوا بها. 

؟- أن قوله تعالى «إقلنا ياذا القرنين اما أن تعذب واماأن تتخذ فيهم 
حسنا”'» بعد توجحهه صوب الفريق الأول يحمل بعض ملامح منهجه في الحركة 
فالتعذيب والإحسان لا يأتيان إلا عن احتكاك وتعامل» وهما بدورهما لا يأتيان إلا على 
منهج دعوة: ولذلك قال بعض العلماء "كانوا كفارا فخيره الله بين أن يعذبهم بالقتل» 
أو يدعوهم إلى الإسلام فيحسن إليهم”. 

+«- أن قوله تعالى "كذلك وقد أحطنا يما لديه خبرا"”2, بعد ذكر رحلته إلى الفريق 
الثاني فيه دليل- كما قال المفسرون-على أنه انتهج فيهم سياسة مساوية لما انتهجه مع 


)١(‏ نفس المرجع السابق. 
() الكهف/ 4.0-49. 
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الفريق الأول» وأساس ذلك قوله تعالى لإقال أما من ظلم فسوف نعذبه ثم يرد إلى ربه 
فيعذبه عذابا نكرا, وأما من آمن وعمل صالحا فله جزاء الحسنى وسنقول له من 
أمرنا يسرات0". 

و أن تخبير الله تعالى ذا القرنين بينأن يعذب هؤلاء الذين توجه إليهم كي يدعوهم 
إلى الإيمان» أو أن يتخذ فيهم حسناءإنما هو صادر عن معرفة إلهية تامة بأن ذا القرنين 
كان لديه من تنفيذ أيهما لو استطاع بيد أنه اختار سيرة العدل معهمء فأما الظالمون 
فكانت سياسته معهم هي الشدة والتعذيبء أما الذين آمنوا وعملوا الصالحات» فكانت 
سياسته معهم هي إحسان السيرة والمعاملة» وهذا يع أن ميزان العدل يظل يغلق القوة 
الي تستتر حلف الدعوة الإسلامية وتستزهاء فيجعلها عادلة في غايتها عادلة ف وسائلها 

رابعا - القوة وتحقيق الأمن للمستضعفين: 

والمستضعفون هم أولئك الذي توجه إليهم لما بلغ ما بين السدين؛ فإذا بهم يضجون 
بالشكوى ويستنصرونه ثم اتبع سببا حتى إذا بلغ ما بين السدين وجد من دونهما 
قوما لا يكادون يفقهون قولا. قالوا يا ذا القرنين إن يأجوج ومأجوج مفسدون في 
الأرض فهل نجعل لك خرجا على أن تجعل بيننا وبينهم سدا”"”, والواضح أن هؤلاء 
المستضعفين قد قاسوا كثيرا من يأحوج ومأجوجء وما كانوا يعيشون في الأرض من 
الفساد واهلاك للحرث والنسل”"» والواضح كذلك أنهم أبدوا استعدادهم لأن يكونوا 
من خلف ذي القرنين وطوع أمره لتنفيذ ما يراه ملائما لكفايتهم وتخليصهم من هؤلاء 
المفسدين» وتجيء استجابة ذي القرنين لإقال ما مكني فيه ربي خير فأعينوني بقوة 
اجعل بينكم وبينهم ردما» لتعبر عن حكمة الداعي وفقهه لواقع دعوته من ثلاثة 
مناحي؛ المنحى الأول إنه أراد أن يؤكد ان رسالته الى كلف بحملها إليهم ليعبدوا الله 
.وحده أنما جاء بها ليرفع الظلم والإفساد من الأرض» والثاني أنه سعى إلى كفالة جو من 
الأمن والطمأئينة لمؤلاء المستضعفين ينفذ من خلاله لي يبلغ دعوتهءو وهو ما يتعذر 
تحقيقه إذا كان المتلقون لما في حالة من الخوف والفزع والتهديد-الذي قد يحول دون 
الاقتناع بها أو تفهمهاء والمنحى الثالث أنه أراد-بواقع الممارسة- أن يحقّق بعض أهداف 
القوة في ميزان الإإسلام» وبالذات في توجهها المخارحي» وهو هدف الاستنصار 
للمستضعفين في الأرض. 


(1) الكهف/ /الم-48. 
(؟) الكهف/ 54-917. 
(7) انظر: ما أورده ابن كشير في تفسيره بشأن ممارستهم» مرجع سابق» جج: ص07 4-1 .1١‏ وقد روى 
العزمذي أن خروج مأحوج هو أحدى علامات الساعة الكبرى في حديث حذيفة بن أسيد. 
اموي 


أما منهج ذي القرنين في كفالة الأمن للمستضعفين فقد اعتمد على الآتي:- 

-١‏ رفض قبول أي عطاء مادي مقابل تدبير وسائل الأمن هم لقناعته ولمانه أن ما 
آتاه الله هو خير من أي عطاء آخر وأبقى منهى وأغلى منه مإقال مامكنني ربي فيه 
خير». 

؟- الاستفادة من خيرته في فنون أعداد القوة في ردم الممر بين الحاجزين كما جاء 
في اقتزاحه لتخليصهم من بطش الطغاة والمفسدين «إفأعينوني بقوة أجعل بينكم وبينهم 
ردما”'", فاقتراحه أن يكون الردم بدل السدء واستخدامه الحديد بطريقة معينة» وصبه 
النحاس المذاب على الحديد» كما ذكر القرآن #إأتوني زبر الحديد. حتى إذا ساوى بين 
الصدفين قال انفخوا حتى إذا جعله نارا قال آتوني أفرغ عليه قطرا»”". كل ذلك 
يدل على حبرته ودرايته.مشتلزمات توظيف القوة» وأساليب تدبير هذا التوظيف. 

'- الاعتماد في تنفيذ اقتراحه السابق-عملية الردم-على التفاعل والتعاون بينه وبين 
المستضعفين» ولذلك قال «إفأعينوني بقوة4-فالحكم مسؤولية مشتركة» والأمن 
مسؤولية مشتركة» والاستضعاف لا يمنع بذل الجهدء لقد كان اميه عار عي دي 
القرنين هم أول مستفيد من هذا الردم» وكان قد أعفاهم من أي تكاليف أو أجر يأخذه 
لقاء الدفاع عنهم؛ فلا أقل من أن يعلموا أن الأمن والحماية لا يأتيان إلا بتبعات ليكونوا 
أول من يتحملها. 

4- رفض منطق الضعف والتراخي» سواء في مواجهة المفسدين من يأحوج 
ومأحوج. أو في مواجهة متطلبات ردعهم. وقوله «إفأعينوني بقوة4 يوكد ذلكء إن ذا 
القرنين هناء يتمثل المبدأ القرآني 9خذوا ما أتيناكم بقوة7#"), فخاطبهم على أساسه. 
فالعمليات الي تطلبها ردم ما بين الحاجزين كإعداد الحديد, والنفخ فيه. وإيقاد النار 
عليه» وصب النحاس المذاب قوته» كانت أعمالا شاقة» ومن ثم كان لزاما أن تؤتي 
بعزيكة ونشاط. 3 1 


ه- عدم الاغترار بنتيجة العمل الشاق الذي انتهى إلى ردم الحاجزين وقطع السسبيل 
على المفسدين في معاودة القللم والعدوان» ويبدو أن الردم كان من المنعة والحصانة 
والقوة بحيث حال دون محاولة اخختراقه فضلا على تسوره» كما قال تعالى «إفما 
اسطاعوا أن يظهروه ومااستطاعوا له نقباايه". 


(0) الكهف/ 16. 
(1) الكهف/ 15. 
(5 البقرة/ 51. 
(5) الكهف/ /510. 
الخمرف 


والنص القرآني يوحي بأن ذا القرنين نظر إلى عمله الضخم بعد الفراغ منهء فلم تأخحذ 
عزة الغرور والبطرء وم تعجبه قوته؛ لكي يرأ من حول الله وقوته» بل أنه وهو في قمة 
الانتصار والحماية للمستضعفين كان يقول "هذا رحمة من ربي””". أي أن هذا الردم 
كان رحمة من الله للناس حيث جعل بينهم وبين يأحوج ومأحوج حائلا يمنعهم من 
العبث في الأرض والفساد» حتى إذا جاء اشراط الساعة» أزيل هذا الردم كأن لم يكن؛ 
لنخرع خزلاء السيرة مرة أحريي) تتتوجيوة ف التار ميرد مايق الوا 
وأموالهم» ويتلقون أشياءهم, ولذلك يقول تعالى طإفإذا جاء وعد ربي جعله دكاء وكان 


وعد ربي حقا. وتركنا بعضهم يومئذ يموج في بعض ونفخ في الصور فجمعناهم 
جمعا0". 


)1١(‏ الكف/48. 
(؟) الكهف/ 44-48. وانظر ما أورده ابن كثير من أحاديث نبوية حول يأحوج ومأحوج وعلامات الساعة 
الكبرى معهم-ما يؤيد رواية الترمذي السابق الإشارة اليها في هامش سابق-قٍ تفسير القرآن» مرجع سابق» 

ج33 ص4 .1١5-1٠١‏ 
غرض 


الفصل الثالث 
التزام الأمن بالقيم السياسية الإسلامية 
واندراجه في المصالح الشرعية 

إن تأسيس الأمن على العقيدة في ميزان الإسلام يعطيه تميزا خاصا عن تصورات 
الرؤى الوضعية له" '؛ ذلك أن الإسلام يفنرض في هذا التأسيس أمرين متكاملين» أوهما 
أن يأتى الأمن موافقا لما يتفرع من عقيدة التوحيد مسن قيم تحمل طبيعتها وخصائصها 
بحيث تشكل ضوابط مهمة ليس ف بناء مفهوم الأمن وصياغته: وإقامة الركائز الأربعة 
الى يعتمد عليها هذا البناء فحسب» بل وفي توجه هذا الأمنءإن داخليا أو خارحياء 
والأمر الثاني أن يكون ما يحققه الأمن من مصالح داخلا في جملة المصالح العامة الي تهم 
المسلمين» وما يهم المسلمين من المصالح يحب أن يكون بدوره في عداد المصالح الشرعية» 
سواء كانت مصالح ضرورية؛ أو حاجية» أو تحسينية» على مافصل الفقهاء. 

معنى ذلك أن محاولةٌ لبناء الأمن سواء من ناحية المفهوم, أو ناحية الركائز» أو ناحية 
الوجهات لاتقوم على النسق القيمى الإسلامى هى عرضة لأن تؤسس إما على نسق 
قيمى غير إسلامي» أو على مضادات هذا النسق القيمي الإسلامي» فإذا ما أقيم الأمن 
على هذا النسق فطبيعي أن تخرج المصالح الي يرمى تحقيقها من جملة المصالح الشرعية 
لتدحل في جملة المفاسد المحظورة شرعاء وهنا لابد أن يهوى بناء الأمن وتتصدع أركانه؛ 
لأنه افتقد» من ناحية أساسء القيم الذي يؤكد شرعيته ومواققته لمقاصد الشريعة» وافتقد 
من ناحية أخرى» سياج المصالح الذي يحصنه ويقويه وحفظه من الانزلاق في جملة 
المحظورات الشرعية» وما لا أساس له فمهدوم, وما لا حارس له فضائع ٠‏ 

وتحىئ تماذج الخبرة السياسية في عصر النبوة وعصر الخلافة الراشدة» لتقدم شواهد 
صدق على مصداقية المقدمات السابقة» ولتؤوكد أن تتابع القيادات الشرعية وتغير نظرتها 
إلى أنسب المصالح الي يجب إدراكهاء ونظرتها إلى أنسب المفاسد الي ينبغي تفويتهاء 
كل ذلك يحب أن لا يقدح أو يشكك في ضرورة التزام الأمن بالقيم السياسية 
الإسلامية» واندراحه في المصالح الشرعية على اختلاف أنواعهاء وفيما يلي تفصيل لهذا 
الإجمال: 


٠ انظر: مبحث العقيدة في الفصل السابق‎ )١( 


المبحث الأول 
التزام الأمن بالقيم السياسية الإسلامية 


يجئ وصف القيم السياسية بأنها إسلامية ليضع حدا فاصلا بينها وبين الإنماط 
الأخرى من القيم سواء تلك المشتقة من أصول دينية» أو المستقاة من أصول لا دينية» 
والواقع أن البحث في علاقة القيم السياسية الإسلامية .ممفهوم الأمن هو بحث في الضوابط 
الي يقوم عليها بنيانه كما سبق القول» وبغض النظر عن طبيعة وأشكال هذه العلاقة 
فإن أحدا لا ينكر أن ثمة عوامل تجحعل من دراسة هذه العلاقة أمرا له أهميته ٠‏ وأول هذه 
العوامل أن مفهوم القيم بصفة» عامة» من المفاهيم الى شاع استخدامهاء ووظف مدلوها 
دون ضابط منهاجي ليغطى مناحى شتى في حياة المجتمعات السياسية» فإذا ما أضيف إلى 
ذلك أن اللغات المختلفة تستخخدم مفهوم القيمة بمعان متباينة”2» لاتضح أن نمه لبسنا قد 
علق - ولايزال يعلق - بالمفهوم» فبات ضروريا ضبطه لتوضيح مدى أصالة وتميز وغناء 
المفهوم إسلاميا ٠‏ 

كذلك - وكعامل ثان في الأهمية - فإن الحديث عن القيم السياسية الإسلامية قد 
يفتح الباب لاعادة الدراسة المنهاحية لمنظومة هذه القيم» بحيث تتجاوز الاقتصار على 
دراسة قيم التوحيد» والحرية والمساواة» والعدل لتضيف إليها كل ما يحمل صفات القيم 
ويندرج تحتهاء وتبعد عنها كل محاولة لدمج قيم النزاث الخضاري غير الإسلامي بها. 
والذي يراه الباحث في هذا الشأن أن ثمة قيما إسلامية لا تزال مهضومة الحق في الدراسة 
مثل قيم الإحسان, والتقوىء والبر» والخير» والإصلاح وغيرها من القيم الي يندر 
الحديث عنهاء رعا لاعتقاد أنها بحرد مواعظ وإرشادات لا قبل لما بأي مدلول سياسي» 
وهذ! خطأ لأن منظومة القيم الإسلامية تشد بعضها بعضا وما ينسحب من سمات على 
بعضها يسري بدوره على بقيتها دون تفرقة ٠‏ 

. وثمة عامل ثالث وهو أن توصيف القيم إسلاميا لا ينفك يحسم نقباشا وحجدلا حول . 
العلاقة بين القيم السياسية والقيم الدينية» ذلك أن عقيدة التوحيد أساس السياسة» 
وأساس الدين تنفى مثل هذا النقاش وذلك الحجدل» كما أن طبيعة الدين الإسلامي تصبسغ 
كل ما يتفرع عنه من مناح» سواء كانت سياسية أو اقتصادية» أو اجتساعية أو غير 
ذلك ٠‏ 


)١(‏ انظر تفاصيل ذلك الاستخدام في: دء كمال التابعي» الا تحاهات المعاصرة في دراسة القيم والتنمية» 
القاهرة: دار المعارف»: :١54©‏ ص 18١4؛‏ دء الربيع مأمون» نظرية القيم في الفكر المعاصر بين النمسبية 
والمطلقية» الجزائر: الشركة الوطنية للنشر والتوزيع: »١94٠‏ ص 7؟ وما بعدها؛ د. حامد ربيع» نظرية القيم» 
مرجع سابق» ص ١؟‏ ومابعدهاء 
وانظر أيضا: 
222-13 .22 ,:01.م0 رازءط0] .1 به060206 
؟؟ 


وهناك عامل رابع في أهمية دراسة القيم إسلاميا وهو أن محاولة تحديد الدلالة 
الحقيقية لمفهوم القيم وارتباطه بكافة مناحى الحياة في تطور الأمة الحضاري؛ قد يساعد 
على فض الاشتباك الفكري والددل حول أزمة هذه الأمة وموقع الخلل فيها. وإذا كان 
الباحث يل إلى تغليب الجانب القيمي في علة أزمة المجتمع المسلم المعاصرء فذلك لا يعنى 
إغفال بقية الحوانب الأخرى؛ بل يجب مراعاتها وأخذها ف الحسبان» ولكن من منظور 
القيم ذاتهاء ذلك أن القيم الإسلامية بطبيعتها - وكما سيرد - فكرية حركية» أو مثالية 
واقعية» لأن من مقتضيات تطبيقها في الواقع المعاش الإيمان الواعي بها والعمل من خخلالها 
لتحقيق الاستخخلاف الصالح. 1 

ويبقى عامل خامس وهو أن محاولة تحديد الدلالة الحقيقية لمفهوم القيم قد ييساعد في 
تحاوز الجدل حول إمكان الانفتاح الحضاري على تراث غير المسلمين القيمىء والتقنى» . 
فهذا التحديد هو المنوط به الإجابة عن عدة تساؤلات في هذا المقام» يأتى في مقدمتها: 
هل يقبل المفهوم الإسلامي للقيم المفاهيم الأخرى غير الإسلامية لها خاصة الدينية؟ وهمل 
يمكن الجمع بين الأخذ بهذا المفهوم, وبين الأخذ بتقنيات غير المسلمين؟ . 


نارف 


المطعلب الأول 
حقيقة القيم السياسية الإسلامية ودلالاتها 

القيم ف اللغة جمع قيمة» وأصلها مشتق من مادة قوم: وهذا اللفظ له في اللغة أكثر 
من معنى منها الانتصاب قائماء والاعتدال» والظهورء والاستقرار» والدوام» والثبات» 
والولاية على الأمرء والبقاء في المككان» وإزالة العوجء والتشمين» والاستواءء والعمادء 
والنظام» والنصفة» والتقديرء والحفظء والسيادة» والسياسة:؛ والملازمة» والتوقف عند 
الأمر دون بحاوزة حده؛ والقصدء والمواظبة» وعدم الزيغ أو الميل» والإبانة للحق من 
الباطل» والتدبير والإتمام والإكمال2©7. 

والواضح أن مادة قوم تتميز بالثراء اللغوي في معانيهاء لدرجة قد يصعب معها لأول 
وهلة ردها جميعا - أي المعانى - إلى أصل واحدء ورغم ذلك فإنها تستبطن معنى أصيلا 
وهو الاعتدال دون ميل أو زيغ٠‏ وأساس الاعتدال بعيدا عن الميل أو الزيع - في عقيدة 
المسلم - هو دينه أو ملته؛ فدينه هو الذي يوجب عليه أن يكرس حياته كلها من أجل 
الاستقامة عليه والانحراف عن غيره» ذلك أن هذا الدين في حقيقته "جملة من القيم 
وتطلع إلى هذه القيم» ومحاكاة لماء وهذه المحاكاة هى تطبيق لإنسانية الإنسان”", وإذا 
كانت القيم هى جوهر الدين الإسلامي فمعنى ذلك أن كل صفة ألصقت بهذه القيم لا 
تنفصل عنه بحال» ولذلك "لا تترك النصوص الإسلامية للإنسان تقدير هذه القيم أو 
تقريرها بل هى تقدر من قبل الله تعالى» خالق الإنسان» عن طريق الشرع الذي يحددهاء 
ويحدد كيفية القيام بهاء 


التحليل السابق لمعنى القيم يسمح باستنتاج عدة دلالات تساعد في فهم حقيقتها 
عامة وحقيقة البعد السياسي فيها خاصة:؛ وأهمها: 

أولةا - أن التوحيد أساس القيم : 

وقد سبق الحديث عن عقيدة التوحيد» وكيف تستبطن كإحدى مستلزماتها وحدة 
قيم التعامل» والواقع أن انتصاب القيم على البناء العقيدي يجعلها أساس الالتزام السياسي 
بين الحاكم وا محكوم المسلمين» وأساس التعامل بينهما وبين غيرهما ممن يقيمون معهما 
داخل ديارهم» بل وأساس التعامل مع الإنسانية جمعاء» فأما قيام الالتزام السياسي بين 
الحاكم والمحكوم المسلمين على أساس قيمى فذلك يلزم الحاكم بانتهاج ما يفرض هذا 


٠700/91 - 71/41/ انظر مادة قوم في: ابن منظورء مرجع سابق» ض‎ )١( 
انظر: دء محمد البهى» الفكر الإسلامي وامجتمع المعاصر - مشكلات الحكم والتوجيه؛ بيروت: دار‎ )١( 
٠15568 الكتاب اللبناني» جاء ؟المؤاء ص‎ 

خرض 


الأساس «إإن ١‏ لله يأمركم أن تؤدوا الأمانات إلى أهلها وإذا حكمتم بين الناس أن 
تحكموا بالعدل إن ا لله نعما يعظكم بهه”", ويلزم المحكوم بأن يكون مثل حاكمه في 
الالتزام» «إاطيعوا لله وأطيعوا الرسول وأولى الأمر منكم6”" بل يلزم الاثنين معا أن 
تحكمهم وحدة السعى في الحياة على أساس الالتزام القيمى 8إوالمؤمنون والمؤمنات 
بعضهم أولياء بعض يأمرون بالمعروف وينهون عن المنكر ويقيمون الصلاة ويؤتون 
الزكاة ويطيعون الله ورسوله أولئك سيرحمهم الله إن الله عزيز حكيم””"), وهكنا 
يكون التناغم والتراحم في حياة اجتمع. 

وأما قيام التعامل بين المسلمين وغيرهم 0 بلادهم على القيم الإعانية» فلذلك 
تفصيل لاحق» ويكفى في هذا المقام ذكر حقيقة أن الإسلام عامل أهل الذمة .مقتضى 
ذمتهم عت حمل لويما للتسلخين وعايهج ماغايهم وفق ضوايط هذا البداء اقل يختص 
المسلمون دونهم بقيم يتعاملون بها عليهم بغيا وعدواناء أما المستأمنون فإن الالتزام يالقيم 
تجحاههم لا يقل عن مثيله ف التعامل مع أهل الذمة» رغم اختلاف طبيعة عقد الأمان عن 
عقد الذمة» والأصل ف معاملة المستأمنين إوإن أحد من المشركين استجارك فأجره 
حتى يسمع كلام ا لله , 

أما ال العامل مم الإنبباية جما إن اسهنى الالترام برسدة اليم يفرط علي 
المسلمين النظر إلى البشر على أنهم من تراب» والكل خخلق الله الواحد» ومُصرف الأمور 
بينهم سلما أو حرباء 7 تعاوناء تدافعا أو تصالحاء هو الله الواحد» والكل إلى 
مصير واحدء ولا محال لمسلم أن يتعالى على غيره؛ لأن التقوى هى معيار التفاضل الذي 
يستوى من خلاله كل البشر بقطع النظر عن ألوانهم» ولغاتهم وأحناسهم” 

وهكذا يسود مبدأ وحدة قيم التعامل كل مناحى علاقات المسلم فردا وجماعة”2, 
وعوجبه ينتفى التناقض ف دلالات القيم» » وعوجبه كذلك : تسر القيم وراء كل قواعد 
التشريع الإسلامي وأحكامه, ويتحقق الاتساق داحل منظومة القيم» ويتوحد مقياسهاء» 
٠‏ وتوجههاء وكلها مبادئ تؤكد أنه "لا توحد في التشريع الإسلامي قاعدة عامة» أو 
حكم عملي تفصيليء إلا وتكمن وراءه قيم تؤصل منطقيته» وتوحب على الضمير 


٠ سورة النساى الأية يمه‎ )١( 

٠ سورة النساى الآية 9ه‎ )١( 

(5) سورة التوبة» الآية ٠ /١‏ 

(4) سورة التوبة» الآية 5 ٠‏ 

(5) انظر ف دلالات مفهوم التقوى: محمد تقي المدرسى» مرجع سابق» ص 317-19 ٠‏ 

(5) انظر تفصيلا لذلك في: لقدنداه1 ,”72ة1؟آ 01 ععموددع 2 أنا0 عط1 :لنطسصة1” ,نووعة لف .1 لتقتكا 
.9-33 .28 ,1985 ,لع تسيدك ,4 .3010 ,1/111 ,أه/٠‏ روعنليط5 مرعأامدط ع141001 لمة مقتكة طانه50 01 

يفف 


الالتزام به وتحفز الإرادة إلى إحداثه واقعاء على أساس من الاقتناع الذاتي بحدواهء فضلا 
على وجوب امتثاله بوازع الدين"20. 
ثانيا ‏ أنها قيم أخلاقية : 


إذا كان التصور العام للقيم السياسية الوضعية ينطلق من افتراض التسليم بأن القيم 
السياسية ليست بالضرورة قيما أخلاقية'"» فإن المفهوم الإسلامي للقيم يأبى إلا أن 
تكون قيما أخلاقية» منضبطة بأخلاق الوحي مُرْسِلا ورسالة ورسولاء وقد تقبل القيم 
السياسة الإسلامية الاختلاف .حول حصرهاء أو علاقاتها ببعضها البعضء وقد تثار 
بشأنها مناقشات كثيرة» بل قد تعالج معاللجات منهاجية اجتهادية» لكن وحودها 
وفحواها الأخلاقي لا يمكن أن يرقى إلى مستوى التشكيك بحال من الأحوال؛ والصفة 
الأخلاقية» في هذه القيم تتمخض عنها صفات أخرى فرعية» قلما توافرت في أي نمط 
آخر من إنغماط القيم) ومن ذلك أنها قيم أخلاقية توحيدية؛ وتعبدية) وفطرية. وشاملة 


و ببصيرية ٠١‏ 

فكونها توحيدية» لأن التوحيد - كأمانة تقع على عاتق الإنسان مذ خلقه الله وقدره 
وسواهء ونفخ فيه من روحه - هو أمانة أخلاقية» من حيث إن سعى الإنسان ينبغي أن 
يوجه إلى تحقيق إرادة الله الأخلاقية في الوحود. "وهذا الواحب العظيم هو واجب 
أخلاقي لأنه سبب وجود الإنسان, وهو غايته» وهو تعريفه» وهو معنى وجوده وحياته 
فالإنسان مخلوق كونى له أهميته الكونية لأن الكون ليس كونا بدون الجانب الأهم 
والأعلى من الإرادة الإلهية"9 , 

وكونها تعبدية» لأن العبادة تفرض على الإنسان أن يكون خيرا في هذه الحياة» وأن 
ينزه نفسه عن إدراك الشرك”؟) قدر التزامه العدل والإحسانء وصلة الرحم واجتئاب 
الفواحش ما ظهر منها وما بطن؛ والانتهاء عن المنكر والظن السيئ؛ إن أراد أن يسير في 
الطزيق الصحيح» ويضمن لنفسه الاستقرار في عاجلته --دنياه - والسعادة في أخراه. 

وهى قيم أخلاقية فطرية لأن كل نفس أودع الله فيها القدرة على تبين مسالك الخير 
وأخلاقه ومسالك الشر ومفاسده. ولذا كان الأمر بالإقامة على دين الفطرة - «إفأقم 


٠ 948 انظر: دء فتحي الدرينى» مرجع سابق» ص‎ )١( 
٠ ١ انظر: دء حامد ربيع» نظرية القيم» مرجع سابق» ص‎ )1١( 
(؟) انظر: دء إسماعيل راجى الفاروقي» جوهر الحضارة الإسلامية؛ المسلم المعاصرء العدد السابع والعشرون»‎ 
وانظر في الجانب الأخلاقي للقيم‎ ٠ 18-١7 ص‎ ١44١ يوليو - سبتمير‎ -١10١ شعبان - شوال‎ 
الإسلامية دء عبدا لله دراز» دستور الالاق» مرجع سابق» ص ١ه وما بعلهاء‎ 
٠ ١7ص‎ ١8م. انظر: ابن تيمية» العبودية» القاهرة: المكتبة السلفية» الطبعة الثالثة»‎ )14( 

4 ؟ 


وجهك للدين حنيفا فطرة ! لله التي فطر الناس عليها4”" - أمرا في الوقت نفسه بأن 
"يسعى الإنسان إلى الاهتداء إلى فطرته؛ لا لأنها كسب رخيص» بل لكونها كسبا كبيرا 
غنيا عظيماء فيه يعيش المرء في سلام ووئام مع نفسه؛ ومع فطرة الوجود الكبير 

لف 

وكونها قيما شاملة» لأن الأخلاق ف الإسلام لا تتجزأء ولأنها لاتدع جانبا من 
جوانب الحياة الإنسانية روحية أو جسمية» دينية أو غير دينية» عقلية أو عاطفية» فردية 

وكل فكر أو حركة أو نظام حرج عن دائرة هذه الأخلاق» مردود على أصحابه. 
وقد جاء في الحديث "ما من ذنب إلا له عند الله توبة إلا سوء الخلق» فإنه لا يتوب مسن 
١ 1 ١ 55‏ ما 5 ة) 7 
ذنب إلا رجع إلى ما هو شر منه”©2. 

وأخيرا هى قيم تبصيرية لأنها تسعى إلى تبصرة الإنسان ,عوقفه في الحياة» وموضع 
قدمه فيهاء فإذا أحطأ قادته الأحلاق إلى المبادرة بتصحيح خطفه والإقلاع عنهء والثقة في 
صدق وعد الله لإقل ياعبادي الذين أسرفوا على أنفسهم لا تقنطوا من رحمة الله إن 
الله يغفر الذنوب جميعائكه , وإذا عامل الناس عاملهم بأخلاق هى أحسن, لأنه يعرف 
أنه "ما من شيء يوضع ف الميزان أثقل من حسن الخلق» وإن صاحب حسن الخلق ليبلغ 
به درجة صاحب الصوم والصلاة"9 , 

الثالئة - أنها قيم مثالية واقعية : 


هناك اتجاهان كل منهما يعبر عن نظرة مختلفة إلى القيم السياسية ف تحديده لطبيعة 
النشاط الفكري - وأولويته - المتعلق بظاهرة السلطة:؛ أولهما يقوم على أن الهدف 
الحقيقي والأول من التعامل السياسي هو البحث عن القيم المطلقة الي تحكم وتتحكم ف 
التطور السياسي؛ إذ أن كل حركة سياسية تستيز خلفها أهدافء والأهداف لا تعدو أن 
تكون بلورة ذاتية أو مطلقة لمثاليات معينة حتى ولو من خلال اصطناع تلك المفاهيم 
المثالية» والاتحاة الثاني يرفض التصور السابق» ولا يعرف سوى العلاقات الارتباطية بين 
الوقائ ؛ ليبحث من خلالها عن دلالة الحركة بالنسبة لنشاط سياسي له مصادره؛ وله 
أسبابه» ولظواهر سياسية لما متغيراتها الدفينة» من أجل أن يحيل ظاهرة السلطة إلى 


٠ 8٠ سورة الروم الآية‎ )١( 
١ ١١ ص‎ 21894١ (؟) انظر : د يوسف القرضاوىء الخصائص العامة للإسلام القاهرة: مكتبة وهبة؛‎ 
ء.‎ 1١9/- 1١١5 (؟) انظر: المرجع السابق» ص‎ 
٠ 5508 انظر : السيوطي» جمع الجوامع» مرجع سابق» العدد ١؟ من جا) ص‎ (5 
٠ سورة الزمرء الآية 1ه‎ )5( 
٠.7559 من جلاء ص‎ ١ انظر: السيوطي» جمع الجوامع» مرجع سابقء العدد‎ )5( 
خرف‎ 


مجموعة من القوانين ابحردة ال تفسر ما هو قائم دون أن يعيها ما يجب أن يكون" . 


وبقطع النظر عن كلا الاتجحاهين فإن المفهوم الإسلامي يرفض هذا الانشطار في تحايل 
القيم السياسية؛ ذلك أن الإسلام يفرض إلزام قيمه عامة والسياسية خاصة على أنها من 
ناحية أولى مثالية من حيث أنها "تقوم على المثل العليا الي تستند أساسا إلى عنصر 
اعتقادي يجعل كل تصرف من تصرفاتها مظهرا لهذا الاعتقاد» الأمر الذي يكول يجميع 
تصرفات الدولة المسلمة إلى أن تكون عبادة لذاتية الوازع لدى الحاكم والمحكوم"7", 
كما أنها من ناحية أخرى واقعية من حيث أنها "مبنية على مراعاة الكون من حيث هو 
حقيقة واقعة ووجود مشاهد, ولكنه يدل على حقيقة أكبر منه ووجود أسبق وأبقى من 
وجوده» وهو وجود الله الذي خلق كل شئ فقدره تقديرا"7". 

. ويبقى القول إن تكامل الصفتين المثالية والواقعية ف القيم الإسلامية له ما يبرره؛ لأن 
طبيعة المنهج الإسلامي ترفض أن يكون جرد صور ذهنية لاحراك لها ولا حياة فيها©. 


كذلك مما يبرر ذلك التكامل على النحو السابق أن مقتضيات تنزيه المسلم عن تعطيل 
قواه» وحرمان أمته من هذه القوى تفرض أن يجد المثال أو المبادئ الي تحكم حركته نفيا 
لهذا التعطيل وذلك الحرمان, ليسيرشد بها ويرشد بهاء وفي الحديث "على كل مسلم 
صدقة قال: أرأيت إن م يجد؟ قال: يعمل بيديه فينفع نفسه؛ ويتصدق١‏ قيل أرأيت أن 


لم يستطع؟ قال: يعين ذا الحاجة الملهوف٠‏ قيل: أرأيت إن لم يستطع؟ قال: يأمر 


)١(‏ انظر: دء حامد ربيع؛ نظرية القيم؛ مرجع سابق» ص ؟١-ءوانظر‏ أيضا ف حقيقة العلاقة بين هذين 
الاتجاهين القيمى والعلمى في: 
,1957 لصقعطئا لمعتطمهدم1تطط عترملا بجعل8 ,وععوعاءذ لصة كعلاتاهظ ر,تععمتاووظ صدز ابلا 
له '1:متاسة أدءتأله2 017 عع7اعوع غ18 ,لتقصسطد! .ط لتقطعلظ ,85-88 بطط 
.5 عطاعط ,225-243 .طط ,1980 رووعو مودعلط) 01 ادع لالصلا عط1 :معدعاطن) ,عأ زمطانام 
رلمع1 لوعتاتاو2 ,عاطقمدمء5 نإعط1 عمق :2011625 صذ دعسلة/ا سه كاعة" ,ستعطمعمم0 
51-68 .22 ,1973 ,لمقتصطع ,1 .[0/ا 
)١(‏ انظر: د. فتحي الدرينى: مرجع سابق» ص 514 ٠‏ 
(؟) انظر: دء القرضاوىء الخصائص العامة للإسلام» مرجع سابق» ص ؟5١ ٠‏ وانظر أيضا كيف تضبط 
القيم بأحلاقها الواقع في المجتمع الإسلامي في: 
.701 رذناء أطتة!15آ لنقلتصدا] *”رتصذأذآ ص عأترآ 01 أعنالهمن) لضصة 2310:2116" ,متدذكناط لعرلاك 
.3-29 .2 ,1979 ,لتقلكناكلاث ,3 .210 ,[! 
(4) ولذلك ربط الحديث النبوي بين مثالية الإيمان وواقعية العمل ربط ترادف لما سثئل الرسول صلى الله عليه 
وسلم عن أي العمل أفضل فقال "لمان بالله ورسوله. قيل ثم أي؟ قال الجهاد ف سبيل الله؛ قيل ثم أي؟ قسال 
حج مبرور" ٠‏ ا 
انظر: ابن حجرء فتح الباري؛ مرجع سابقء ج١ء‏ ص 2١141‏ وانظر أيضا آثار وآفاق تكامل المثالية والواقعية 
في القيم في: مكتبة الانحلو المصرية» 2١9407‏ مواضع متفرقةء 
لسن 


بالمعروف أو الخير. قال: أرأيت إن لم يفعل؟ قال: يمسك عن الشر فإنه صدقة"230, 

ومن ناحية أخرى فإن المعنى الحقيقي للقيم - وهو الاعتدال دون ميل أو انمحراف - 
يقتضى أن لا تكون الأمة مفرطة ف الثالية أو مفرطة في الواقعية ف فهمها ونقهها 
للأصول المنزلة وأحكامها الشرعية؛ بقدر ما ينبغي أن تجمع بينهما ميزان عادل؛ فلا 
تطغى إحداهما على الأخرى. وذلك بعض معاني الأمر بالاستقامة على منهج التوحيد 
الوسط #فلذلك فادع واستقم كما أمرت ولا تتبع أهواءهم4”" . 

وأخيرا فإن من مبررات تكامل الصبغة المثالية والصبغة الواقعية ف القيم السياسية أن 
نماذج الخيرة السياسية الإسلامية فْ نقائها””"», تنبت أن القيم حينما تتأصل ف واقع 
المسلمين تكون استقامة هذا الواقع» كما تثبت بنفس القدر أن هذه القيم حين تعزل عن 
الواقع يتخبط. وتتعثر فعالياته؛ وتتعرج به السبل بعيدا عن الخير والإصلاح . 

الرابعة - أنها قيم التوازن بين الفرد واجتمع : 

فكما يتنازع الحديث عن المثالية والواقعية اتجاهان متضادان, يتنازع تنظيم العلاقة بين 
الفرد واتتمع - تنظيما قيميا - اتجاهان أيضا على نفس القدر من التضاد. أحدهما 
ينطلق من ذاتية الإنسان وحبه لذاته ورغبته الممستمرة في تحقيق مصالحه حنى في نطاق 
اتحالات الي قد يعطى فيها للمجتمع من حوله - ليعترف للفرد باستقلاليته وذاتيته. 
ويطوع له الجماعة السياسية لتحقيق أهدافه وغاياته» سواء في حراسة ممتلكاته؛ أو ف 
إزالة العقبات من طريقه, وبقدر إعطاء المجتمع له في هذه المالات وف غيرهاء بقدر 
أخذه من الفرد بطريقة غير مباشرة لتحقيق الصالح العام”"". أما الاتجاه الثاني فينطلق من 
الاتحاه الفطري في الإنسان؛ وتأصل الميل الاحتماعي في طبعه. ليعتزف للمجتمسع 
السياسي بأسبقية مصالحه وعلوها على كل مصلحة فردية؛ وليطوع الفرد ف معيشته 
وتفكيره لكي يسعى إلى تحقيق تلك المصالح والعمل بما تقتضيه "وإذا كانت له حرية 
النقد فذلك في حال التطبيق لا في حال النظرية» وإذا كانت له حرية العمل فذلك 
للبحث عن أنفع أسلوب لأداء أكبر قدر مكن من العمل» لكن ينبغي أن يتم ذلك في 
إطار الواجبات العامة الي تفرضها الجماعة على الأفراد لتحقيق مصلحة الجماعة أولاء 
ولا قيمة للأفراد الا باعتبار هم أداة خدمة وإنتاج للجماعة"9', 


. 414 انظر: صحيح مسلم. مرجع سابق» جلا ص‎ )1١( 

. ١6 سورة الشورىء الآية‎ )١( 

(5) وهى النماذج الي سيعرض لها في حينها في المبحث الأخير من هذا الفصل. 

(4) انظر: د مقداد يالجن» الاتحاه الألاقي» مرحع سابق» ص .78 . 

(5) انظر: دء مقداد ياللجن» الاتحاه الأخلاقي؛ مرجع سابق» ص .78 . 
54١‏ 


فإذا ما عرض الاتحاهان على الإسلام لأتضح أن الأمر جد مختلف»؛ ذللك أن الإسلام 
حين يتعامل مع الفرد ومع امجختمع إنما يتعامل معهما وهو يخلع عليهما مثاليته وواقعيته؛ 
لتسري قيمه ومثله على الجميع؛ دون استثناء'"2» فلا هو ينظر إلى الإنسان وحيدا بمعزل 
عن مجتمعه, ولا هو يرى امجتمع متجاهلا لأفراده محو شخصياتهم؛ وينفى بشريتهم؛ 
وإغا هو القسط في النظرة” . 

هذا ويقوم التوازن القيمى في علاقة الفرد بامجتمع في الإسلام على بعض الأسس 
ومنها:- 

١‏ - أن تقرير مسكولية الفرد عن أفعاله» وأقواله كما أكدت الأصول 
المنزلة» في أكثر من موضع كقوله تعالى طمن اهتدى فإنما يهتدى لنفسه ومن 
ضل فإنما يضل عيها ولا تزر وازرة وزر أخرى#””؛ وقوله «إأن لاتزر وازرة 
وزر أخرى وأن ليس للإنسان إلا ما سعى4'", لا ينفى مسكوليته عن الأمذ 
بيد بجتمعه نحو الأصلح والأقوم وأن يسعى لذلك دائماء وإن لقى العناد 
والإعراض ٠‏ 

؟ - أن ذاتية الفرد تظل مكفولة له مسادامت منضبطة بوازع الشرع 
ومقاصده» ومادامت لا تعرض الصالح العام لأية تهديدات» وإلا أصبح من حق 
امتمع ممثلا في سلطته السياسية القائمة على تدبير أمره ما يصلحه التدحل لقطع 
دابر الإفسادء لقوله تعالى #واتقوا فتئة لا تصيبن الذين ظلموا منكم 
خاصة#””', ولما ورد ف الحديث "إن الناس إذا رأوا الظالم فلم يأحذوا على يديه 


أوشك أن يعمهم ١‏ لله بعقاب وى 


م - أن استمرار العلاقة بين الفرد وبحتمعه مسئولية تبادلية .عموجبها يتحمل 


امجتمع المسئولية عن كل فرد فيه» باعتباره واحدا من رعيته وعضوا من أعضائه 
يتداعى له بالسهر والحمى إذا أصابه مكروه؛ ويساند حركته إذا كانت صحيحة؛ 


)١(‏ انظر: 112200350 ,”51831 سمتامدك .خى مت عمنتهاكتهتملخ 2ه كددأكمعصتط لمعنطاظ“ ,الث أماطقط5 
31-4 .28 ,1979 ,التتانتالاث ,3 .710 ,11 .آولا ,كناءتطتة[15 
(5) انظر: 
مذ لعأمععومعط ععموط لع طوذاطنامهنا ,”ممتأواعمدكم قهة موأفوعوجد ,ممتدتم0 أه مملعء” ,لدكلامذ عمتصسداكل 
1-9 .طط ,1980 ,زع طتروعمعر1 ,9-14 باتةطد1 بسعاكا هذ كاطونظ مقحصسة] 4ه تمستدرء5 156 
(5) سورة الإسراءء الآية 1 ٠‏ 
(4) سورة النحم الآية :759-12 ٠‏ 
(ه) سورة الأنفال؛ الآية ©؟ ٠‏ 
(7) انظر : النووى» رياض الصا حين» مرجع سابق» ص ٠ ٠١9‏ 
يق 


والأصل ف ذلك "كلكم راع وكلكم مسئول عن رعيته". 

7 3 أن الأمر بالسعي والكدح تكليف مشارك للفرد» وللمجتمع؛ يتحمل 
كل منهما جزءا من تبعته؛ والواقع أنه من الصعب في محال السعى التفرقة بين 
القيم الفردية والقيم الاجتماعية» فما من عمل يقوم به الفرد إلا ويؤثر سلبا أو 
إيجابا في حياة مجتمعة؛ أيا كان قطاع المجتمع الذي يتأثر مباشرة عمردود هذا 

انامسة - أنها قيم تجمع بين الثابت والمتغير : 

تستند القيم السياسية الإسلامية إلى قاعدة صابة تؤصل وجودهاء وتحفظ لما ايناعها 

وهى قاعدة الوحي الإمى» ومن ثم فهى تحمل من حقيقته وخصائصه الكثير» وحيث إن 

هذه الحقيقة وتلك المنصائص تنطق بأن الوحى إما جاء بأحكام ثابئة وأخرى متغيرة 
ليضبط سير الحياة - على أساس من دعامتين أولاهما عدم تقييد الوحي لهذا السيربما 
يشل فاعليته ويعطل سنة الله في التبديل والتغيير» والثانية عدم اتفئلات سير الحياة من 
هيمنة الوحي تحت أية دعوى؛ وإلا أصبح الوحي شكلا بلا مضمون؛ ومعنى ذلك أن ما 
ينطبق على الوحي قابل للتطبيق على القيم السياسية الإسلامية» من حيث احتوائها على 
حوانب ثابتةع وأخرى متغيرة» وهذا آثاره المتعددة . 

فمن ناحية أن القيم السياسية الإسلامية هى قيم إلهية المصدرء بشرية الوجهة؛ لأن 
مصدر هذه القيم واحد لا يقبل الشريك أو الند وهو سيحانهة, عندما ضمنها شرعه 
وحهها ليحكم بها كافة انشطة الإنسان» ولذلك فالإنسان ليس حرا طليقا في اختيار 
الأساليب ال يحكم بها هذه القيم . 

ومن ناحية أخحرى أن منطقة العفو الي تركتها الشريعة دون حكم قاطع وال 
استنبطها بعض الفقهاء من بعض الآيات كقوله تعالى لإيا أيها الذين آمنوا لا تسألوا 
عن أشياء إن تبد لكم تسؤكم٠‏ وإن تسألوا عنها حين ينزل القرآن تبد لكم. عفا 
الله عنها والله غفور حليم4”, ومن بعض الأحاديثء مثل ما ورد سابقا في الحديث 
".وسكت عن أشياء رحمة لكم غير نسيان فلا تبحثوا عنها"؛ هذه المنطقة ليست - 
كما يحل للبعض تصورها - منطقة فراغ لا تضبطها قيم إلا العقل المحضء من أجل 
تنحية الدين الإسلامي عسن مجال الحياة السياسية» بل هى منطقة التزام يدرك ملؤها 
لاجتهاد امجتهدين بالتشريع» والتنظيم» لانتهاء الوحي» والمسالك في ذلك متعددة المهسم 
أن يأتى كل مسلك وفق شروطه وقي إطار متطلباته0؟" . 


. 15٠١١ سورة المائدق الآية‎ )١( 
انظر الشروط المنهاجية ف دراسة منطقة العفو دراسة سياسية أوردها سيف الدين عبدالفتاح» مرجع-‎ )١( 
نحن‎ 


ومن ناحية ثالثة أن هذه القيم مطلقة في مصدرها نسبية في تطبيقهاء فهى مطلقة 
لأنها تعبير "عن الله سبحانه المطلق الذي لا حدود له والذي يستوعب بصفاته الثابتة 
كل المثل العليا للإنسان الخليفة على الأرضء من إدراك» وعلم, وقدرة» وقوة, وعدل 
وغنى””"2 وهو مطلق كذلك "لأنه يفرض رفض كل المطلقات الوهمية الي كانت 
ومازالت تشكل ظاهرة الغلو في الانتماء» وبهذا يتحرر الإنسان من سراب تلك 
المطلقات الكاذبة الي تقف حاجزا دون سيره نحو الله وتزور هدفه وتطسوق 

ال 

وهى نسبية لأن الإنسان يعتريه في تصوره لتطبيقها الحدودية والنتقصء والمخنطاء 
والنسيان ولأن الاساليب الى تسعى إلى نقلها إلى الواقع السياسي - فيما لا نص فيه - 
متغيرة بتغيير إنماط هذا الواقع» ولأن هذه الاساليب مهما بلغت الغاية في التحري الدقيق 
لتطبيق هذه القيم لن ترقى إلى كماها المطلق'". 

ومن ناحية رابعة أن هذه القيم تحدد بحال بناءء وبحال عمل الموسسات السياسية في 
امجتمع السياسي» فأما حال البناء فهو وإن كان - من حيث التفاصيل والتقسيم والإدارة 
وتوزيع الأدوار» وأغلب الأمور الإحرائية - متروكا للسلطة السياسية الشرعية إلا أن 
هذا كله يجب أن لا يتخطى هذه القيمء لأن احكام الإسلام تعتبر واجبة الاتباع ف 
الدولة الإسلامية» ولأن القيم الإسلامية حق وواجب على الأمة المسلمة”©: وأما مجال 
العمل فهو كذلك إلتزام هذه القيم غاية - حيث تحقيق العبودية الحقة لله ليكون الدين 
كله له سبحانه - ومنهجا - حيث العدل الشامل والعام - كأساس لتعامل المسلمين في 
كل توجحهاتهم الداحلية» والمخارحية ٠‏ 


- سابق» ص ١758‏ وما بعدهاء 
)1١(‏ انظر : محمد باقر الصدرء نظام العيادات في الإسلام» طهران: منظمة الإعلام الإسلامي» قسم العلاقات 
الدولية» طبعة أولى؛: 015٠5اه‏ ص ٠ 5٠١‏ 
(؟) انظر: المرحع السابق» ص ١؟ ٠‏ 
(5) انظر: المرحع المسابق» ص 7٠١‏ ء وانظر أيضا بشأن نسبية وإطلاق القيم السياسية عامة: د الربيع 
مأمونء مرحع سابق» ص 5١‏ وما بعدهاء وانظر أيضا: 
طاا وعداوكث4 مطلةا لاع1 0 ج88 عن بعغدلةم/٠‏ لمعااتلوط عم للدم عسسسوء ل" ,بره .31.5 
ع 155له1 عقامءذا< ,125-141 .طط ,1989 ,2 .10م ,10 ,أم/ا ,رومامقهوطاءاة لقع 5011 ,”رهطملا 
لمعناتاهظ تقده#قمعاما ,”مممتاعمبط لمزعه؟ نلصة كدطها5 منع1 - كعسلة/! لوك نائلو2” بقعمك1 15ل001 
وعل عأممدهاتط! ,"ومطعهالا .© كعهرمه0 ,22.182-189] ,1982 ,2 .210 ,3 .آأولا ,معاعظ عممعلء5 
وومعط مقا ,198-204 .25 ,1982 ,2 .210 ٠/013,‏ ,معلع 1 معمعءء5 لمعتتلوط عتمعط1!' )5 «نعلق/! 
ععمعلء5 لمعتاتاوط لمومتتممعفمة ,"دمتتف تمتسصمة رزعط؟ لصة كعسلة/١‏ لمعتنتاوط له بوطععدء111" 

205-21 .25 ,1982 ,2 .210 ,3 ,أه/ا ,ومع ناوعا 
(5) انظر: دء محمد سليم العواء» في النظام السياسي؛ مرجع سابق» ص ٠ ١1417‏ 

2”ظ 


ومن ناحية أخخيرة أن توافر البيئة الصالحة لذه القيم هو المدخل الأساسي لاتباعهاء 
وهذا يتطلب ارتقاء في فهم محتواهاء وارتقاء في فهم الواقع المطلوب تحكيمها فيه 
وارتقاء في فهم أساليب ذلك التحكيم. 


ملازمة الأمن للقيم السياسية 

تتعدد أبعاد العلاقة بين القيم والأمن في المفهوم الإسلامي لتأخذ أكثر من شكل» 
ملازمة هذه الفعالية» والأمن حين يصبح الوجود والإيناع القيمي حقيقة معاشة يصير 
القيمى فإن الأمن يغدو قرارا سياسيا لا تملك القيادة الحاكمة حياله إلا اتخاذه لإعادة 
الإيناع القيمي إلى ما كان عليه» وفوق ذلك فإن قرار الأمن كى يتحول إلى واقع عملي 
يحب أن يصاغ في شكل سياسة أمنية واضحة المعالم» وقابلة للتطبيق والإنحاز. 

أولا - الأمن كحالة ملازمة لوجود القيم السياسية : 

الأمن في حقيقته لا يعدو أن يكون حالة نفسية ترتبط بمعنويات الفرد والجماعة وليس 
بالنطاق الإقليمي الذي يضمهماء إنه ليس سوى أداة تحقيق طمأنينة الفرد والجماعة الي 
هى محور الأمن7"» بيد أن هذه الطمأنينة الى تذهب الخوف والروع إنما هى - في ميزان 
الإسلام - ثمرة الإبمان القائم على عقيدة التوحيد #الذين آمنوا وتطمئن قلوبهم بذكر 
الله أله بذكر الله تطمئن القلوب٠‏ الذين آمنوا وعملوا الصالحات طوبى لهم وحسن 
مآب4”" , 

بالمعنى السابق يمكن القول أن الأمن كحالة ملازمة للوجود القيمي له حقائقه؛ كما 
أنه يفترض بعض الشروط ٠‏ 

فأما حقائقه, فمنها أله حالة شاملة, تعم الوجود السياسي كلى الفرد واجتمع» 
والحاكم وا نحكوم, والمسلم وغير المسلم؛ والذمى والمستأمن داخل هذا المجتمع» كما أنها 
تشمل في الوقت ذاته كل فعاليات هذا الوجود» الفكرية» والحركية؛ والنظمية٠‏ 
إلا أن هذه الحالة الشعورية هى محصلة التفاعل بين عوامل مادية» وأحرى غير مادية» ‏ 
وكذلك الحال في المكونات الأساسية لأية ظاهرة سياسية» من حيث أنها تجمع بين 
عناصر متعددة تشارك بقدر أوبآخر في صياغتهاء والأمن إنما يسد حاجة الإنسان إليه في 


)١(‏ انظر: دء حامد ربيع: نظرية الأمن القوميء مرجع سابق» ص ٠ 7١‏ وانظر أيضا: 
ع7 رق .5 .لآ بكومأئداءع1 لقمهتقصعاصا مذ معاطمعط ممع لهة كعنها5 ,عاممء5 ,ممعترظ برو 
8 .2 ,1980 رووعع2 بهستامعة0) طده1« له بزو لملا 
(؟) سورة الرعد الآية م7 - 79 ٠‏ 
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كل متطلبات حياته المادية وغير المادية . 


كذلك فإنه كحالة ملازمة للوجود القيمى هو حالة نسبية؛ لأن التطبيق الإنساني 
للقيم الي تحقق هذه الحالة نسبى» ولأن عناصر الوجود السياسي - مهما ساد الإحساس 
المشترك بتوافر حالة الأمن - تتفاوت فْ درحة ومدى الإحساس تبعا لاختلاف رؤيتها 
لاء واستعدادها لمعايشتهاء وهى نسبية أيضا لأنها تتوقف على شروط يتسم فهمها 
وإدراك حقائقها بالنسبية» ولأنها بالإضافة إلى ذلك ليست حالة مستمرة» فقد تتعرض 
للمصادر القلق والتهديد» وهى نسبية أخيرا لأنها تنجه إلى واقع نسبى الفعاليات» 
والمكونات؛ والموارد البشرية» وغير البشرية : 

علاوة على ذلك فإن حالة الأمن تتسم بالتعدد في الأبعاد» والاختلاف في المستويات» 
لأنها موحهة - باعتبارها ملازمة للقيم - من أجل توفير البئة المناسبة لتحقيق نظام القيم 
كله في الواقع الاجتماعي؛ بيئة العدل» والمساواة والشورىء والأمر بالمعروف والنهى 
عن المنكرء والتقوى» والإحسانء والبر؛ والنصح؛ والتقويم» وغيرها من القيم» فكل قيمة 
من هذه القيم لما شروطهاء وها بيئتها الي يلزم توافرهاء كما يلزم مساهمة الأمن فيها 
بقسط وافر لتحقيقهاء وإلا أصبح الحديث عنها بلا حقيقة. 

وأخيرا فان هذه الحالة ليست ثابتة الإيناع؛ إذ قد تتعرض لبعض الاهتزازات؛ وبعسض 
التحديات الي قد تطمس معاللمهاء وهذا من سنن الله في الحياة» وقد سبق القول إن حالة 
الأمن قد تعانى من التغير إن بفعل الاعتداء» أو بفعل الابتلاء. 

وأما شروط الأمن كحالة فمنها يقظة امجمتمع السياسيء واستعداده الدائم لضرب 
محاولات احتراق جدار الأمن أو تهديده» وذلك مقام الوعى المنظم ما يدور داخله وما 
يدور حوله؛ وما يحاك ضده.ء وما يراد له. ولذلك كان الأمر الإلهى بالاستنفار أبداء 
والتهيؤ لما قد يطرأ من أخطار (إيا أيها الذين آمنوا خذوا حذركم فانفروا ثباتا أو 
انفروا جقيعا4”'"» بل وكان الأمر بضرورة الصنبر والمضابرة والمرابطة على ذلك «إيا أيها 
الذين آمنوا اصبروا وصابروا ورابطوا واتقوا الله لعلكم تفلحون4”"©. 

ومن الشروط أيضا تطهير امجتمع من المصادر المتوقع من خلالها تهديد أمنه إنه مبداً 
الوقاية وتفويت الفرصة والمبادرة باتخاذ العدة لكل احتمالات التهديد؛ لكن ينبغي 
ملاحظة أن عملية التطهير بالمعنى السابق ليست مطلوبة لذاتهاء وليست منفكة بعيدا عن 
أية قيم أو ضوابط بما قد يسمح باتخاذها مطية للعدوان والبغي» والأصل في ذلك حديث 
"إن الله فرض فرائض فلا تضيعوهاء وحد حدودا فلا تعتدوهاء وحرم أشياء فلا 


. سورة النساى الآية إلا‎ )١( 
. 5٠٠ سورة آل عمران, الآية‎ )١( 
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تنتهكوهاء وسكت عن أشياء رحمة لكم غير نسيان فلا تبحثوا عنها"”'. 

ومن الشروط كذلك المشاركة الجماعية ف رعاية حالة الأمن؛ والقيام عليهابما 
يصلحهاء وهذا يلزم كل فرد في المجتمع السياسيء أن يدرك أنه يتحمل قدرا من المسئولية 
عن أمن مجحتمعه» أما حين ينرك العنان لكل واحد - خاكما ومحكوما - لكى يصبح له 
مفهومه الخاص للأمن» بغض النظر عن توافقه وقيم بجتمعه من عدمه» فذلك قد يصيب 
امجتمع بما قد يصيب أصحاب السفينة من هلاك في الحديث النبوي "مثل القائم في حدود 
الله ومثل الواقع فيهاء كمثل قوم استهموا على سفينة فصار بعضهم أعلاهاء وبعضهم 
أسفلهاء وكان الذين في أسفلها إذا استقوا من الماء مروا على من فوقهمء فمَالوا لو أنا 
خرقنا في نصيبنا خرقا ول نؤذ من فوقناء فإن تركوهم وما أرادوا هلكوا جميعاء وإن 
أخذوا على أيديهم نحواء ونجوا جبيعا""0 . 


ويدحل في هذه الشروط أيضا أن لا يكون هناك سبيل لإعمال مبدأ التضحية بالقيم» 
- بعضها أو كلها - باسم حماية حالة الأمن؛ أو الحفاظ عليهاء فذلك لا حال له ف 
ميزان الإسلام إلا في حدود ضيقة كما وأن الغاية والوسيلة في هذا الميزان منضبطتان 
دائما بقيمه ولذلك تفصيل لاحق ٠‏ 

ويبقى شرط أخير وهو ضرورة توافر إمكانات القوة الي يمكن الاستعانة بها حال 
تهديد الأمن» وللقوة مفهومهاء ولها شروطها في الممارسة» كما أن لها غاياتها الشرعية 
الب توجه نحوهاء سواء لتحقيق الأمن» أو للحفاظ عليه» وقد سبق تفصيل ذلك ٠‏ 

ثانيا - الأمن كأثر للقيم السياسية الإسلامية : 

وهذه العلاقة من آكد علاقات الأمن بالقيم السياسية ال تحدثت عنها الأصول 
المنزلة» إذ تواتر ت الآيات القرآنية» والأحاديث النبوية على ذكر الأثر الإيجابي الذي 
تحدئه القيم النابعة من التوحيد في كفالة الأمن» ولذلك كانت الاستقامة على الإيمان 
هى استقامة في الوقت ذاته على ينابيع الأمن الحقيقية»؛ وفي الوقت ذاته تواترت هذه 
النصوص المنزلة على ذكر الأثر السلبي الذي يحدئه الانفلات من القيم في سلب الأمن 
حين يكون المنهج السائد هو منهج مضادات القيم ٠‏ والواقع أن حديث النصوص المنزلة 
عن كيفية تحقيق الأمن كأثر للقيم» لم يأعذ صورة واحدة» بل إن إمعان النظر فيها - 
أي الصور - قد يسمح باستخلاص بعض الملامح لهذا الأثره 

فأما صور هذا التحقق فيدخخل فيها من جهة أولى جعل الأفعال الأمنية مرادفة للقيم 
الإبمانية» وهنا ينبغي إدراك أمرين مهمين: أولهما أن أرقى درجات الإيمان وأكملها هى 


٠ 71١ انظر: ابن رحب» جامع العلوم والحكم؛ مرجع سابق» صن‎ )١( 
٠ ٠١١ انظر: التووى» رياض الصالحين» مرجع سابق» ص‎ )1( 
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الأفعال اليّ يترتب عليها الأمن؛ وقد ججاء في الحديث "أسلم - وفي رواية أكمل - 
المؤمنين لمانا من سلم المسلمون من لسانه ويده”"» والثاني أن الإبمان غالبا ما ترتبط به 
قيم أخرى - هى نتاجه- في تحقيق الأمن؛ فأحيانا ترتبط به التقوى «إإن المتقين في مقام 
أمين4”"'» وأحيانا يرتبط به الإصلاح لإفمن آمن وأصلح فلا خوف عليهم ولا هم 
يحزنون74, وأحيانا يرتبط به الاحسان إإن الله مع الذين اتقفوا والذين هم 
محسنون 7#" وأحيانا يرتسط به العدل في حديث ”المسلم أو المسلم لا يظلمه ولا 
يسلمه”” 2 وأحيانا يرتبط به الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر إأنجينا الذين ينهون عن 
السوء وأخذنا الذين ظلموا بعذاب بئيس بما كانوا يفسقون)” », وأحيانا يرتبط به 
الصدقء والنصرة» وعدم امتهان الآدمية» إذ "المسلم أخو المسلم لا يخونه ولا يكذبه ولا 
يخذله» كل المسلم حرام» عرضه وماله ودمهء التقوى ههناء بحسب امرئ من الشر أن 
يحقر أخاه المسلم"9 , 

ويدخحل فيها من حهة ثانية صورة نفى الإيمان ما لم يتحول إلى واقع قيمى يسوده 
الأمن؛ فالإبمان قد ينفى إذا م تحفظ حقوق الحيرة "لا يؤمن أحدكم حتى يأمن جاره 
شره"9: وقد ينفى لتحوله إلى ظلم وشح وقتال» كما في حديث "اتقوا الظلم فإن الظلم 
ظلمات يوم القيامة» واتقوا الشح؛ فإن الشح أهلك من كان قبلكم, حملهم على أن 
سفكوا دماءهم» واستحلوا محارمه "0 وقد ينفى الإيمان لتغيره إلى أثره وأنانية كما ف 
حديث "لا يؤمن أحدكم حتى يحب لأحيه - أو لحاره - ما يحب لنفسه"200. 

وهناك صورة ثالئة هى ترتيب الرخماء المادي وأمن الأرزاق على الاستقامة على 
القيم؛ فقد ربط الله تعالى بين الإيمان وإنزال البركات من كل مكان في قوله إولو أن 
أهل القرى آمنوا واتقسوا لفتحنا عليهم بركات من السماء والأرض4''": وقوله 
«إوأن لو استقاموا على الطريقة لأسقيناهم ماء غدقا/4””''» وربط بين الإبمان والتقوى 
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وبين تيسير الأرزاق في قوله بإولو أن أهل الكتاب آمنوا واتقوا لكفرنا عنهم سيئاتهم 
ولأدخلناهم جنات النعيم ٠‏ ولو أنهم أقاموا التوراه والإنجيل وما أنزل إليهم من ربهم 
لأكلوا من فوقهم ومن تحت أرجلهم4”"؛ وربط الرسول صلى الله عليه وسلم بين 
صلة الرحم وتحصيل الرزق والبركة في العمل في حديث "من سره أن ييسط له في رزقه 
وأن ينسأ له - أي يوفر له - في أثرهء فليصل رحمه"”". 

وثمة ضورة رابعة تأحذ شكل ذكر الآثار الناجمة عن مضادات القيم في سلب الأمن 
من ظلم» وبغى» وطغيان» وجور» وإكراه» واستبداد, وما شاكلهاء لكي ينخلع الغتمع 
المسلم منهاء ولتكون فيها العبرة والعظة ٠‏ 

أما الصورة الأخيرة من صور تحقق الأمن كأثر تابع للقيم فهى ضرب الأمثال ف 
الأصول المنزلة للتفرقة من ناحية بين تلازم الأمن والقيم؛ وبين تلازم النوف ومضادات 
القيم من ناحية أخرى» ويلاحظ أن هذه الأمثال تتحدث أحيانا عن تماذج فردية كما 
تتحدث أحيانا عن نماذج جماعية للأمم السابقة» سواء ما كان منها - أي من كلا 

7 5 2 

النوعين من التماذج - مؤمنا أو ما كان منها غير مؤمن" ٠‏ 

وأما ملامح الأمن كأثر للقيم فهى متعددة ومنها أنه أثر تابع» كما أنه يتسم 
بالشمول» وهو أيضا أثر تراكمي» فضلا على قابليته لأن يغيب مؤقتا رغم سيادة القيم» 
وأخيرا فهو أثر قد يستلزم بعض الأساليب الاجرائية ٠‏ 

فكونه أثرا تابعاء فذلك يعنى أن ارتباطه بالقيم ارتباط وجود إن كان ثمة التزام بهاء 
الالتزام بالقيم لا يقبل التجزئة» أو التبعيضء لأن الإبمان - مصدرها - لايعرف الانشطار 
«إأفتؤمنون ببعض الكتاب وتكفرون ببعض فما جزاء من يفعل ذلك منكم إلا خري 
في الدنياه ,9#4٠‏ والثاني أن الالتزام بالقيم يجب أن يكون التزاما خالصا لإألا لله 
الدين الخالص)” . م : 2 

وأما كونه أثرا شاملاء فذلك لأنه إنما بمتد ليشمل كل قطاعات المجتمع؛ مادام الالتزام 
القيمى شاملاء أما التصور الميكافيللى لإمكانية تحقق الأمن رغم الانشطار في الالتزام بين 
داحل فيه وهو المحكوم» ومتحلل منه وهو الحاكم؛ فلا مكان له في الإسلام مادام الكل 
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تعلوهم قيم الإيمان» ومادام الكل متبرئ من مضاداتهاء ولذلك يقول تعالى «إالذين آمنوا 
وم يلبسوا إيمانهم بظلم أولئك هم الأمن وهم مهتدون04"©. | 

وكونه أثرا تراكمياء فذلك مبنى على أساس أن القيم الإبانية تشارك فيه كلهاء 
وتغطى فيه كل قيمة بعدا من أبعاده» بحيث تكون المحصلة هى حدوث الأمن الذي يعم 
امختمع كله» ولايظهر التزاكم بصورة واحدة في حالة الأخمذ بسنة التدرج في تتزيل 
الحكم الشرعي”", فهذا التدرج يعنى - ضمن ما يعنيه - تأخر تكامل البناء القيمى» 
حتى إذا ما انتهى العمل بالتدرج واستوى الحكم الشرعي على سوقه؛ استوى معه البناء 
القيمي» ومن ثم توطدت معه دعائم الأمن وأركانه في امجتمع المسلم. 

وأما كونه أثرا قد يغيب مؤقتا رغم احزام القيمء وانضباط الحركة السياسية بهاء 
وذلك يحدث كما سبق تأكيده نتيجة الابتلاء الإلهى» الذي لا يقبل الاستسلام للهزيمة: .. 
أو الانسياق وراء القنوط من رحمة الل وإنما يقبل تجميع القوى, للتكتل خلف القيادة 
الشرعية للخروج من هذا الابتلاء لإوإذا جاءهم أمر من الأمن أو الخنوف أذاعوا به 
ولو ردوه إلى الرسول وإلى أولى الأمر منهم لعلمه الذين يستنبطونه منهمي9©. 

ويبقى بعد ذلك أن الأمن كأثر للقيم قد يستتبع - لكي يكون واقعا معاشا- تدبير 
مجموعة من الأساليب الإجرائية والأشكال الموسسية؛ الي تدحل في نطاق ما يفرضه 
العمل الصالح والاستقامة على نهجه. وقد تأحذ هذه المقتضيات وقتا وحهدا كبيرين من 
الحركة السياسية؛ وقد يكون ذلك ضرورياء بل هو كذلك؛ لكن بشرط ألا يؤدى ذلك 
ف النهاية إلى إفراغ القيم الإيمانية من محتواها الحركي والنظمي ٠‏ 

الا - الأمن كقرار منضبط بالقيم : 

حين يتعرض أمن امجتمع السياسي للتهديد أو الاختراق» وحين تصبح ح ركتسه 
السياسية متعثرة» وغير قادرة على إتحاز الإيناع القيمي داخليا أو خارجياء فإن التصدي 
لهذه الحالة الطارئة يصير أمرا لا مفر منهء ويتعين على القيادة الشرعية أن تباذر باتتشال * 
امجتمع من اليردي الذي لحق بى وا لسبيل هو ترجمة ذلك في شكل قرار سياسي - 
يستوعب التردى وأسبابه, ويرسم طريق الخلاص منه, ويتجاوز الآثار السلبية الي رسبها 
قبل مداواته وأهم معالم قرار الأمن يمكن إجمالها في:- 


١ا-‏ أنه قرار أزمة» أو .بمعنى آخر يتجه لمعالحة اضطراب حدث في موقف 
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سياسي طارئ؛ لم يكن متوقعا حدوثه؛ وقد يكون هناك إعداد مسبق لتحمل مثل 
هذا الموقف حال وقوعه لكن الإعداد المسبق للموقف شيء» وانفجاره في الحظة 
زمانية ومكانية شيء آخر» وبحيء هذا الانفجار مخالفا لتوقع حدوثه شئ ثالث» 
ويلاحظ أن التأزم قد يكون وليد تعرض المجتمع لتهديدات أو مصادر خطر 
داخلية» وقد يكون عكس ذلك بفعل أخطار خارجية:؛ بيد أن أشد حالات 
التهديد هى الي تتفاعل في علتها عوامل داحلية وأخرى حار حية ٠‏ 

؟ - وهو أيضا قرار مر را لح اد لال لان 

من الأمن الذي لايمكن للمجتمع السياسي التنازل عنه أو العيش بدونه» وإذا كان 

من المتصور حدوث بعض الهزات الأحكة سل عند بسض رافك الحركة 
السياسية أحياناء فإن ما لا يمكن تصوره أو قبوله أن يصل تهديد الأمن إلى حد 
لا يمكن تحمله الا بتصدع البنيان السياسي» فهنا لا بجال إلا لسرعة التحرك» وإلا 
أصبح التصدع حقيقة واقعة٠‏ 

11 - وهو كذلك قرار تابع» لأنه منضبط في محتواه ومبناه بالأحكام 
الشرعية مهما كانت أهميته ومهما كانت درحة المسئولية السياسية للقائمين 
عليه ابتداء بأهل العلم والخبرة وانتهاء بالقيادة الشرعية» بعبارة أخحرى إنه قرار لا 
يمكن أن يكون مستقلا عن الحكم الشرعي ٠‏ 

- وهو قرار - وإن حكمته وحدة قيم التعامل» وضرورة التعانق بين 
السياسة الداخلية والسياسة الخارجحية - يستلزم التمييز بين الوضع الداحلي 
لا يمكن التعامل معها بنفس أسلوب التعامل مع مصادر الخطر الآتية من عناصر 
تعيش داخل المجتمع المسلم؛ ذلك أن الالتزامات الى تفرضها الشريعة على الحاكم 
ف تعامله مع كلا النوعين من مصادر الخطرء جد مختلفة . 

همه- وهو فضلا على ذلك قرار سوس الوضوح: ييدث يمكنه استيعاب 
جميع احتمالات المستقبل والاستعداد الفعال لما قد تفرضه) ويفرزض أن الحاكم 
إغما ملك تصورا واضحالما يريد من حركته المقبلة» كتعامل كلى شامل» 
وكخطوات مرحلية» وكحركة: أو كجهد يبذل لابد أن يكون له عائد» وأن 
يكون هناك توازن بين ذلك الجهد وذلك القائد» وهو ما يعرف في لغة التحليل 
السياسي باقتصاديات الحركة”"؟ . 


رابعا - الأمن كسياسة : 
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يصير الأمن سياسة عملية حين يتجحسد قراره في بجموعة من الخطوات التنفيذية الى 
تهدف إلى تحقيق مقاصده؛ وقد حرج في صورته النهائية كتعبير عن التكتل الجماعي؛ 
والمساندة الجماعية للحاكم الذي أصدره؛ بالمعنى السابق يكون للأمن كسياسة فعلية 
ملامحه, كما تكون له مراحله. 


فمن ناحية الخصائص فهو التقاء بين بجموعتين من العناصرء أهداف ينبغي إدراكها 
ومخرحات تم إنجازهاء فإذا كانت الجماعة تملك القدرة على تحديد أهدافهاء ولكنها لا 
تملك الكفاءة اللازمة لتشكيل المخرجات المتوافقة والمعبرة عن تلك الأهدافء فإن هذا 
يصير بحرد أمل وليس سياسة:؛ أما إذا كانت الجماعة تملك القدرة على إنتاج مخرحات 
بلا قيم أو أهداف» فإن هذا يصير تعبيرا عن قوة وليس سياسة:» فا لبعدان كلاهما يحب 
أن يتفاعلا في انسجام تام» وتوافق مستمرء لصناعة سياسة حقيقية . 

كذلك فإن الأمن كسياسة يرتبط وجوده من عدمه بوجود أزمة أمنية قائمة, معنى 
ذلك أن هذه السياسة قد تمتد بامتداد الأزمة» وقد تنتهي بانتهائهاء وقد يحدث ف محتواها 
بعض التعديلات أو التغييرات تبعا بجريات التغيير في أحداث هذه الأزمة» والفاعلين فيهاء 
وامحاولات المبذولة لتحقيق الانفراج لاء 

يضاف إلى ذلك أن الأمن كسياسة يتسم بشيء من المرونة» أو يتقبل التغيير والتعديل 
وتعدد البدائل لمواجهة كافة احتمالات تطور الموقف السياسي المتأزم» حتى لا يفاجأ 
القائد أو الأحهزة التنفيذية للسياسة الأمنية بما لم يكن متوقعاء مما قد يزيد الأزمة تفاقماء 
الأمر الذي قد يصل بامجتمع السياسي إلى العجز الكامل عن مواجهة الأطار الي تهدد 
أمنه وما حدث في أواخر خلافة عثمان بن عفان خير شاهد على ذلك ٠‏ 

وفضلا على ذلك فهو كسياسة يفترض الحذر في الحركة» بل هو بهذا المعنى كل 
تحرك حيث يسوده الحذر؛ وعدم تقبل المغامرة بأي معنى من معانيها ف كل ما له صلة 
بالمضلحة العامة”", والحذر كما سبق لا ينفصل عن الوعى» ؤلا يبعد عن التدبير 
والتخطيط المنهجي, لأن الخطأ في صياغة السياسة الأمنية» وسوء التدبير في منهجها قد 
يكلفان الحركة الكثير من الانتكاس والمزية . 

وآخر ملامح سياسة الأمن أنها مرحلية ٠‏ وذلك مقام الحديث في النقطة التالية ٠‏ 


وأما مراحل الأمن كسياسة» فهى وفق رؤية الباحث مراحل متكاملة» بل ومتزامنة 
والفصل يبنها في التحليل لايعنى الفصل بينها واقعياء يأتى في المقدمة مرحلة التحديد 
بالقيم والأهداف الي يجب أن تتكون من خلاها العناصر الأساسية للسياسة الأمنية» إنها 
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بعبارة أخرى الأهداف المباشرة الي يجب على السياسة الأمنية تحقيقها بصورة إيجابية» 
كإحداث أفعال أو سلوكيات ع أو بصورة سلبية حيث الامتناع عن أفعال أو 
سلوكيات معينة لا ترتضيها الحركة) والفيصل في ذلك مراعاة المصالح العامة للمجتمع» 
وقد حاءت متوافقة ومقاصد الشريعة ٠٠٠‏ ثم هناك مرحلة بناء التصور الواضح لردود 
الأفعال امحتملة لأهداف السياسة الأمنية» وتحديد كافة الإجراءات المتتابعة والمتصاعدة 
الى تسمح بتنفيذ هذه الأهداف ٠‏ 

ثم تأتى المرحلة الثالثة والأخيرة وهى مرحلة تطبيق السياسة الأمنية المصاغة؛ وقد 
جاءت تتويجا للمرحلتين السابقتين» إنها بعبارة أخحرى المواجهة الفعلية للواقع لتحقيق 
التطابق بين الأهداف المصاغة - ما ينبغي أن يكون - وبين أحداث هذا الواقع - ما هو 
كائن فعلا - و كشف مواطن العيب والقصور في التطابق» حتى يأتى تحقيق الأهداف 
على النحو المراد منها. 


المطلب الثالث 
القيم السياسية وضبط وسائل تحقيق الأمن 

لا يبيح الإسلام أية وسائل للوصول إلى غايات الأمن ومقاصده القيمية» ولا يفترزض 
وحود أية فجوة بين هذه الوسائل وتلك الغايات والمقاصد. وهنا يثار التساؤل: أين مبداً 
الغاية تيرر الوسيلة من المفهوم الإإسلامي؟ . 

الواقع ان تحقيق مناط العلاقة بين الغاية والوسيلة في إيناع الأمن - ف الإسلام - من 
حيث انضباطها بقيمة من عدمه؛ يقتضى توضيح أمور أربعة هى بالتزتيب: 

أولا - تحقيق مثار قضية العلاقة بين الغاية والوسيلة : 


' يرتبط مثار هذه القضية في أذهان كثير من رواد التحليل السياسي بالميبدا المعروف 
الذي نقل عن المفكر الإيطالي تقولو مكيافيللى» والذي يقضى بأن "الغاية تسيرر 
الوسيلة"7, وهذا المبدأ - مهما اختلف بشأنه - إنما يعبر عن عدة حقائق مهمة : 

-١‏ أن الغاية أو المدف هو الأساس ف الحكم. وف الوصول إليه؛ وف 
التعامل به مع مختلف عناصر الحركة السياسية» وفي الحفاظ عليه» بقطع النظر عن 
الوسيلة المتبعة للوصول إلى تلك الغاية» وإن كان في ذلك ضرب لكل القيم 
الإنسانية - فما الظن بالقيم الإيمانية - وهى القيم الي يضعها الإسلام لتستقيم 
عليها الفطرة السليمة”"» وترتضيها الإنسانية الحقة في طهرها وبراءتها. 

؟ - تسييس الفضائل والأخلاق» فمصطلح الفضيلة الذي تكرر في آراء 
مكيافيللي لا يحمل أي معنى أخلاقي: لأنها مربوطة يمعايير نسبية تتوقف على 
مدى ما تحققه من نتائج وأهداف, ومن ثم كانت الفضيلة نسبية من حيث بحكم 
عليها على أسساس مدى تحقيق النجاح السياسي”". وهكذا تدور القيم مع 
. السياسة؛ والسياسة يحب أن يقاس مدى نحاحها عمدى استخدامها وقيامها على 
نهج القوة لأنها - أي السياسة - ليست إلا معركة مستمرة تقوم على الصراع 
من أجل القوة» بل إن كافة السياسات ما هى إلا سياسات القوة9؟؛ 


)١(‏ انظر: مكيافيللي الأمير. الككتاب المشهور عن السياسة والسلطان» تعريب خيري حماد» بيروت: المكتب 
التحاري للطباعة والتوزيع والنشرء الطبعة الأولل» 2.195٠‏ ص ٠151١‏ 

(؟) انظر: حيدر الكوفى» "الوسيلة بين المكيافيللية والإسلام"؛ الحوار السياسيء العدد السابع السنة الرابعة» 
6 ص 15-16 . 

(؟) انظر: :فطاء12 رلةلاللء86 لمة أمعاءعم4ة - كعترمعط1 لوعتتاوط غ0 بورمؤوز1ام ,مقظ متمل 17 .ا 

.249 .2 ,1967 ملإتق مره 2 لمقطت.5 
(5) انظو: د.ء حورية توفيق مجاهد, تطور الفكر السياسي ٠ ٠‏ مرجع سابق» ص ٠0 801-8٠‏ وانظر - 
6ن" 


المبدأء لا يحق بالضرورة للمحكوم, إذ الغاية تبرر الوسيلة للجاكم ومع أعدائه, 
أما بالنسبة للأفراد فإن الغاية تبرر الوسيلة بالضرورة» ومادام المقعصد هو وحدة 
امجتمع السياسي» وأمنه. فإن الحاكم حر طليق في اتباع أية أساليب للحكم ولو 

- غلبة النظرة التشاؤمية في تحليل الطبيعة الإنسانية» فالأفراد طبائعهم 
شريرة» وأنانية» وكل منهم يسعى ويندفع لتحقيق مصالحه وعلى رأسها حب 
البقاى بصرف النظر عن مصالح الآخرين» ولذلك صاب تقييدهم» وهكذا حتى 
التزام المحكومين - الذين طالبهم بالبعد عن استخدام مبدأ الغاية تبرر الوسيلة؛ 
لانهم تحت القانون - هو وسيلة من وسائل الحكم في نظر مكيافيللى ذلك لأنهم 
"ناكرون للجميل» متقبلون» مراءون ميالون إلى تجنب الأخطار؛ وشديدو 
الطمع”” . 

ه - إزكاء تدفق المبادئ الفاسدة في ضبط الخركة السياسية في امجتمعات 
السياسية» فهذا المبدأ إذا ما أضيف إليه مبدأ "فرق تسد" - حيث "التفريق 
والإيقاع بين الناس وإشعال نار الحقد والعداء فيما بينهم» ليقع الشقاق الذي 

8 5-5 000 0 1 ّ 7 ءِ 
يأتى على قوتهم فيضعفهاء وحيشذ يسهل إخضاعهم وقهرهم..”7"- ومبداً 
"ويل للمغلوب" - وهو اللمبدأ "الذي يعتمد على التنكيل بالمحاربء أو التمثي 
بالقتلى» أو الانتقام والتشفى والإذلال» سواء إبان قيام الحرب أو أثر انتهائها"7© 
- كانوا - أي المبادئ الثلاثة - نتاجا لسياسات غذت السياسة الأم أي 
السياسة الباغية ٠‏ - الاستعمارية - الى لم ينفك مكيافيللى ينادى بهاء ويحض 
ثانيا - تحقيق موقف الإسلام من قضية. العلاقة بين الوسيلة والغاية : 


يمكن القول إن الوسيلة والغاية في الإسلام لا تنفصلان عن قيمه» ولا تبعدان عن 


خصائص شريعته» إذا ما أريد لكل منهما أن تحمل الصبغة الإسلامية» ومن ثم فإنه لا 
يقر تبرير أي منهما للآخرء .ما يخالف ما يقضى به روحا ومقصداء ذلك أنه لايدع أي 
محال لانفكاك الوجود السياسي عن الدين والخلق فيه لا من حيث الغايات» ولامن 


- أيضا: د١٠‏ محمود خيري عيسى ودء بطرس غالي» المدحل في علم السياسة» القاهرة: مكتبة الانجلو المصرية» 
ص 7-7.1. 297 ده طه بدويء النظرية السياسية» مرجع سابق» ص ٠ ١55‏ 

. ١517 انظر: المرجع السابق» ص‎ )١( 

(؟) انظر: ده فتحي الدرينى» مرجع سابق» ص 7/7 ٠‏ 

(5) انظر: المرجع السابق» ص ٠ 7١‏ 


كه" 


حيث الوسائل» وهذه احدى الحقائق الحاسمة الي تفصل يبنه وبين غسيره من الت يعات 
والسياسات الوضعية(" . 

انطلاقا من هذا الإيجاز يمكن القول إن العلاقة بين الوسيلة والغاية في الإسلام تحكمها 
عدة قواعد مهمة؛ منها: 

-١‏ أن لله سبحانه لما أرسل رسله ليقوم الناس بالقسط إنما جعل منهج 
رسالتهم التوحيدي - رغم اختلاف الشرائع الى جاعوا بها - منهجا أخلاقب 
يسع كل مناشط الحياة» ومن ثم فإن هذا المنهج لا تستقيم له وسائل؛ ولا غايات 
إلا في إطار أخلاقه, وهذا الأمر البدعى إن صدق في شرائع الرسل كلهم فهو 
أصدق وأبين ني شريعة الإسلام الخئمة. ذلك أن الرسول صلى الله عليه وسلم قد 
خض منهجه القيَمى بقوله: "إنما بعئت لأتمسم مكارم الأخلاق"0, وحرى يمن 
جعله الله على خلق عظيم لإوإنك لعلى خلق عظيم4”" أن يستقيم منهجه مع 
خلقه' '» إنها إذا ليست الأخلاق فحسب الي أرسل الرسول صلى الله عليه 
وسلم ليتممهاء بل المكارم منها. 

5 --. :طادامت الوسيلة والغاية في الإسلام بمالين من المحالات الي يسيح 
فيهما - بالمعنى السابق - منهجه الأخلاقي ضابطا ومرشداء فإنهما تصبحان من 
قبيل العمل الصالح الذي يقتضيه الإبمان ويشترطه؛ والعمل الصالح هو العمل 
النافع» ولا يكون العمل نافعا إلا إذا كان أخلاقياء أو بعبارة أدق إلا إذا كان 
أمرا.معروف يحض الشرع عليه ويستحسنه؛ أو نهيا عن منكر ينهى الشرع عنه 
ويستقبحه؛ فإذا ما حادت الوسيلة أو الغاية» أو كلتاهما عن تلك الوجهة, 
واتخذت - أو اتخذتا - وجهة أخرى بعيدة عنهاء فقد أصبحت - أو اصبحتا معا 
- أمرا.عنكر ونهيا عن معروف, وذلك هو العمل الفاسد. 

*" - أن أية وسيلة وأية غاية غير أخلاقية: أو غير منضبطة بقيم الشرع ش 
وأخلاقه» قد يكون الدافع إليها - وفق ميزان الإسلام» وإذا ما استثنى النطأ 
والنسيان والإكراه؛ ما لا يؤاخذ به الإنسان2- أحد أمور ثلاثة» أوها اتباع 


٠ انظر: دء فتحي الدرينى» مرجع سابق» ص 5"-لا"‎ )١( 
. 4017 انظر: ابن كثير» تفسير القرآن» مرجع سابق؛ ج4؛ ص‎ )1( 
٠ 4 سورة القلم, الآية‎ )7( 
لأن خلقه كان القرآن في رواية الحديث النبوي» انظر: ابسن كثيرء تفسير القرآن» مرجع سابق» ج4»‎ )5( 
.1١ ص3‎ 
لما جاء في الحديث "إن الله تحاوز لي عن أمتى الخطاً والنسيان» وما استكرهوا عليه" انظر: النووى»‎ )5( 
. 78. الاربعون النووية» مرجع سابقء ص 2/5 ابن رحب» جامع العلوم؛ مرجع سابق» ص‎ 
/اه؟‎ 


امهوى والشهوات والرغبات في تحاوز واضح أو غير واضح للحدود الشرعية؛ 
والثاني التحايل على أحكام الشرع؛ والثالث تصور إمكان اضافة بعض المدامل 
غير الشرعية في التعامل أيا كان الدافع إلى ذلك٠‏ 

وهذه الأمور الثلاثة لا تعدو أن تكون أعمالا شركية قد تحبط الأعمال» وقد 
تمحقهاء ذلك أن اتبا ع الهوى شرك من حيث أنه عدول عن اتباع شرع الله 
نولا حاتري جلك عن بير والتحايل على الأحكام الشرعية 
شرك لأنه افنزاء وكذب لإومن أظلم ممن افيزى على الله الكذب#”"2, أما 
تصور أمكان اضافة ما ليس من الإسلام إليه شرك فذلك لأنه استغناء واستنصار 


بغي اش وقد خاءق الحديت "ين أحدث فق أمرنا عدا اما ليس منه نهنو 
للف 
رد ٠‏ 


- أن الوسائل والغايات يحب أن تكون لبنات في جدار التعاون 
والتماسك بين أعضاء المجتمع السياسي في إطار #ووتعاونوا على البر والتقوى 
ولا تعاونوا على الإثم والعدوان4”؛ وهى لن تكون كذلك إلا إذا التزمت 
أخلاق البر والتقوى» ونأت عن خصال الإثم والعدوان7 . 


والمسلم فوق ذلك يدرك أن السعى في أعمال الخير - وسائل وغايات - هو 
من قبيل القرض الحسن المحزى عنه طإمن ذا الذي يقرض الله قرضا حسنا 
فيضاعفه له أضعافا كثيرة” ', وهو ابقى في الجزاء من أعمال الشر لأن "من 
هم بحسنة فلم يعملها كتبها الله تبارك وتعالى عنده حسنة كاملة» ومن هم بها 
فعملها كتبها الله عشر حسنات» إلى سبعمائة ئة ضعف إلى أضعاف كثيرة» وإن 
هم بسيئة فلم يعملها كتبها الله تعالى عنده حسنة كاملة وإن هم بها فعملها 


كتبها الله سيئة واحدة"9 , 


)١(‏ سورة صء الاية 75 ٠‏ وفي الحديث "لايؤمن أحدكم حتى يكون هواه تبعا لما حئت به" انظر: النووى» 

مرجع سابق» ص 5 ابن رجبء جامع العلوم» مرجع سابق» ص 53114 ٠‏ 

(؟) سورة الصفء الآية ل/ا ٠‏ 

(؟) انظر: التووى» الأربعون النووية» مرجع سابق» ص 2755 ابن رجحبء جامع العلوم؛ مرجع سابق؛ ص 

3 

(1) سورة المائدة» الآية 7 ٠‏ 

(5) انظر: د. عبدا لله درازء» دستور الأخخلاق» مرجع سابق» ص 811 ٠‏ 

٠ 5146© سورة البقرة» الآية‎ )١( 

(9) انظر: النووى» رياض الصالحين» مرجع سابق» ص 5-48 ٠‏ 

(8) انظر:النووى؛ الأربعون النووية؛مرجع سابق؛)ص١77-71؛اين‏ رجبءجافع العلوم» مرجع سابق»)ص 586 
مه ؟ 


حكمها على كل وسيلة وكل غاية؛ في مسيزان الإسلام» وهذه القاعدة تنطوى 
على حكمين”" أولمما لا يموز الإضرار ابدداء» أي لا يجوز للإنسان أن يضر 
شخصائ نفسه أو ماله, لأن الضرر ظلمء والظلم محرم ف جميع الشسرائع» 
والضرر الممنوع هو الضرر الفاحش مطلقاء أي حتى لو نشأ من قيام الإنسان 
بالأفعال المباحة ٠ ٠‏ وكذلك يمنع الضرر الناشئ من فعل غير مشروعء أما الضرر 
غير الفاحش إذا نشأ من فعل مشروع فلينس تممنوع. والثاني لا يجوز مقابلة 
الضرر بالضرارء ٠‏ ويلاحظ أن مقابلة الضرر بالضرر قد تكون مباححة أو واجحبة 
كما في العقوبات الشرعية الي يوقعها أولو الأمر بالجرمين. 
النا - الالترام بالقيم وحالات الضرورة : 
هناك بغض الحالات الي قد يتوهم فيها انفلات بعض وسائل تحقيق الغايات 
بالضوابط القيمية الشرعية» وهى الحالات الي يسميها الفقهاء وعلماء الأصول بحالات 
الضرورة» واليَ قد يدفع؛ تبريرا لها أحياناء تعر "الضرورات تبيح المحظلورات", وإنما 
يأتى التوهم بسبب ما قد يبدو لأول وهلة مسن تعارض ظاهري بين هذه القاعدة مع 
قاعدتى "لا ضرر ولا ضرار"؛ و"الضرر يزال"؛ الأمر الذي قد يدفع المتوهمين إلى اعتقاد 
أن بدأ مكيافيللى "الغاية تبرر الوسيلة" جذورا شرعية» والذي لاشك فيه أن قاعدة 
الضرورات تبيح امحظورات" لاتنفك تأتى نتاجا للالتزام القيمى في المفهوم الإسلامي ولا 
تإتي نتاجا للانفلات منه أما تفصيل ذلك فالباحث يرى أن مناسبة الحديث عنه مرتبطة 
بالحديث عن علاقة القيم الإبمانية بالمصالح الشرعية» ذلك أن تطبيق القاعدة السابقة لا 
يجب الأخذ به الا مراعاة المصالح شرعية» قد يتعذر تداركهاء ما لم تأت بوسيلة أو 
أخرى؛ قد تكون محظورة؛ ولكنها الوسيلة المحدد مسارهاء ونطاقها شرعا. 


)١(‏ انظر: د عبدالكريم زيدان» المدحل لدراسة الشريعة» مرجع سابق» ص 88» وانظر أيضا ما أورده 
السيوطي في الأشباه والنظائر» القاهرة: مكتبة الحلبى» ل ص 485-4875؛ ابن رحب» جامع العلوم, مر بجع 
سابق) ص 9917-1985 . 
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المطلب الرابع 
الأمن وضرورة تربية الأمة على القيم الإسلامية 
العرض السابق لمفهوم القيم السياسية الإسلامية وطبيعة العلاقة بينها وبين مفهوم 
الأمن؛ ومدى ضبطها لوسائل تحقيقه يؤكد أن الأمة المسلمة مطالبة حاكما ومحكوما 


بصياغة منهج تربوي يغرس فيها الوعي بضرورة القيم؛ وينمى فيها الإحساس بأهمية 
توريثها لأجياها المتعاقبة ٠‏ وهذه متابعة موجزة لهذا الإجمال: 


أولا - دلالات مفهوم اللزبية : 


الواقع ان مفهوم التربية مشتق من مادة ربى» وهذه المادة ومشتقاتها تعنى ف اللغة 
الزيادة) والنشأق والتغذية» والرعاية» والمحافظة, وعلو المنزلة» وحسن القيام على الشىءع» 
وسياسته) والتدبير: والجير وإصلاح ١‏ شاء) وإغاءه7” ٠.‏ 


وهذه المعاني تستبطن معنى عاما هو قوامها جميعاء وهو تعهد الشيء لتزكيته 
وتطهيره؛ وأساس التعهد للتزكية والتطهير في ميزان الإسلام هو اتباع منهجه: وهو بحق 
منهج تربوي فريد””؛ ولذلك لا تنفك كلمات التزكية والتعليم» والتطهير» تلازم حديث 
الأصول المنزلة للدلالة على هذا المنهج ف أكثر من موضعء؛ كقوله تعالى كما أرسلنا 
فيكم رسولا منكم يتلو عليكم آياتنا ويزكيكم ويعلمكم الكتاب والحكمة ويعلمكم 
ما لم تكونوا تعلمون””": وقوله «إخذ من أموالهم صدقة تطهرهم وتزكيهم بها 
ومثل هذه الكلمات إنما هى "أعمال إيمانية» وليست الأعمال الإيمانية في الحياة الإسلامية 
إلا بناءً متكاملا من التفاعل المهتدى الذي تقوده النتصوص الإسلامية وتطبيقاتها 
الشرعية” 2 وحين يكون الشرع عماد التربية فلذلك دلالاته المتعددة:- 

الأولى - أن الخيار القيمى هو أساس التربية : 

فلم يعد فيا أن القيم السياسية لا تؤتى ثمارها إلا في وجود الضمير الجماعي اليقظ 
القادر على إدراك حقائقهاء والتفاعل بهاء وتقييم وتقويم فعالياته من خلالهاء وقد وضح 
أنها المرشد لح ركاته؛ والدليل لخطواته٠‏ وهذا الضمير اليقظ لكى يؤدى مثل هذا الدور 


٠ ١1415 انظر: دء عبدالقادر هاشم رمزي» مرجع سابق» ص‎ )١( 
انظر مادة ربى ف ابن منظورء مرجع سابق» ص‎ )١( 
(؟) انظر ملامح هذا المنهج أوردها د. محمد سعيد رمضان البوطى؛ منهج تربوي فريد ف القرآن» بيروت:‎ 
ومابعدهاء‎ ١7 مؤسسة الرسالة» دمشق: مكتبة الفارابى» 347١ء ص‎ 
٠ 1١8١ سورة البقرة» الآية‎ )4( 
٠ ٠١1" سورة التوبة» الآية‎ )5( 
٠ ١189 انظر: دء عبدالقادر هاشم رمزيء مرجع سابق» ص‎ )1( 
"5 


يحتاج إلى عاملين مهمين ف بنائ أوهما الانطلاق من الأساس العقيدي لأن العقيدة 
"هى الي تحدد القيم بدلالة النصوص التشريعية؛ الي جاءت لتنظيم الحياة من أجل هداية 
الناس؛ أو لتغييرها إلى الأفضل تغييرا يحيط بعلاقات الإنسان» ويننظم وجوده في المجتمع 
الإنساني الذي يمثله المستو ى اختمعى الإسلامي "00 أما العامل الثاني تبنى المسلطة 
الشرعية له الضمير اليقنظ لا يوحمد من فراغ؛ ولا ستحدئه أية سلطة في الجتمع 
السياسي) وإنما يحتاج من يربيه على هدى الفطرة . 

الدلالة الثانية - أن المنهج التزبوي هو امتداد للمنهج الإسلامي الشامل : 

وهو انبثاق منه أيضاء ويحقق مقاصدم ويترسم مساره» وينضبط بضوابطه. دون 
الشامل في الحياة إن هذا المنهج التربوي هو الأداة الي كرم الله بها الإنسان على غيره 
من مخلوقاته» بعد أن احتاره ليكون حليفته, الذي يلقنه بدهيات النزبية ومفاتيحها منذ أن 
اوجن إلى آدم علم الأسماء كلهاء وهو أيضا الأداة الي ارتضاها الله سبحانه لتكون 
نحوى رسالة رسوله صلى الله عليه وسلم في تعليم أمتهء وتنظيم حياتها وفق قيمها؛ 

والذي لا شك فيه أن إقامة المنهج التربوي على هدى المنهج الإسلامي الشامل ف 
كافة مناحى الحياة هو "الذي يجعل مفرق الطرق بين التربية الإسلامية وبين أنواع الغربية 
الأأخترى سواء التقليدية» أو الحديثة» هو أنها تربية ربانية» وهذا يجعلها تتميز عن غيرها 
من تلك الأنواع من الزبية) فن حيتُ الأهداف, والطبيعة) واغتوى والسمات» والأثر 
العملي "9" , 

الدلالة الثالغة - أن العلم النافع لا ينفصل عن المنهج الزبوي : 

وتلك حقيقة : تكشفت بعض معامها مذ دعا نبى الله إبراهيم عليه السلام ربه أن 
برسل رسولا ذا منهج عقيدي تربوي قائم على علم الكتداب والحكمة ليكون الرسول 
الحئم في قيادة الأمة الإسلامية من بعده #إربنا وابعث فيهم رسولا يتلو عليهم آياتك 
ويعلمهم الكتاب والحكمة ويزكيهم إنك أنت العزيز الحكيم)74©. 


وارتباط العلم النافع بالتزبية في ميزان الإسلام أمر طبيعي؛ من ناحية لأن التزبية تقوم 


. ١45 انظر: المرجحع السابق» ص‎ )١( 
انظر: د. إسحاق أحمد فرحات» التربية الإسلامية بين الأصالة والمعاصرة» عمان: دار الفرقان؛ الطبعة‎ )1( 
الثانية؛ 15485: ص 250-85 دء إبراهيم زيد الكيلاني؛ "القيم التربوية الإيمانية وأسس بناء الشخخصية‎ 
الإسلامية مذللة واسعة لتوحيد المسلمين"2 بحث مقدم إلى ندوة الفقه الإسلامي؛ عمان: جامعة السلطان‎ 
ابريل 1984: ص 535 وما بعدهاء‎ 15-94-١104 قابوس» 55-55 شعبان‎ 
. (5؟) سورة البقرةء الآية 4؟91‎ 
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على منهج مرتكز على العلم بحقيقته وتطبيقه «إفاعلم أنه لا إله إلا الله واستغفر 
لذنبك74"'؛ ومن ناحية أخرى لأن استناد التزبية على العلم والمعرنة النافعين هو الطريق 
إلى سواء منهجها لإويرى الذين أوتو العلم الذي أنزل إليك من ربك هو الحق 
ويهدى إلى صراط العزيز الحميد4#”"» ومن ناحية ثالثة لأن التربية الحق كالعلم الحق 
تماما لا تنفصل عن المنهج القيمى «إواتقوا الله ويعلمكم الله4'”؛ وفي كلام بعض 
السلف "ليس العلم كثرة الرواية» ولكن العلم الخشية"2؛ ولذلك يقول تعالى «إإنما 
يخشى الله من عباده العلماءي7 . 

الدلالة الرابعة - أن المنهج اللربوي يقبل المراجعة والتصحيح : 

فهذا المنهج إن رفض التقلب والتغير على غير هدى فهو لا يتأبى على الترشيد في 
أسلوبه والتقويم لإجراءاته وخطواته؛ إن حدث ما يستحق المراجعة أو التصحيح» وذلك 
يتطلب أمرين أولهما ربط المراجعة والتصحيح بالمفهوم الإسلامي بالاستغفار والتوبة 
لإوأن استغفروا ربكم ثم توبوا إليه يمتعكم متاعا حسنا»” '. لإوإنى لغفار لمن تاب 
وآمن وعمل صالحا ثم اهتدى4”": إن استلهام العطاء الإلى والتقويم الإلمى ف ذلك 
لا يكون إلا بإخلاص النية وتطهيرهاء وأول مراحمل الإخملاص والتطهير إظهار التوبة 
والاستغفار من زلل غير مقصود, أو خطأ غير متعمد, أو مبالغ فيه إولم يصروا على ما 
فعلوا وهم يعلمون ٠‏ 06 5 

أما الأمر الثاني أن يبنى التغيير الذي تستلزمه المراجعة والتصحيح - وقد انطلقا من 
الاستغفار والتوبة - على الجهد الأخلاقي البناء» ذلك أن "الجهد والقيمة الأخلاقية 
بينهما علاقة ثابتة» لدرجة أن دقة قياس أحدهما بالآحر يكن أن تذكر في صور معادلة» 
فوجود أحدهما أو عدمه؛ وزيادته أو نقصه قد يستتبع نفس الأثر في الآحر"20. 


٠ 18 سورة محمد» الآية‎ )١( 
٠ 5 (؟) سورة سب الآية‎ 
٠ 745 سورة البقرة؛ الآية‎ )5( 
ه٠ انظر: ابن رحبء ورئة الأنبياء» تحقيق أشرف عبدالمقصود, القاهرة: مكتبة الزاث» 1017 ١ه ص‎ )5( 
وانظر ارتباط العلم بالتربية في الإسلام في د. حسن الشرقاوي؛ مرحع سابق»‎ ٠ 74 سورة فاطرء الآية‎ )0( 
دء البوطى»؛ منهج تربيوي»؛ مرجع سابق» ص -.0ه؛ دء مقداد يالجن» أهداف التربيسة‎ 4١5-١١ ص‎ 
٠ 7١-1417 الإسلامية وغايتهاء الرياض: مطبعة القصيمء الطبعة الأولى» 21945 ص‎ 
٠ « سورة هود الآية‎ )5( 
٠ سورة طى الآية الم‎ )7( 
٠ 118 سورة آل عمران الآية‎ )4( 
٠ 5937 انظر: ده عبدا لله دران دستور الأخلاق ف القرآن» مرجع سابق» ص‎ )5( 
كحض‎ 


الدلالة الخامسة - أن المنهج الزبوي هو الطريق إلى آفاق الحضارة الصالحة : 

وذلك يتحقق لأن الحضارة الصالحة هى من ناحية أولى الي ترتفع يحوانب المياة 
كلها وتعدل بينهاء فلا يظلم جانب منها جانبا آخبره ولا ينمو واحد ويضمر آعم 
والمنهج التزبوي بقيمه قادر على كفالة ذلك الارتفاع» كما أنها. من ناحية ثانية» هى 
لي تفسح امال لتمسو العقل وتفتجه واكدقتاف آفاق الوجود قتريذه غلما ومعرقة 
نافعين» وتزيد من قدرة الإنسان على السيطرة على الطبيعة ليستثمرها لنفعه بعد أن 
إفراط "2 كذلك فهى تزيد تماسك الأفراد في امجتمع وارتباطهم وتضامنهم وتكائلهم 
سواء من الوججمهة المادية الظاهرة أو من الوجهة النفسية والعاطفية, والمنهج الربوي بقيمه 
هو الذي يخلق مادة هذا التماسك وأساسه. وهو التوحيد. وأخيرا لأن الحضارة الصالحة . 
هى الي تحقق الأهداف السابقة ارتفاعا وعلواء أي في أعلى درجة ممكنة, تحققها سعة 
وأفقاء أي تشمل بتحقيقها أكبر عدد من أفراد شعب من الشعوب, بقدر إمكاناتهم 
كما تشمل كذلك أوسع نطاق ممكن في شعوب الأرض . 

ثانيا ‏ أبعاد التربية القيمية وعناصرها : 

يمكن اعتبار التزبية القيمية رسالة حضارية تعتمد على التفاعل والتكامل بين عناصر 
خمسة هى ف حقيقتها بجموع الأبعاد الرئيسية لمفهوم النزيية وسوف يتم التعرض لها 
بايجاز»ء مع أخذ النموذج القرآني للتزبية القيمية في علاقة للقمان الحكيم بابنه وهو يعظه 
ليستقيم على منهج التوحيد. 

وأول هذه العناصر المربي وهوالذي يقوم بفعل التربية وا لسكول عن تَحقِية الاتباع 
للمنهج النزبوي» والمنوط به القيام بالإصلاح وفق هذا المنهج, ولذا كان ضروريا أن يلزم 
نفسه المنهج قبل أن يلزم الآخرين به ولن يكون كذلك إلا إذا كان مستوعبا له ومؤمنا 
به» ووائقا فيه» ولديه إرادة الدعوة إليهء وقد كان لقمان الحكيم كل ذلكء فقد كان 
عالا ذا حكمة؛ منزها عن أقعال الشرك من جِيث أمره الله تعالى بالشكر على نعمة 
الإعمان «وولقد أتينا لقمان الحكمة أن اشكر لله ومن يشكر فإنها يشكر لنفسه. ومن 
كفر فإن الله غني حميد)74", وقد ذكر ابن كثير في معنى الحكمة أن الله أتاه الفقه في 
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الإسلام ولم يكن نبيا يوحى إليف إذ الحكمة هى الفهم, والعلم والتعبير” ٠‏ 

اما العنصر الثاني فهى المربى» وهو مستقبل المنهج الازبوى» ومتلقيه» ويلزم كى يؤتى 


)١(‏ انظر: 0 البوطي» منهج تربوي فريد» مرجع سابق» ص ١‏ وما بعدها. 
(1) سورة دمان, الآية 1١‏ . 
(؟) انظر ابن كثيرء تفسير القرآن» مرجع سابق» جلا ص 14115 . 

يحض 


المنهج ثماره - إِذ يتلقاه المربى من مربيه - أن ينزل الأول نفسه منازل أخلاق وآداب 
تلقى المعلم وطلب حقائقه”"؛ وقد كان ابن لقمان الحكيم مثالا للحرص على تلقى . 
منهج التربية القويم من أبيه» ولذلك كان طائعا لهء منصتا لما يلقيه» تواقا إلى الأحذ 
بحكمته؛ وعلمه» وحديث القرآن عن وصايا لقمان» وهى تتوالى - كما سيرد - دون 
مقاطعة ابنه له يوحى بأن الابن لم يكن أقل التزاما من أبيه في حب الحكمة وحب 
الاستزادة منهاء 

والعنصر الثالث هو منهج النزبية» وهو ضابط الحركة التربوية وأساس التفاعل بين 
طرفيهاء وقد حددت من خخلاله أهدافها وغاياتهاء ومتطلباتهاء وأساليبها وهذا المنهج 
كان واضحا لا لبس فيه» ولا غموض في تموذج لقمان مع ابنه. لأنه انطلق من التوحيد 
ساعيا إلى التخلية» والتحلية» التخلية من الأوصاف المذمومة» والتحلية بالأوصاف 
المحمودة» من هنا اعتمد منهج التزبية في تصور لقمان الحكيم على عدة ركائز تحسدت 
في نصائحه لابنه #إيابنى إنها إن تك مثقسال حبة من خردل فتكن في صخرة أو في 
السموات أو في الأرض يأت بها الله إن الله لطيف خبيره يابنى أقم الصلاة وأمر 
بالمعروف وانه عن المنكر واصبر على ما أصابكه إن ذلك من عزم الأموره 
ولاتصعر خدك للناسء ولا تمش في الأرض مرحاء إن الله لا يحب كل مختال فخور. 
واقصد في مشيك واغضض من صوتك إن أنكر الأصوات لصوت الحمير”” . 

والعنصر الرابع هو أسلوب التزبية» وله تفصيل لاحقء لكن من الواضح في نموذج 
لقمان الحكيم وابنه أنه كان يعتمد على الوعظء ولا يوعظ الا من كان في حاحة إلى 
الارشاد والتوجيه» بيد أن الوعظ ارتبط بأساليب تربوية أخعرى كانت مساندة له 
كالنصيحة والأمر والنهى؛ وإظهار الحرص على الإصلاح, والآيات السابقة تؤكد ذلك» 
وهذا يعنى أن منهج التربية القيمي لا ينبغي أن يقف عند حد اتباع أسلوب معينء والمهم 
أن يؤتى المنهج ثماره وفق ضوابط الالتزام بألاق الغاية والوسيلة في الإسلام. 

أما العنصر الخامس والأخير فهو بيئة المنهج التزبوي إطار التفاعل بين ككل عناصر 
العملية التربوية» والمنهج الإسلامي عامة والتربوي منه خاصة لا يعملان إلا وسط بيئة . 
تتيح لهما الإيناع؛ بحيسث يصير غراسها الإيمان والعمل الصالحء وثمارها التقوى» 
والاحسان؛ وإشاعة روح الأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء وإذا كان من أهمداف هذا 


)١(‏ انظر بعض هذه الأحلاق وتلك الآداب في: ابن عبدالير» جامع بيان العلم وفضله: القاهرة:إدارة الطباعة 
المنيرية» 14178 مواضع متفرقة؛ الشوكاني؛ طلب العلم؛ وطبقات المتعلمينء القاهرة: دار الأرقمء دءت» 
مواضع متفرقة ٠‏ 
)1١(‏ سورة لقمانء الآية 19-15 ٠‏ 

لض 


منهج التخلية والتحلية بالمعنى السابيق”, فإن عائد ذلك لابد أن يرجع إلى الوسط الذي 
يعمل فيه المنهج تطهيرا وإخلاصا وتقويعا. 

وقد كانت بيئة الحوار الزبوي ف نموذج لقمان الحكيم وابنه خالصة نقية» صالحة 
مصلحة حصنت كليهماء وحصناها من مضادات القيم وغيرها من الأجواء الفاسدة 

ثالنا - أهمية التزبية القيمية في تحقيق الأمن : 

وتنبع هذه الأهمية من عدة اعتبارات هى: 


١‏ - القدرة على البناء الحضاريء فإذا كانت الحضارة الإنسانية المستقيمة 
"ليست أكثر من ثمار لجهود التعاون الإنساني في نطاق الاستفادة من ذخر. 
الأرض و خخيرهاء وإذا كانت أصول هذا الجهد تتمثل ف منهج تربوي متكامل 
يؤحذ به الإنسان بوصفه فردا مستقلاء أو عضوا في جماعة”'', فإن الدين 
الإسلامي قد وضع للجماعة الإنسانية منهجا متكامك لحضارتهاء وأقام هذا 
للنهج على أصول تربوية قيمية؛ وهذه الأصول هى ال تنأى بهذه الحضارة - 
وهى إنسانية الوجهة - عن الانحلال الخلقي؛ والانشطار القيمى لأنها حضارة 
القيم الإيمانية» وارتكازها على الإبمان له أهميته الخاصة© , 


3 تحصين امختمع المسلم من كافة عوامل التصدع والسقوط والتحزق 
لأن مثل هذه الأدواء ”لاتتسلل إلا حيث تعانى الأمة من فراغ عقيدي, وفقر إلى 
مجموعة المبادئ والقيم الى تغنيها بدراية سليمة مطمئنة عن حقيقة كل من 
الكون؛ والإنسان والحياة"” ولقد حبا الله الأمة الإسلامية بعقيدة هى حياتهاء 
وهويتهاء ومنهجهاء وقوتهاء وهى الي تضع قاعدة المبادئ والقيم الي تشكل 
قاما مشتركا يؤمن به ويخضع له الجميع ٠‏ ش 

1 إن إقامة التربية القيمية على العلم النافع يعنى أنها تربية غير منحرفة 
المنهج, ولا تقوم على الضلالات أو الجهالات أو الخرافات؛ لأن العلم النافع لا 
يستقيم وهذه الأمراض» ولأن أهله حين يأتون به من مظانه الصحيحه "ينفون 


)١(‏ انظر بعض الأهداف الأعرى في:د.مقداد يالجن؛ أعداف القربية الإسلامية؛مرجع سابق»)ص8 لاوما بعدهاء 
)١(‏ انظر: د محمد سعيد رمضان البوطى؛ منهج الحضارة الإنسانية في القرآن» دمشق: دار الفكرء طبعة 
أول 41ثك ص الدمر, 
(7) انظ د. محمد فتحي عثمان؛ القيم الحضارية ف رسالة الإسلام» جدة: الدار السعودية للدنشر والتوزيع» 
عمل ص لكدلر. 
(1) انظر: ادء البوطي» منهج الحضارة» مرجع سابق» ص 1١84‏ . 
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عنه تحريف الغالين» وانتحال المبطلين» وتأويل الجاهلين””": طالما اعرف لهم 
عكانتهم هذه فإذا أبعدوا عنها كانت الفرصة مواتية كى يقوم على التربية 
رعوس جهال حسب رواية الحديث النبوي "حتى إذا سئلوا أفتوا بغير علم؛ 
فضلوا وأضلوا”", وبوجود مثل هذا النمط من الرءوس تفقّد التربية ركنا أساسيا 
من أركانهاء 

4 - التعامل مع الإنسان المسلم كما هوء فإن كانت نفسه مطمئنة» فإن 
المنهج التربوي يزكيها ويبشرها بالخير الدائم فيا أيتها النفس المطمئنة ارجعي 
إلى ربك راضية مرضية فادخلي في عبادي وادخلي جنتي#”"؛ وإن كانت 
نفسه لوامة كال أقسم الله بها «إولا أقسم بالنفس اللوامة4", أخرجها 

. المنهج من لومها إلى دائرة التوبة لتصل إلى مرتبة النفس المطمئنة الأمنة» وإن 
كانت نفسه أمارة بالسوء كال ذكرها القرآن في قوله تعالى إن النفس لأمارة 
بالسوء إلا ما رحم ربي4” ضبطها المنهج مصححاء ومرشداء ومبشرا «إإن 
الله يغفر الذنوب جميعا”», ومحذراء ومنذراء بل ومعافيا على أساس للإمن 
يعمل سوءا يجز به" . 

ه - تحقيق التواصل القيمى بين أجيال المجتمع المسلم, لأن المنهج التربوي 
بثبات مبادئه العقيدية يتلقاه جيل عن جيل» ويضيف كل جيل لاحق إليه ماقد 
يسد خللا تركه الحيل السابق» أو لم يدركه؛ أو يتدارك أمرا لم يحتجه ذلك اليل 
السابق» ومعنى ذلك أن أمانة الحفاظ على هذا المنهج يتحملها كل مسلم؛ 
معاصر لمذه الأمانة» أو لاحق لماء وأنها - أي الأمانة - قوامها النصح. 
والتواصى بالحق» والتواصى بالصبر والتراحم ٠‏ 

رابعا - أهم الأساليب التربوية القيمية : 
: إن الحديث عن أساليب التربية على القيم الإيمانية هو حديث في الحقيقة عن أساليب 
التربية الإسلامية عامة؛ في كافة مناحى الحياة» ويمكن الإشارة إلى أهم الأساليب التربوية 
القيمية في الآتي:- 


٠ ١1/5 انظر: علاء الدين على المتقي» مرجع سابق» جلاء ص‎ )١( 
٠ 199-154 انظر: ابن حجرء مرجع سابق» جاء ص‎ )1( 
٠ ”.-١ا/ سورة الفجر‎ )5( 
٠ ٠ سورة القيامة»‎ )4( 
٠ سورة يوسفء الآية 1ه‎ )©( 
٠ سورة الزمرء الآية 8ه‎ )( 
٠ 1711 سورة النساى الآية‎ )0/( 
لكف‎ 


1خ أسبلوب القدوة الصائق:0 الي تقدم النموذج الحي على كيفية 
الالتزام بالقيم وآثاره» ويأتى في مقدمة من يقتدى بهم الحساكم الشرعي باعتباره 
حارسا للدين وسائسا الدنيا به» وباعتبار أن الرعية مؤدية للراعي ماهو مؤديه 
لشرع الله ونهجه, ومن ثم فليس من حقه أن يلزم رعيته بالاقتداء به ما لم يكسن 
هو مقتديا بهذا الشرع اللازم امتثاله . 

؟ --.:أسلوب الزغيب والتزهيب» حيث الجمع بين الثواب والعقاب» وهو 
أسلوب يتفق ومقتضيات الفطرة الإنسانية» وقد ثبت صلاحيته ف كل زمان 
رمكان» وهو يعتمد على المقابلة بين الشيء ونقيضه. ومثل هذا الأسلوب شائع 
الاستخدام في الأصول المنزلة» حيث المقابلة بين الجنة والنار» والوعد والوعيد؛ 
والدنيا والآجرة ٠‏ وهكذاء ليستبين الفارق» وليعرف مآل الأعمال والممارسات في 
النهاية ٠‏ 

7 - أسلوب الوعظ والنصح, وقد سبق بيان بعض ملامحه في نموذج لقمان 
الحكيم مع ابنه وهذا الأسلوب يلجأ إليه في الحقيقة للإقناع والإرشاد بالحسنى» 
وهو مبنى على الأمر الإلحي «إادع إلى مسبيل ربك بالحكمة والموعظة الدسنة 
وجادهم بالتي هى أحسن4”" , 

4 - أسلوب التعلمء والتعلم قد يبدأ بالخطأ وقد يتعسرج بين الخطا 
والصواب؛ ولا بأس في ذلك والمهم أن يؤدى في النهاية إلى الإبمان بفاعلية المفهوم 
الإسلامي للقيم» والاقتناع بأنه خير السبل لتحقيق النفع العام لكل عناصر الجمسد 
النياسي ٠‏ 

ه - أسلوب الحوار واللجدال؛ حيث تبادل الإقناع والاقتناع لترسيخ الإيمان 
بالقيم وإزالة الشبهات حوطاء والرد على ما قد يتبادر بشأن مفهومهاء أو كيفية 
التعامل بهاء وحدود الالستزام المتبادل يما قد تفرضه على الحاكم والمحكوم: 
والمفتزض في أسلوب الحسوار والجادال أن يكون باليَّ هى أحسن. في إحرائه: 
وإثارة القضايا من حلاله» وتبادل الآراء بين أطرافه» وانتهائه9©. 


)١١(‏ انظر صفات هذه القدوة في: محمد تقي المدرسىء المجتمع الإسلامي - منطلقاته وأهدافه» بيروت: دار 
البداية للنشر والإعلام» ك4موةاءص 55-186 . 

. ١176© سورة النحلء الآية‎ )١( 

(؟) انظر تفاصيل أخرى عن الحدال وشروطه في: د. زاهر عواض الألمعى» مناهج الجدال في القرآن الكريي 
رسالة دكت راء منشورة» بدون: مطابع الفرزدق» بدون» ص 45 ومابعدهاء وانظر حقيقة ارتباط اللجدال 
بالاحتلاف ي: دء طه جابر العلوانى» أدب الاختلاف في الإسلام» قطر: رئاسة المحاكم الشرعية» كتاب الأمة 
ركم 9 1.5 اها ص 77-117. 


لا 


5 - الأسلوب القصصيء الذي يعتمد على عرض وقائع وأحداث الأمم 
والأفراد سواء من كان منهم ديدنه اتباع المنهج القيمي التوحيدي - وهنا تبدو 
أهمية عرض تماذج الأنبياء والرسل وأتباعهم؛ ونماذج الأمم من مثل أصحاب 
الكهف» وأصحاب الأخدود - أو من كان منهم على غير المنهج التوحيدي - 
وهنا تبدو أهمية عرض تماذج الطغاة من الأفراد كفرعونء وهامان؛ وقارون 
والنمرود» والطغاة من الأمم كأقوام عاد وتمود. - ومن كان على شاكلتهم. 
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ال مسبحث الشاني 
اندراج الأمن في المصالح الشرعية 

لا ينك مفهوم الأمن يغلف حديث علماء الآمة عن جملة المصالمح الأساسية الي لا 
قوام للحياة بدونها وهى حفظ الدين: وحفظ النفنسء وحفظ العقلء» وحفظ المال» 
وحفظ النسل والعرضء وهذا الحديث رغم أنه لا يحكمه اجتهاد واحدء إذ تتعدد فيه 
الاجتهادات إلا أنه لا يخرج عن كونه سيرا لأغوار الفكر سعيا وراء أبقى الأحكام» ومن 
ثم مجملة الصالح الي تستبطنهاء على أن يكون الرائد الأعظم للفقيه فى هذا المسلك 
الإنصاف ونبذ التعصب لبادى الرأيء أو لسابق الاجتهاد أو بقول إمام٠.٠.٠.‏ بحيث إذا 
اتتظم الدليل على إثسات مقنصد شرعي وجمب على المتحادلين فيه أن يستقبلوا فيه 
الإنصاف”"؛ وصولا إلى أقوم فهم لتماصد الشريعة الإسلامية» وهى تتجه إلى الإنسان 
لتحميه وتحفظه» ومن ثم لتضمن له الأمن ف كل ما يقيم ويصلح حياته في الدنياء وكل 
ما يضمن له الفون في'الآخرة» ومن غنا يكتسيب الدذيث عن مفهنوم الصليحة الشرعية 
أهمية خخاصة لا بالنسبة لمفهوم الأمن فحسبء بل وبالنسبة لمفاهيم الشريعة عامة 
والمفاهيم السياسية خاصة: إذا ما أذ ف الاعتبار عدة أمور. 


وأوها أن مفهوم اللصلحة - إذ يشغل جانبا مهما في دراسة العلماء والفقهاء بالمعنى 
السالف - يقتضى التزام الحذر والاحتياط عند التعرض له والرحوع ف ذلك إلى مظانه 
من هؤلاء العلماء - خحاصة علماء أصول الفقه - فهم الأقدر على تجلية هذا المفهوم؛ بل 
ينبغي أن ينطلق التحليل السياسي له مبتدثا با قدموه» ومنرسما لخطاه؛ حتى لا يقع في 
مزالق كثيرة قد تخرج بالمفهوم بعيدا عن معناه وضوابطه”؟. 


والأمر الثاني: أن التنوع الاحتهادي ف تحليل مفهوم المصلحة - والذي يدل في 

حقيقته على تنوع الأفهام امجتهدة في نظرها إلى بعض قضايا الشريعة؛ وارتقائها إلى مرتبة 
الغوص ف أبعاد هذه القضايا - استخدم - ومازال يستخدم - أحيانا لتبرير بعض 
الممارسات الي غالبا ما يدفع بها باسم اللصلحة العامة وان تعارضت هذه المصلحة مع 


مقاصد الشريعة9 . 


. ٠0-١9 انظر: الشيخ الطاهر بن عاشورء مرحع سابق» ص‎ )١( 
انظر: دء مصطفى زيدء المصلحة في التشريع الإسلامي ونحم الدين الطوفى القاهرة: دار الفكر العربي»‎ )1( 
. 5١ الطبعة الثانية 1954 ص‎ 
(؟) ألم يقل نحم الدين الطوفى "إن رعاية المصلحة أقوى من الإجماع» ويلزم من ذلك أنها أقوى أدلة الشرع»‎ 
دء محمد سعيد رمضان البوطيء‎ )155-١17 لأن الأقوى من الأقوى أقوى" انظر المرجع السابق» ص‎ 
٠ 7١5 ضوابط المصلحة ف الشريعة الإسلامية» بيروت: مؤسسة الرسالة» الطبعة الثانية: /ال1891. صن‎ 
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ويلحق بالأمرين السابقين أن مفهوم المصلحة الشرعية - وانطلاقا من النقطة السابقة 
بدلالاته المنهاحية» قد يحمل لدى البعض اعتقادا خاطئا أن ثمة التقاء هو الترادف بينه 
وبين بعض المفاهيم الشبيهة في السياسية الوضعية» خاصة مفهوم المنفعة؛» ومفهوم 
المصلحة القومية» وقد يؤدى ذلك بهؤلاء إلى تصور أن لا غضاضة ف استخدام أي منها 
ليدل على الآخرء أو ليحل محله؛ وهو أمر ينبغي الحذر منه. والتحذير أيضا منه - 
وحسنا فعل ذلك بعض الباحثين إذ تناولوا مفهوم المصلحة الشرعية سواء من منظور علم 
أصول الفقه”"2) أو من منظور التحليل السياسي”". 

كذلك هناك أمر رابع وهو أن الحديث عبن المصلحة الشرعية لا ينفصل مال عن 
الحديث عن بعض المفاهيم أو القضايا الى تشكل لب علم أصول الفقه مثل الحديث عن 
الحكم الشرعيء» والمقاصد الشرعية» ومصادر الشريعة؛ والقواعد الكلية في الشريعة» وغير 
ذلك» بيد أن الارتباط بين هذه المفاهيم, لا ينبغي أن يؤدى إلى طمس معانيها المتميزة 
المتكاملة في فهم حقيقة وأبعاد الشريعة» خاصة وأن هذا الارتباط قد يسد الطريق أمام 
كثير من المشكلات الي تثيرها أسئلة عديدة تثرى البحث بلا شك في موضوع المصلحة 
الشرعية ٠‏ 

ثم يأتى الأمر النامس في أهمية البحث في مفهوم المصلحة الشرعية ليؤكد أن محاولة 
بعض الباحثين الاحتهاد لجعل المفهوم أحد المداخل المنهاجية المهمة في إرساء بناء المنهج 
في التحليل السياسى الإسلامي- كمحاولة منهم لتأكيد أصالة المفهوم الإسلامي في 
هذا الشأن» وقدرة علم أصول الفقه على أن يكون اللبنة الأولى الي يعتمد عليها في مثل 
هذا البناء المنهاجي للمفاهيم السياسية الإسلامية27- هذه المحاولة تعد بلا شك جهدا 
طيبا - وإن كان أوليا - ومداخل من هذا النوع - إذا ما قدر لما الإيناع والتكامل» 


ستكون حطوة رائدة في حال الدراسات السياسية الإسلامية”؟. 


٠ انظر ما فعله د البوطي في ضوابط المصلحة؛ مرجع سابق» ص 4 ” ومابعدهاء ومواضع أخرى متفرقة‎ )١( 
٠ 7104-1517 انظر على سبيل ال مثال: سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص‎ )١( 
188-1815 انظر بعض هذه انحاولات ف د. محمد سليم العواء ف النظام السياسي؛ مرجع سابقء» ص‎ )( 
سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص 717/7 وما بعدها.‎ 
انظر محاولة مساهمة علم أصول الفقه في قضية المنهج في دراسة الظاهرة الإسلامية في د. طه العلواني»‎ )4( 
ءه١1151 "نظرة عامة ان بعض مناهج البحث الإسلامي": أضواء الشريعة؛ العدد الشامن؛ جمادى الأولى‎ 
٠ ص 4.60-.ه5‎ 
١ انظر: سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص 77/7 وما بعدها‎ )5( 

ا" 


المطلب الأول 
حقيقة ودلالات مفهوم المصلحة الشرعية 

مفهوم المصلحة مأخوذ من مادة صلح. والصلاح ضد الفسادء والمصلحة الصلاح 
وهى واحدة المصالح» والإصلاح إقامة الشئ بعد فساده؛ وأصلح الدابة أحسن إليهاء 
والصلح السلم”"'» والواضح أن هذه المادة تدور حول ما فيه نفع "سواء كان بالجلب أو 
التحصيل» كاستحصال الفوائد واللذائذ» أو بالدفع والإتقاء» كاستبعاد المضار 
الكريم» كما ف قوله تعالى: «إوا لله يعلم المفسد من المصلح6”" وقوله: #ولا تفسدوا 
في الأرض بعد إصلاحها””» وقوله لإوأصلح ولا تتبع سبيل المفسدين7©. وقوله 
«إإن الله لا يصلح عمل المفسدين94, وقوله #الذين يفسدون في الأرض ولا 
يصلحون4”". 

فإذا ما أخذت المصلحة وصف الشرعية فقد تحدد مسارها - كما سيرد - من حيث 
ضوابطهاء ولذلك تعددت تعريفات علماء الأصول لاء فقد عرفها الغزالي بأنها "عبارة 
ف الأصل عن جحلب منفعة أو دفع مضرة. ولسنا نعنى بذلكء؛ فإن جلب المنفعة ودفع 
المضرة مقاصد الخلق» وصلاح الخلق في تحصيل مقاصدهمء لكنا نعنى بالمصلحة المحافظة 
على مقصود الشرع, ومقصود الشرع من الخنلق خمسة وهو أن يحفظ عليهم دينهمء 
وأنفسهمء وعقلهم, ونسلهم, ومالهم» فكل ما يتضمن حفظ هذه الأصول الخمسة فهو 
مصلحة, وكلهمايفوت هذه الأصول فهو مفسدة, ودفعها مصلحة"(20 وعرفها 
الخوارزمي بأنها "الحافظة على مقصود الشرع بدفع المفاسد عن الخلق"9©, وعرفها 
الطوفى بأنها "السبب المؤدى إلى مقصود الشارع لحق كالعادات"” '", أما العز بن 
عبدالسلام فيقول "المصالح ضربان أحدهما حقيقي وهو الأفر اح واللذات» والثاني محازى 


. 7314/0-17 1419/5 انظر: مادة صلح: فْ ابن منظور» مرجع سابق» ص‎ )١( 
٠77 انظرة اده البوطي: ضوابط المصلحة) مرجع سابق» ص‎ )١( 
. 7١٠ (؟) سورة البقرة» الآية‎ 
. سورة الأعراف» الآية 5ه‎ )5( 
. 111 سورة الأعراف» الآية‎ )5( 
٠ م١ سورة يونس» الآية‎ )5( 
. ١601 سورة الشعراى الآية‎ )/( 
-١18صء١ج‎ ه١ انظر:الغزالي» المستصفى من علم الأصول؛ القاهرة: مطبعة مصطفى محمد»5‎ )8( 
5 
انظر: د. محمد مصطفى شلبي» تعليل الأحكام؛ عرض وتحليل لطريقة التعليل وتطوراتها في عصور‎ )1( 
٠. 708 ص‎ 1840١ الاجتهاد والتقليد» بيروت: دار النهضة العربية» الطبعة الثانية»‎ 
٠ انظر المرجع السابق‎ )٠١( 
ا"‎ 


وهو أسبابهاء وربما كانت أسباب المصالح مفاسد فيؤمر بهاء أو يتاح, لا لكونها 
مفاسدء بل لكونها مؤدية إلى المصالح..٠.‏ وكذلك المفاسد ضربان, أحدهما حقيقي 
وهو الغموم والآلام» والثاني محازى وهو أسبابهاء وربما كانت أسباب المفاسد مصالح 
فنهى الشارع عنهاء لا لكونها مصالح بل لأدائها إلى المفاسد"9 . 

والواقع أن هذه التعريفات - وغيرها مما لم يعرض في هذا المقام - تدور معظمها 
حول تحقيق النفع .معناه الإيحابي» من حيث تحقيق المصالح للإنسان في جملة أشكال 
الحفظ الخمسة السابقة» أو .معناه السلبي من حيث دفع المفاسد والمضار عن الإنسان بما 
يحصن هذه الكليات الخمس» فكأن النفع قائم على الحفظ في كلا الحالين للإنسان» وفق 
مقتضيات الشريعة وقيمهاء وقد سبق القول في موضع سابق أن أحد معاني الأمن» هو 
. الحفظ ما يضمن إبعاد النوف والأضرار» وهذا يعنى ف الحقيقة أن ثمة ترابطا بين مفهوم. 
المصلحة ومفهوم الأمن؛ أو بعبارة أخرى تبدو المصلحة وكأنها حقيقة أمنية» ولكنها 
الحقيقة الي تنصف بسمات» وتتفرع منها دلالات أخرى» تؤكدهاء وتحفظ لما أصالتها 
ومن ذلك:- 


أولا - أن المصلحة حقيقة شرعية : 


فما يعطى المصلحة هويتها الإسلامية هو وصفها بأنها شرعية؛ فمن الشرع تُستقى» 
وبه تنضبط» واليه تهدف» حتى إذا ما ذكرت المصلحة والشريعة ذكر التوافق» ذلك أن 
(الشريعة كلها مصالحء اما تدرأ مفاسد» أو تجلب مصالحء فإذا سمعت الله يقول «إيا أيها 
الذين آمنوا» فتأمل وصيته بعد ندائه» فلا تجد إلا خيرا يحنك عليه أو شرا يزحرك عنه؛ 
اوجعا بن لمر نا 

ولا شك أن ضبط المصلحة بوصف الشرعية يعنى ضمن ما يعنى من ناحية أولى أن 
التزام امجتمع السياسي الشرع هو في نفس الوقت التزام يجملة المصالح الي أرادها الله 
تعالى لعباده» والهادية إلى عبوديته الحقة من حينث تحقيق رضاه وطاعته”") أما نكوصه 
عن الشرع فهو في نفس الوقت نكوص عن المصالح الي أرادها الله تعالى لعباده» وفي 
ذلك عدول عن عبوديته من حيث عصيانه وعدم الاستجابة لما أمر 0 


)١(‏ انظر: العز بن عبدالسلام» قواعد الأحكام في مصالح الأنام» مراجعة وتعليق طه عبدالرؤوف سعد 
القاهرة: مكتبة الكليات الازهرية» 2195748 جا ص 217-1١١‏ ص ١ 1١5‏ 
(1) انظر: ابن عبدالسلام: مرجع سابق» جاء ص ٠ ١١‏ وانظر ف قيام الشريعة على المصالح أيضا: ابن قيم 
الجوزية؛ إعلام الموقعين» مرجع سابق» ح؟» ص23 وقد سبق نقل ما قاله في هذا الصدد١‏ وانظر أيضا: الشيخ 
محمد الطاهر عاشورء مرحع سابق» ص ٠ ١١‏ 
[فة انظر: عبدالر حمن عبدالخالق» المقاصد العامة للشريعة الإسلامية) الكويت: مكتبة الصحوة؛ 446 ص 
5 
(؟) انظر: العز بن عبدالسلام؛ مرجع سابق» ص ٠ ١١‏ 

فف 


كما أن ضبط المصلحة بالصبغة الشرعية يؤكد من ناحية ثانية أن ما وافق من المصال 
الفطرة السليمة لأفراد امجتمع السياسي - أو بعبارة أدق ما حقق الأمن لحياتهم - هو 
من الإسلام» أما ما خدالفها - وأوقع امجتمع السياسي في المرج والمشقة - ومن ثم 
عرض امنه للخخطر - فليس من الإسلام ف شئ؛ ذلك أن "تقديم الأصلح فالأصلح, 


الصالح على الأصلح إلا جاهل بفضل الأصلح أو شقى يتجاهلء لا ينظر ما بين المرتبتين 
من تفاوت"”", بل إن امعام النظر ف المقصد العام من التشريع الإلهى يثبت أنه إنما 
"يساير حفظ الفطرة والحذر من خحرقها وإضلالهاء ولعل ما أفضى إلى حرق عظيم منها 
يعد في الشرع محذورا وممنوعاء وما أفضى إلى حفظ كيانها يعد واجباء وما كان دون 
ذلك فهو منهى أو مطلوب في الحملة» وما لا يمسها مباح» ثم إذا تعارضت مقتضيات - 
الفطرة» ولم يمكن الجمع بينها في العمل يصار إلى ترحيح أولاها وأبقاها على استقامة 
الفطرة"0" , 

كذلك فإن ضبط المصلحة بالصفة الشرعية يعنى من ناحية ثالشة أن تحرى مراتبها 
وفق مراتب الحكم اللشرعي 7 فهناك مصال المباحات ومصال المندوبات» ومصالح 
الواحبات» وهناك بالمقابل مفاسد المكروهات» ومفاسد امحرمات”"» وهذا - يفضى إلى 
القول بأن تعلق امجتمع السياسي أو التزامه العمل بأقسام الحكم الشرعي الى تدحل في 
نطاق المباح» والمندوب والواحبء هو تعلق أو التزام بتحقيق مصالح شرعية» وأن عدم 
تعلقه أو التزامه التوقف عن العمل بأقسام الحكم الشرعي الي تدحل في نطاق المكروهء 
وامحرم؛ هو التزام بتفويت مفاسد كان لابد واقعا فيها» لو انساقت حركته إلى مغرياتها. 

ثم إن مقصد الشارع الحكيم من المصالح - من ناحية رابعة إذا كان لا يقف عند 
تحقيق البشر لها في دنياهم فقط - حيث إن الشرائع كلها ويخاصة شريعة الإسلام جاءت 
عاميه صلاح البشر في العاخل والآجل» قي خحاضر الأمبور وعواقتها - فمقتضى ذلك 
أمران أوهما أن من التكاليف الشرعية ما قد يبدو فيه حرج وإضرار للمكلفين» وتفويت 
مصاح عليهم» ولكن المتدبر إذا تدبر في تلك التشريعات ظهرت له مصالحها في عواقب 
الأمور'”» لإفعسى أن تكرهوا شيئا ويجعل الله فيه خيرا كثيرا4””. والثاني أن مصالح 


. 7 انظر: المرجع السابق» جا ص‎ )١( 
. ٠. - انظر: الشيخ محمد الطاهر عاشورء مرجع سابق» ص 9ه‎ )1( 
(؟) انظر في مراتب الحكم الشرعي وأقسامه بين الإباحة» والندب, والكراهة» والوجوب والحرمة؛ الشاطبى»‎ 
. ٠١9 الموافقات؛ مرجع سابق» جد ص‎ 
. 4 انظر: العز بن عبدالسلام» مرجع سابق» جال ص‎ )5( 
0 ١7 انظر: الشيخ محمد الطاهر بن عاشورء مرجع سابق» ص‎ )5( 
. 18 سورة النساءء الآية‎ )5( 
يفف‎ 


ومفاسد الدنيا والآخرة لا تعرف إلا بالشرع؛ فإن حفى منها شئ أو لم يعلم معناه 
وكنهه طلب من أدلة هذا الشرع7©. 

وأخيرا فإن ضبط المجتمع السياسي مسار حركته في كافة مناحيها السياسية وغير 
السياسية من خلال الأمر الالمهى بإقامة المصالح في كل منحىء» والنهي عن ترك المفاسدء 
انما يؤكد انه - أي المجتمع - قد بلغ الرشد في إدراك الخلاف بين الأمر والنهي الإلميين 
من حيث معرفة ”أن كل مأمور به فيه مصلحة الدنيا والآخرة أو إحداهماء وأن كل 
منهى عنه فيه مفسدة فيهماء أو في إحداهماء وأن ما كان من الأعمال محصلا لأحسن 
المصالح فهو أفضلهاء وأن ما كان منها حصلا لأقبح المفاسد هو أرذل هذه الأعمال'”2. 

ثانيا - أن المصلحة دليل شرعي : 

لا يحتاج اعتبار المصلحة الشرعية في الشريعة إلى الإنكار» بعد أن ثبت ورودها 
كدليل شرعي - يؤخذ به - ويراعى مما لا يدع بحالا للشك أو التشكيك في القرآن 
والسنة والإجماع والقياس", بيد أن الاختلاف الفقهي ليس في إنكار أو عدم إنكار 
وجود المصلحة كدليل شرعي» ولكن في موقع هذا الدليل ومدى حجيته بين الأدلة 
الشرعية الأخرى ٠‏ وهناك ثلاثة آراء في ذلك» فرأى أول يذهب أصحابه إلى "أن شريعة 
الإسلام أسمى من أن توزن بميزان المصالح وأن أحكام الله تعالى لا تقوم على شئ غير 
محض التعبد» وأن محاولة استخراج الحكم والمناقع الدنيوية من هذه الأحكام إن شو إلا 
تكلف في تحميل هذا الدين ما لا يحتمل وما لم يأت من أجله في شى"229. 

والرأي الثاني يذهب فيه أصحابه إلى ضرورة إنزال المصلحة كدليل شرعي فوق 
النص - أي القرآن والسنة - والإجماع» لأنها أقوى أدلة المشر ع» وقد تزعم الطوقي 
أصحاب هذا الرأي ودفع لذلك دليلا ثلاث حجج. الحجة الأولى أن مفكرى الإجماع 
قالوا برعاية المصالح فهى إذا محل وفاق» والإجماع محل خلاف؛ والتمسك بما اتفق عليه 
أولى» والحجة الثانية أن النصوص مختلفة متعارضة» فهى سبب الخلاف في الأحكام 
المذمومة شرعاء ورعاية المصالح أمر حقيقي في نفسه لا يختلف فيه» فهو سبب الاتفاق 
المطلوب شرعا فكان اتباعه أولى» والحجة الثالثة أنه قد ثبت في السنة معارضة النصوص 


)١(‏ انظر: العر بن عبدالسلام» مرجع سابق» ج١؛‏ ص 6.ء 
(؟) انظر: المرجع السابق» جاء ص 8 ٠‏ 
(*) المقام لا يتسع لعرض أدلة اعتبار المصلحة في الشريعة» خاصة وقد تال كثير من العلماء قصب السبق في 
ذلك انظر على سبيل المثال: المرجع السابق» جح١ء‏ مواضع متفرقة؛ الطاهر بن عاشور» مرجع سابق» ص 7515 
8 دء محمد مصطفى شلي؛ تعليل الأحكام؛ مرجع سابق» ص 4191-1547 ده البوطى» ضوابط المصلحة» 
مرجع سابق» ص 5/ا-8ل! ٠‏ 
(5) انظر: دء البوطى» ضوابط المصلحة» مرجع سابق»؛ ص 4 /ا ٠.‏ 
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بالمصالح ونحوها ف قضايا فقهية9©. 


وعلى غيره من أدلة الشرع عند التعارض» بطريقة البيان. "٠‏ ثم تفرع الطوفى بعد ذلك 
كى ينقض حجج المعارضين له ودفع بخمسة ردود على اعتراضات خمسة وجهت إلى 
رأيه لكن ما توهمه لم يأت .ما أرادء إذ سرعان ما انبرى كثير من العلماء للرد عليه . 


وقد حلص الطوفى إلى "أن دليل رعاية المصالح أقوى من دليل الإجماع» فليقدم عليه 


وحسب الباحث في هذا المقام أن يؤازر رأى من قال "أن الشريعة تتسع بما فيها من 
مرونة لرعاية المصالح الي لم يرد بها نص ولم يجمع عليهاء لكن هذه المصالح لا تخالف ما 
حاءت به الشريعة الإسلامية» وإن لم تثبت بنص حاص أو إجماع عليها بذاتهاء ثم هى 
لايمكن أن تكون مصلحة كلية بحال» لأن المصالح الكلية قد كفلتها هذه الشريعة بأكثر 
من دليل» وإنما هى مصالح جزئية» حدثت بعد عهد التشريع فكان واحبا أن يشر ع لها 
حكم يكفلهاء فهى إضافات لا معارضات"7©. 

والرأئ الغالكة يدهنييا أضيحاتته إلى ضرورة اعتبار المصلحة دليلا شرعياء لكنهم 
اختلفوا بعد ذلك؛ فمنهم من يرى أن المصلحة المعتبرة هى الي لما أصل معين» وأما 
المصلحة المرسلة وغيرها من المصالح المعارضة للدليل فلا يصح التمسك بهاء وهذا الرأي 
منسوب إلى بعض الشافعية» وجماعة من المتكلمين؛ ومنهم مسن يرى أن المصلحة يعمل 
بهاء ولو لم يكن ها أصل معين» ولكن بشرط مشابهتها للمصالح المتفق عليهاء أو 
المنصوص عليهاء وهذا الرأي منسوب إلى الشافعي وجمهور الحنفية» ومنهم من يرى أن 
المصلحة يعمل بها بحردة عن اشتراط المشابهة» قربت من موارد النصوص أو بعدت» 
بشرط عدم مصادمتها للنص أو للإجماع؛ وهذا الرأي منسوب إلى الإمام مالك29. 

وسوف يكتمل الحديث عن حجية المصلحة كدليل شرعي عند التعرض لضوابطهاء 
ذلك أن هذه الضوايط تنيت أن رعاية المصلحة محردة ٠‏ ليست ف حقيقتها دليلا مستقلا 


, 1 79 انظر: د. مصطفى زيد, مرجع سابق» ض‎ )١( 

)١(‏ انظر ردود كل من د. مصطفى زيد في المرجع السابق» ص 7*5 - 57 5, دء البوطي في ضوايط 
المصلحة» مرجع سابق» ص 2715-1705 وانظر ما أورده د. محمد مصطفى شلبي حول ضرورة التفرقة بين 

نقد آراء الطوفى ودحضهاء وبين تجريحه واتهامه بالإلحاد. وسوء الخلق والدين٠‏ انظر: تعليل الأحكام؛ مرجع 

سابق») ص ١95‏ 0 

(؟) انظر: دء مصطفى زيد؛ مرحع سايق» ص 747-7717 ٠‏ لكن الباحث يتحفظ على كلمتى "يشرع" و 

"إضافات” الواردة في العبارة المقتبسه أعلاه. ويرى ضرورة تقييدهماء بحيث يضاف الى الكلمة الأولى كلمة 

"ابتناء" حيث يوصف التشريع بأنه تشريع مبنى على أحكام الشرع وقواعده الكلية؛ لآن التشريع ابتداء لله 

سبحانه» كذلك يجب أن توصف كلمة "إضافات" بأنها اجتهادية» حتى لا يتوهم أحد أن هناك نقصافٍ 

أساس أحكام الشريعة يحتاج إلى إضافة» وذلك مطل وخطاً. 

(5) انظر مزيدا من التفاصيل أوردها د. محمد مصطفى شلبي في تعليل الأحكام؛ مرجع سابق» ص57 لاوما 

٠ بعدها‎ 


فى 


عن النصوص المنزلة حتى يمكن اعتبارها قسيما أو مشاركا له" . 

الغا - أن المصلحة الشرعية هى حقيقة مبنية على القيم : 

لا تعدو المصلحة الشرعية أن تكون حقيقة قيمية» وتحليل دلالات المفهوم لا ينفك 
يساير هذا الأمر البدهى» بل ويمكن في ضوئها القول أن ثمة وجوها عدة تؤوكده. 

الوجه الأول أن مادة قيم في جذرها اللغوى تتضمن معان ذات دلالات خخلقية مثل 
الاعتدال» والبعد عن الميل أو الاعوجاجء والقصدء والاستقامة» والاستواء» والحفظء 
وابانة الحق من الباطل» وغيرهاء ومادة المصلحة في جذرها اللغوي تتضمن هى الأخرى 
كثيرا من الدلالات الخلقية المشابهة مثشل إقامة الشئ بعد إفساده. والإحسان؛ وعيدم 
الإفساد, وغيرهاء فكلا المفهومين يتضمن معان خلقية متعددة كما أن كليهما مشتق من 
مادة قيمية أو تحمل دلالات قيمية» ولذلك فإن إطلاق أي منهماء أو استعماله في التعبير 
عن الحقائق يعنى أنها - أي الحقائق - ذات مضامين اخلاقية ٠‏ 

والوجه الثاني أن أساس القيم وجوهرها في عقيدة المسلم دينه» فهو الذي يضبطها 
ويعطيها هويتها كما سبق» وكذلك مفهوم المصلحة لا يكتسب شرعيته إلا بابتنائه 
والتزامه هذا الدين نفسه» ومعنى ذلك أن القيم الإبمانية تشكل حدودا - منبثقة من 
الإسلام - ينبغي أن لا تخرج المصالح الشرعية عليها. 

والوجه الثالث أن المقصد العام للشريعة هو مقصد قيمى مبنى على المصلحة» حيث 
هو ”حفظ نظام الأمة» واستدامة صلاحه بصلاح المهيمن عليه؛ وهو نوع الإنسان؛ 
ويشمل صلاحه صلاح عقله» وصلاح مابين يديه من موجودات العالم الذي يعيش 


١ . 
"كن‎ 


ثم إن المصالح الشرعية في حقيقتها ليست إلا مجموعة من القيم المبتغى الوصول إليهاء 
والي لاندرك فعاليتها إلا من خلال حركة سياسية معاشة» ذلك "أن المصالح الضرورية 
بتلك المفاهيم الكلية من أفقها التجريدي إلى واقع الوجود فعلاء وهى راجعة إلى مصالح 
الأمة أفرادا وجماعات» بحيث تغطى كافة حاجاتهم ومطالبهم الأساسية””". 


كذلك من وجه حامس ان النكوص عن تحصيل المصالح الشرعية هو خروج عن 
دائرة القيم ال تحسدهاء أو هى نكوص يترتب عليه جحلب مفاسد لا قيم فيهاء وما 


)١(‏ انظر: د١‏ البوطي» ضوابط المصلحة» مرجع سابق» ص 25١١‏ وانظر رأيا قرييا ف د. محمد مصطفى 
شلي؛ تعليل الأحكام, مرجع سابق» ص ٠ ١51‏ 
)١(‏ انظر: الشيخ محمد الطاهر بن عاشور: مرجع سابق» ص 115 ٠‏ 
(5) انظر: د. فتحي الدرينى» مرجع سابق» ص ٠ 7١5‏ 
لحف 


السياسة غير الشرعية من حيث تعطيلها مصالح الأمة إلا تحلل من كل قيمة» أيا كان 
التحلل» وسواء جاء من تفريط الحكام والمحكومين؛ أو من إفراطهم ف ذلك ٠‏ 
رابعا - أن المصلحة الشرعية جوهر السياسة الشرعية : 


يظل لعلماء السياسة الشرعية دورهم الرائد في ربط هذه السياسة بتحقيق مصالح 
امسلمين» إذ السياسة الشرعية في مبناها وأساسها لا تعدو أن تكون القيام على أمر 
المسلمين .ا يصلحهم؛ ويصلح شأنهم كما سبق» من هنا فإن تحقيق السياسة الشرعية 
لمصالح الأمة إِئما يكون وفق القواعد العامة الإسلامية الي تعتبر رعايتها والتمكين لما جزءا 
من واجب الحاكم الشرعي في المجتمع المسلم» وقد بين ابن قيم الجوزية سبب ذلك 
بقوله» "فالشريعة عدل الله بين عباده» ورحمته بين خلقه وظله ف أرضه وحكمته الدالة 
عليه وعلى صدق رسوله صلى الله عليه وسلم.٠.‏ وكل ير في الوحود فإئما هو 
مستفاد منها وحاصل بهاء وكل نقص في الوجود فسببه من إضاعتها. ٠٠‏ فالشريعة ال 
بعث الله بها رسوله هى عمود العالم وقطب الفلاح والسعادة في الدنيا والآحرة"0 , 

وبناء السياسة الشرعية على المصالح يحدث من جهتين» جهة ما ورد فيه نص أو 
إجماع أو قياس فذلك تلتزمه السياسة الشرعية» ولا تجيد عنه لأنه تشريع محكم؛ وهو ما 
يسميه بعض العلماء الفقه السياسي العام الثابت» وهو قواعد السياسة ومقاصدها العامة 
القارة ف الأحوال العادية؛ وجهة ما لم يرد فيه نص ولا إجماع قاطعء أو ما لا نص 
خاصا فيه أصلاء وهو ما يسميه بعض العلماء الفقه السياسي الذي تقتضيه سياسة 
التشريع””'» وفي هذه اللجهة سعة للسياسة الشرعية لكنها سعة غير مطلقة» لأنها تبنى على 
المصالح» وابتناؤها على المصالح مقيد بشروط ثلاثة . الشرط الأول أن يقوم بتقرير المصالح 
أهل الخبرة والتخصص العلمي الدقيق في كل شأن من شؤون الدولة» لأنها هى مناطات» 
أو موضوعات الأحكام والتشريعات» فضلا على المجتهدين مسن علماء التشريع' 
الإسلامي””» والشرط الثاني أن يؤخذ بعين الاعتبار تقدير الظروف الملابسة للوقائع؛ أو 
للأمة» أو للدولة بوجه عام السياسية منها والاقتصادية» والاجتماعية» والعسكرية؛ وما 
شاكلهاء لوحوب النظر إلى المآل المتوقع من التطبيق» كى لا تكون النتائج بحافية لمصالح 
الدولة الحقيقية في ظل تلك الظروف9©, والشرط الثالث أن تدرك وسائل تحقيق المصالح 
الشرعية إما بطريق الاجتهاد - في حالة سكوت النص على ذلك - لمواجهة ضرورات 
تطور امجتمع السياسي» وحاجاته» أو بطريقة الاستفادة بشكل أو بآخر مما سبق إليه غير 


٠ 7 انظر: ابن قيم اللدوزية» إعلام الموقعين» مرجع سابق» جلا ص‎ )١( 

زفة انظر: د فتحي الدرينى: مرجع سابق» ص ١/8/8‏ 0 

(5) انظر لمزجع السابق . 

(:) انظر: دء محمد سليم العواء في النظام السياسي» مرجع سابق,» ص --5191١‏ 191 . 
يكف 


المسلمين من الأمم والشعوب» 3 ملائمته كذلك لتحقيق مصالح المسلمين» وحل 
الثاني أيضا 0 المنضبطة ب: يع الشراعط" : 


خامسا- إن التزام المصالح الشرعية يجعل تصرف الحاكم على الرعية منوطا بها: 

إذا كانت إقامة الدين من الأهمية ممكان باعتبار أنها غاية الحكم الإسلامي فإن تحقيق 
مصالح المحكومين في الجتمع الإسلامي يحتل مكانا من الأهمية لا يقل عن إقامة الدين؛ 
ونظرة إلى ما وسده الفقهاء من مهام إلى ولى الأمر - ابشداء بحفظ الدين على أموره 
المستقرة وما أجمع عليه سلف الأمة» وانتهاء بأن يباشر بنفسه مشارفة الأمور وتصفح 
الأحوال لينهض بسياسة الأمة وحراسة دينها - يتأكد ذلكء ولذا يقول العز بن 
عبدالسلام؛ "إنما تنصب الولاة في كل ولاية عامة» أو خاصة » للقيام يجلب مصالح المولى 
عليهم» وبدرء المفاسل عنه "0 بدليل قوله تعالى على لسان موسدى لأخيه هاروث 
«#اخلفنى في قومي وأصلح ولا تتبع سبيل المفسدين2"”4. 

ورعاية المصالح الشرعية من قبل ولى الأمر تعنى عدة أمور. الأمر الأول أن سلطات 
ولى الأمر المسلم في الاستجابة لفقه الواقع ومتطلبات الخلافة هى سلطات تقديرية» ولو 
م يرد بتلك التدابير نصوص خاصة بها عيناء أو انعقد عليها إجماع أو قياس خاص؛ 
مادامت متفقة وروح التشريع» ولا تنافى أساسياته ومقاصده ٠‏ 


والأمر الثاني أن المصلحة - ونتيجة لما سبق - تدور مع ولاية أمر المسلمين أسا 
للتزجيح بين الأصلح لهذا الأمر ل" 
يكون الأصلح بغيضا للناس» أو محتقرا عندهم» ويكون الصالح محيبا إليهم» عظيما في 
أعينهم» فيقدم الصالح على الأصلح؛ لأن الإقبال عليه موحب للمسارعة إلى طواعيته» 
وامتثال أمره في جلب المصالحء ودرء المفاسدء فتصير حينئذ أرجح من ينفر منه لتقاعد 
: أعوانه عن المسارعة٠‏ إلى ما يأمر به من جلب المصالح ودرء المفاسد» فيصير الصالح بهذا ٠‏ 
السبب أصله"9 , 

والأمر الثالث ليس همة عذر لولى الأمر - بعد السعة اليّ أعطتها له الشريعة - في 
عدم تحصيل ما يحقق صالح المسلمين ونفعهم بأية طريقة مقامة على الحق والعدل وقيام 
الناس بالقسط» وإنما يقع قصور ولى الأمر إذا حدث عدم تحصيل المصالح من جهتين» 


)١(‏ انظر: المرجع السابق» ص ٠6١‏ -5ملاء 

(؟) انظر: العز بن عبدالسلام» مرجع سابق» جاء ص 5ل ٠‏ 

(*) سورة الأعراف» الآية ٠ ١11‏ 

(5) انظر: العز بن عبدالسلام» مرجع سابق» جالاء ص 5لا ٠‏ 
امف 


احداهما قائمة على الإفراط ف شرع الل والثانية قائمة على التفريط فيه" على ما 
فصل ابن قيم الدوزية . 

أما الأمر الرابع فإن سلطات الحاكم الشرعي تخول له الحق ف توظيف قاعدة "تغير 
الأحكام بتغير الأزمان" للقيام.بمهمته الإصلاحية على وجهها الأنسبء والواقع أن هذه 
القاعدة اليّ ذكرها ابن قيم الجوزية - في مؤلفه إعلام الموقعين - بعنوان "الحكمة في تغير 
الفتوى بتغير الأحوال"9©, قد أثارت نقاشا واسعا بين العلماء قليها وحديفاء خاصة أن 
أبن قيم اخوزية لم يحرر مقصوده بالحال الذي يتغير الحكم أو الفتوى تبعا لتغيره» ولم 
يحرر كذلك المعنى المراد من التغير» وسوف يعود الباحث إلى هذه القاعدة في موضع 
لاحق؛ لتحديد بعض ضوابط فهمها. 


)١(‏ وما يحدث الإفراط من ولاة الأمور حين يتبعون سنة الذين "جعلوا الشريعة قاصرة لا تقوم عمصالح العياد» 
وسدوا على أنفسهم طرقا صحيحة من الطرق الت يعرف بها النمحق من المبطل: وعطلوها مع علمهم وعلم 
الناس بها أنها أدلة حق» ظنا منهم منافاتها لقواعد الشرع؛ والذي أوحب لهم ذلك نوع تقصير قي معرفة 
حقيقة الشريعة والتطبيق بين الواقع وبينهاء فلما رأى ولاة الأمر ذلك وأن الناس لا يستقيم أمرهم إلا يش 
زائد على ما فهمه هؤلاء من الشريعة فأحدثوا لهم قوانين سياسية يننظم بها مصالح العالم» فتولد من تقصير 
أوكك ف الشريعة وإحداث هؤلاء ما أحدئوه من أوضاع سياستهم شر طويل وفساد عريض. ٠‏ وأقرط فيه 
طائفة أخرى فسوغت منه ما يناقض حكم الله ورسوله." انظر ابن قيم الجوزية؛ إعلام الموقعين» مرحع سايق» ' 
جد ص الال 7/1 , 

. 4177 -- 4١ انظر: المرجع السابقء» جلاء. ص‎ )١( 

الف 


المطلب الثاني 
الأمن وأقسام المصلحة الشرعية 

الواقع أن اجتهادات العلماء في قضية تقسيم المصالح الشرعية من الكثرة والتعدد 
ممكان» فكل واحد وضع تصورا معينا لهذا التقسيم» أو ساهم في بعضهء فاقترب به أحيانا 
موجزة لأهم التصنيفات دون وض في تفاصيل كثيرة يمكن الرجوع إليها في كتب 
أصول الفقه وكتب مقاصد الشريعة7") ثم يردفها يبعض الملاحظات العامة ٠‏ 

أولا - أقسام المصالح الشرعية طبقا للتصنيفات المتعددة : 

تنعدد التصنيفات في هذا الشأن» ويمكن الإشارة إلى ستة منها: . 


فئمة تصنيف أول يعتمد على معيار شهادة الشرع للمصالح» وقد سلك العلماء في 
هذا التصنيف مسالك عديدة؛ فمنهم من قسمها طبقا لذلك - وهم جمهور الأصوليين 
- إلى مصلحة شهد الشرع لاعتبارها بوحود الأصل الذي يشهد لنوع المصلحة أو 
لجنسهاء ومصلحة شهد الشرع لبطلانهاء ومصلحة لم يشهد الشرع لبطلانهاء ولا 
لاعتبارهاء وهى المصالح المرسلة عندهه”©؛ ومنهم من قسمها إلى مصلحة منصوصا أو 
بجمعا عليهاء وهى المصلحة المعتبرة» ومصلحة معارضة لنصء أو إجماع» ومصلحة غير 
معارضة لنص أو إجماع وهى المرسلة'"» ومنهم من قسمها إلى مصلحة اعتبر الشارع 
نوعهاء وهى راحعة إلى باب القياس» ومصلحة اعتبر الشارع جنسها وهى المصلحة 
المرسلة عنده؛ ومصلحة تناقض نصا شرعياء والمصلحة المسكوت عنها في الشرع» وهى 
المصلحة القريبة'”؛ ومنهم من ل ير داعيا لتقسيم المصلحة من حيث الاعتبار والإلغاء 
مثل الطوفى الحنبلى» وقد سبق عرض وجهة نظره ٠‏ 

وأهمية هذا التقسيم تكمن في كونه أساسا للتفرقة بين المصالح الى يجوز القول بها 
والتفريع عليهاء وتلك الي لا يجوز التعويل عليها'”' ٠‏ 

أما التصنيف الثاني فيعتمد على معيار قوة المصالح في ذاتها» وبموجبه تقسم المصالح 


)١(‏ انظر بصفة خاصة: الشاطبى: مرجع سابق» ج”؛ ص 8 وما بعدهاء د. محمد مصطفى شلبى» تعليل 
الأحكام؛ مرجع سابق» ص 83-18١‏ 7: ده حسين حامد حسانء نظرية المصلحة ف الفقه الإسلامي» 
القاهرة: مكتبة المتنبى» 2١980١‏ ص 10-88 ٠‏ 
)١(‏ انظر: دء البوطى؛ ضوابط المصلحة» مرجع سابق» ص 44 وما بعدهاء 
(؟) انظر: دء محمد مصطفى شلبى» تعليل الأحكام: مرجع سابق» ص 747-1581 ٠‏ 
(5) انظر: دء حسين حامد حسانء مرجع سابق» ص ٠ ١9‏ 
(5) انظر التفاصيل في دء حسين حامد حسان» مرجع سابق٠‏ 
لين 


إلى ضرورية» وحاحية» وتحسينية والأصل الذي اعتمد عليه العلماء في تحديد معانى هذه 
المصالح وبيان مقصودها هو ما ذكره الشاطبى9©. 

وقد فصل الأصوليون الحديث في هذه الأقسام الثلاثة من المصالح؛ خاصة في نواحي 
الأحكام الفرعية بكل أمر من الأمور الخنمسة الدين» والنفس» والعقل» والنسل» والال» 
سواء من حيث الإيجاد أو الحفظ» والأمثلة الدالة على تفاوت هذه المصالح والأحكام 
المكملة لهاء حيث إن كل رتية من رتب المصالح الضرورية: والحاجية, والتحسينية يلحق 
بها وينضم إليها بجموعة أخخرى من المصالح هى متممة أو مكملة لما بحيث إذا فرض 
فقدهاء لم يخل بالحكمة الأصلية للرتب الثلائة السابقة9 , 


وتبرز أهمية هذا التقسيم في أنه يساعد على معرفة مقصد الشارع من الحكم الشرعي 
بمأ يساعد على فهم النص على الوجه الصحيح؛ كما أنه يحدد مراتب الأحكام بحسب 
المقصود منهاء يضاف إلى ذلك أن هذا التقسيم وضعت بناعً عليه المبادئ الشرعية الخاصة 
بدفع الضرر؛ والأخرى الخاصة برفع الحرج؛ كما أن له أهمية في دراسة المصلحة الى 
يوذ بها كدليل شرعي”". 

والتصنيف الثالث يعتمد على معيار تعلق المصالح بعموم الأمة» أو جماعاتهاء أو 
أفرادهاء وبموحبه قسمت المصالح إلى كلية» وجزئية٠‏ ويدحل ف جملة المصالح الكلية 
المصلحة العامة لجميع الأمة مثل حماية ُغورها وأراضيهاء وحفظ الجماعة من التفرقة 
وحفظ الدين من الزوال» ونحو ذلك مما يمس صلاحه وفساده جميع الأمة وكل فرد منهاء 
وبعض صور الضرورى والحاحي ما يتعلق يجميع الأمة. كذلك يدل في جماتها المصلحة 
ال تعود على الدماعات العظيمة» كالضروريات والحاحيات» والتحسينات المتعلقة 
بالأطراف والقبائل» والأقطار على حسب مبلغ حاحاتهاء كالعهود المنعقدة بين أفراد 
المسلمين وبين ملوك الأمم المحالفة ف تأمين تحار المسلمين بأقطار غيرهم إذا دخلوها 
للتجارة ٠‏ ويدخل في جملة المصالح الحزئية الخاصة.مصلحة الفرد أو الأفراد القليلة» وهى ٠‏ 
أنواع ومراتب» وقد تكفلت بحفظها أحكام الشريعة في المعاملات©" , 


(1) انظر مزيدا من التفاصيل عن المصالح الضرورية؛ والحاحية؛ والتحسينية؛ أوردها الشاطي في الموافقات» 
مرجع سابق» ج27 ص: 11-8 . 
(1) انظر ما ورد ف المرحع السابق؛ جلاء ص ١١‏ ومابعدهاء وانظر مزيدا من التفاصيل حول مستلزمات 
رتب المصالح المختلفة في د. عبدالله بن أحمد قادرى» الإسلام وضرورات الحياة» جمدة: دار المجتمع للنشر 
والتوزيع» الطبعة الأولى» :١141/‏ مواضع متفرقة. 
(5) انظر: دء حسين حامد حسان؛ مرجع سابق» ص ١-م7‏ . 
(5) انظر: محمد الطاهر بن عاشور» مرجع سابق» ص 28 د. حسين حامد,؛ مرجحع سابق» ص 717 ٠‏ 
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بين المصالح المتعارضة".. 


والتصئيف الرابع يعتمد على معيار الثبات والتغير» وبموجبه تقسم المصالح إلى نوعين 
المصالح الثابتة على مدى الأيام؛ والمصالح المتغيرة بتغير الزمان» والبيئات» والأشخاص وقد 
رتب صاحب هذا التصنيف عليه نتيجة في غاية الأهمية مؤداها "أن المصلحة إذا 
تعارضت مع النص في أبواب المعاملات والعادات الي تتغير مصالحها أحذ بهاء وأما إذا 
كان الصلخة السعنادة من التض “ل صغير فلا يرك النسن املا :وأا غير العاملةات 
كالعبادات والمقدرات فلا سبيل إلى عمل المصلحة فيها"”". 

والتصنيف الخامس يعتمد على معيار تحقق الحاجة إلى حلب المصلحة أو دفع الفساد 
عن أن يكيق بها» وو حبه تقسم المصا لم إلى أقسام ثلاثة» القطعية وهى الي دلت عليها 
أدلة من قبيل النص الذي لا يحتمل تأويلاء وما تضافرت الأدلة الكثيرة عليهاء مما مستنده 
استقراء الشريعة مثل الكليات الضرورية:؛ أو ما دل العقل على أن في تحصيله صلاحا 
عظيماء أو في حصوله ضرا عظيما على الأمة» مثل قتال المرتدين في خلافة أبى بكر 
والظنية وهى ما اقتضى العقل ظنه؛ أو دل عليه دليل ظنى من الشرع مثل حديث "لا 
يقضى القاضى وهو غضبان"؛ والوهمية وهى الي يتخيل فيها صلاح ونخير؛ وهو عند 
التأمل ضرء إما لخفاء ضره؛ مثل تناول المخدرات؛ وإما لكون الصلاح مغمورا بفساد 
كما في الخمر والميسرء"" «إقل فيهما إثم كبير ومنافع للداس وإثمهما أكبر من 
نفعهما4” . 

أما التصنيف الأخير فيعتمد على معيار كون المصالح حاصلة من الأفعال بالقصدء أو 
حاصلة بالمال» "فأصول المصالح والمفاسد قد لا تكاد تخفى على أهل العقول المستقيمة 
فمقام الشرائع في اجتلاب صالحهاء ودرء فاسدها مقام سهل٠٠‏ واتفاق علماء الشرائع 
ف شأنها يسير» أما دقائق المصالح والمفاسد» وآثارهاء ووسائل تحصيلها وانحرافهاء لذلك 
. تتفاوت فيها مدارك العقلاء اهتداء وغفلة» وقبولا وإعراضا”"؟ ٠‏ . 
انيا - ملاحظات عامة على التصنيفات السابقة : 
يمكن ف ضوء التصنيفات الست الى تم عرضها بإيجاز إبداء بعض الملاحظات المهمة٠‏ 
وأولى هذه الملاحظات أن أساس اختلاف هذه التصنيفات إنما يرججع إلى اخشلاف 


' (١)انظر:‏ دء حسين حامد حسان: مرجع سابق» ص 5 - 35 ٠‏ 
(؟) صاحب هذا الرأي د. محمد مصطفى شليء أورده في تعليل الأحكام؛ مرجع سابق» ص/اء ونقله عنه د. 
حسين حامد حساك» مرجع سابق») ضص"3. 
(5) انظر: محمد الطاهر بن عاشور؛ مرجع سابق» ص 85 - لالم ٠‏ 
(5) سورة البقرة» الآية 518 ٠‏ 
(5) انظر: محمد الطاهر بن عاشور» مرجع سابق» ص ٠ ١7‏ 
يثنا 


المعيار الذي اعتمد عليه أصحاب - أو صاحب - كل تصنيف» واختلاف للعيار يعود 
بدوره إلى الاحتلاف ف أمور عدة بين العلماء» كالاختلاف المذهبي الفقهي الذي يؤثر 
في الانتماء إلى مذهب دون آخر وهو احتلاف منهاحي في فهم الأحكام الشرعية وقهم 
مقاصدهاء والاحتلاف في فهم الممارسات المعاشة وفق ضروراتها ومتطلياتهاء 
والاحتلاف ف المدارك والأفهام. 

والملاحظة الثانية إذا كان قد علم من هذه التصنيفات أن للمصالح أقساما متعددة فَإِنَ 
ذلك لا منع من اتخاذ ميزان معين يمكن من خلاله معرفة مدى تفاوت للصالح في 
الأهمية؛ وهذا الميزان يتناول تصنيف المصالح من جوانب ثلاثة: أوها النظر إلى قيمها من 
حيث ذاتها وترتيبها في الأهمية حسب ذلك؛ فما يحفظ الدين يقدم على ما يحفظ النفس 
عند تعارضهماء وما يحفظ النفس يقدم على ما يحفظ العقل» وما يحفظ العقل يقدم على 
ما يحفظ النسل» وما يحفظ النسل يقدم على ما يحفظ المال» كل ذلك عند التعارض» وإ 
علم من التصنيف الثاني أن رعاية كل من هذه المصالح الخمس يكون يوسائل متدرحة 
تبدأ بالضروري ثم الحاجحي ثم التحسيئ؛ وعلم أيضا أن هذه الوسائل ينضم إلى كل 
منها ما هو مكمل أو متمم لها ويندرج معها ف الرتبة» فقد علم من ذلك أيضا أن 
الضروري مقدم على الحساجي عند تعارضهماء والحساجي مقدم على التحسيتى عند 
التعارض» وكل من هذه الأقسام الثلاثة مقدم على ما هو مكمل له عند تعارضه معهء 
وسبب ذلك أن الضروري هو الأصل المقصود؛ وأن ما سواه مبنى عليه كوصف من 
أوصافه أو كفرع من فروعه؛ ولا ريب أن إهمال الفرع أو الوصف عند الضرورة له 
يوحب إلغاء الأصل أو الموصوف, لأن الأصل إذا اختل» اقل معه الفرع”", لكن إذا 
كانت المصلحتان المتعار ضتان ف رتبة واحدة؛ فالأمر هنا بالنظر الاجتهادي فإ كان كل 
منهما متعلقا بكلى على حده؛ كأن تكون إحدى المصلحتين متعلقة بالدين: والأحرى 
متعلقة بالعقل» جعل التفاوت بينهما حسب تفاوت متعلقاتهما فيقدم الضروري المتعلق 
بحفظ الدين على مثيله المتعلق يحفظ العقلء وهكذا.. أما إذا كاتت الصلتان 
المتعارضتان متعلقتين بكلى واحد كالدين» أو النفس» أو العقل٠‏ نظر إلى الماتب الثاني 
ف ميزان المصالح من حيث أهميتها والخاص .كقدار شموها للناس» فيقدم عند التعارض 
أعم المصلحتين تمولا على أضيقهما في ذلك إذ لا يعقل إهدار ما تتحقق به فائدة جمهرة 
من الناس من أجل حفظ ما تتحقق به فائدة شخص واحدء أو فئة قليلة من الناسر 29 . 
أما الحانب الأخير فيتساول النظر إلى مدى حصول المصالح في النارجء أي في الواقع 
المعاش» وربما كانت نتيجة العقل أن يؤدى إلى المصلحة مؤكدة الوقوعء ورعما كاتت 


)١(‏ انظر: الشاطبي» مرجع سابق» ج23 ص ١١‏ وما بعدهاء 
زف انظر: د. البوطي» ضوابط المصلحة) مرجع سابق» ض 15؟ وما يعدهاهءه 
ردك 


مظنوتة على اختلاف درجات الظن» وربما كانت مشكوكة أو موهومة:؛ وإذ علم هذا 
فلا يحوز ترجحيح مصلحة على أخرى إذا كانت مشكوكة أو موهومة الوقوع مهما 
كانت قيمتها أو درحة ثموها - طبقًا للجانبين الأولين - بل لابد إلى جانب هذا أن 
تكون قطعية الحصول أو ظنية ما لم يُنسخ الظن بيقين معارض 0" . 

والملاحظة الثالثة أن هذه التصنيفات الست - إذا ما عرضت على ضوابط المصلحة 
الشرعية بالمعنى اللاحق - تقسم المصالح طبقًا لمراعاة هذه الضوابط بطريق أو آخر إلى ما 
ذكره البعض كالطوفء وما ذكر في بعض نواحي التصنيف الرابع» ذلك أن التصنيفات 
الأول» والرابع في بعض وجوهه؛ ثم الخامس والسادس اعتمدت ف تقسيمها على ضابط 
عدم معارضة المصلحة لمصادر الشريعة» والتصنيف الثاني الذي اعتمد على معيار قوة 
المصالح ف ذاتها انطلق مسن ضابط اندراج المصالح في مقاصد الشريعة» ولذلك قسم 
المصالح إلى ضرورية» وحاجية؛ وتحسينية» أما التصنيف الثالث فيلحق بالتصنيف الثاني 
لأن تعلق المصالح بعموم الأمة أو جماعتهاء أو أفرادها لا تخرج - كما ذكر أصحاب هذا 
التصنيف عن الضروريء والحاجي» والتحسينى ٠‏ 

والملاحظة الرابعة أن هذه التصنيفات يحكمها قدر من الاتساق أكثر ثما يحكمها من 
التناقض ومن ثم فإن تصنيفا للمصالح يمكن المع بين أكثر من معيار واحد من معايير 
هذه التصنيفات» بل ويمكن ابتداع تصنيفات جديدة؛ لكن يبقى أن لا تكون التصنيفات 
أشكالا لا حقيقة لها إما من حيث انفلاتها من الضوابط الشرعية؛ أو من حيث التعويل 
على المهمل أو المتروك شرعا منها رغم حرمته وبطلانه» وهذا يدعو إلى القول إن سلطة 
امجتمع السياسي في مراعاة أو تحقيق المصالح من وراء أمنه - كحالة للقيم السائدة فيه» 
أو كأثر لهاء أو كقرار» أو كسياسة - ليست مطلقة: وهذا هو الحد الفاصل الحقية 
والأساسي بين مصالح الأمن في الإسلام؛ والمصالح القومية ف غيره٠‏ 


٠ 7814 انظر: ا مرجع السابق» ص‎ )١( 
"1 


ضوابط المصلحة الشرعية 

اجتهد العلماء في بيان حقيقة وحدود انضباط المصلحة الشرعية» فوضعوا لذلك عدة 
محكات بنوها على مصادر الشريعة» ويقاس من خلالها مدى توافقها مع أحكامها القيمية 
من عدمهه. فإن ثبت التوافق» صار اعتبار المصلحة مصلحة شرعية أمرا غير قابل 
للتشكيك ومن ثم جاز العمل بها والتعامل يعنطقهاء وإن ثبت الاختلاف خحرحت 
المصلحة عن النطاق القيمي الشرعي»؛ وأضحى لا محال لاعتبارهاء إلا ما ذهب إليه 
الطوخي ومن شايعه من ترجيح المصلحة على النص المنزل كما سبق. 

أولا - ضابط عدم معارضة المصلحة للقرآن والسنة الصحيحة والقياس الصحيح 


فأما عدم معارضتها القران الكريم فلا محل له وأساس ذلك دليلان أحدهما نقلى» 
والآخر عملي . فالدليل النقلي ثبت بالقرآن نفسه حيث وجوب التمسك بأحكامه. 
وتطبيق أوامره ونواهيه مثل قوله تعالى وإوأن احكم بينهم بما أنزل الله ولا تتببع 
أهواءهم واحذرهم أن يفتسوك عن بعض ما أنزل الله إليك4”", وَغنير ذلك عن 
الشواهد القرآنية كثير» كما ثبت بالسنة الصحيحة كما في حديث معاذ لما أرسله 
الرسول صلى الله عليه وسلم إلى اليمن» وسأله عن كيف يقضى فأحاب أنه لن يعدل 
عن كتاب الله حتى في حالة الاجتهاد برأيه» فأقره الرسول صلى الله عليه وسلمء 
وكذلك ثبت بالإجماع وجوب عدم معارضة المصلحة للشرع؛ ولا عبره يمن جاء بعد 
الصحابة والتابعين والأئمة الأربعة, فشذ عن إجماعهم» كالطوفى٠‏ وأما الدليل العقلي 
فيقوم على اعتبار أن معرفة مقاصد الشارع إنما تمت استنادا إلى الأحكام الشرعية المتبئقة 
من أدلتها التفصيلية والأدلة عائدة إلى القرآن الكريم» فلو عارضت المصلحة الشرعية 
' كتاب الله تعالى» لاستلزم أن يعارض المدلول دليله وهنو باطل9©. 

ومن ناحية عدم معارضة المصلحة للسنة» فذلك مبنى على أن ما ورد صحيحا عن 
النبى صلى الله عليه وسلم من قول أو فعل أو تقرير سواء ورد متواتراء أو آحادا لا 
ينبغي مخالفته”"» فما ورد متواترا فلأنه قطعى الثبوت. وما ورد آحادا - أي ما كان 


دون التواتر - فلأنه ثابت نا ماظن ثبوته وجب العمل به قطعاء لكن لي 
3 و لبولة و 
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(1) انظر لمزيد من التفاصيل: د١‏ البوطي» ضوابط المصلحة, مرجع سابق» ص ١74‏ وما بعدهاء 

(1) انظر تعريفات متعددة لمعنى السنة في دء عبدالغن عبدالخالق» حجية السنة» بيروت: دار القرآن الكري 
7 ص 40 وما بعدهاء دء مصطفى السباعي» السنة ومكانتها في التشريع الإسلامي» دمشق: المكتب 
الإإسلامي» :؛ ص 57 وما بعدها. 


هم ؟ 


ما ورد آحادا يحب العمل به فضلا على معارضة المصلحة لهء وإنما يشترط فيه أن لا 
يكون مما تتوافر الدواعي على نقله متواترا عند جمهور العلماء خلافا للشيعة» كما 
يشترط فيه أن لا يكون مما تعم به البلوى”©2. 


وينبغي العلم أن معنى وحوب العمل بالسنة مطلًا ينقسم إلى قسمين أوهما التزام 
العمل ممدلولها ٠٠ ٠‏ والثاني التزام خطته ومبدئه صلى الله عليه وسلم في سياسة الأمور. 

وجملة القول في المعنيين السابقين لوجحوب العمل بالسنة "أن الرسؤل صلى الله عليه 
وسلم سلك في تصرفاته مسلكين أحدهما تنفيذ جوهر الأحكام الباقية إلى يوم الدين» 
والثاني استعمال الوسائل إلى تنفيذهاء واتباع السنة في استعمال الوسائل يكون من 
حيث التوصل إلى تنفيذ حكم الله تعالى» لا من حيث الهمود عند جزئياتها بقطع النظر 
عن نتائجها””"2: ويلاحظ أن عدم تحري الفضل بين هذين النوعسين من المسالك أحيانا 
يعد من أسباب المخلاف بين الفقهاء ”فقد يرى بعضهم حكما لرسول الله صلى الله عليه 
وسلم يظنه صدر عنه بحكم الفتوى والتبليغ» ويعبارة أصرى يقبله على أنه شرع عام 
أبدى لا يتغير» بينما يراه الآخرون صادرا عنه بحكم إمامته أي أنه حكم مصلحي جاء 
لمصلحة خاصة قد تتغير على مر الأيام"7 , 

ومن ناحية عدم معارضة المصلحة للقياس ١‏ لصحيح فإن ذلك مرجعه أن القياس - مع 
الاعنزاف بتعدد الآراء في تعريفه - إنما هو بصفة عامة مراعاة مصلحة في فرع بناء على 
مساواته لأصل في علة حكمه المنصوص عليه؛ فبينهما من النسبة إذا العموم والمختصوص 
المطلق» إذ القياس فيه مراعاة لمطلق المصلحة» وفيه - زيادة على ذلك - العلة الي اعتبرها 
الشارع؛ فكل قياس مراعاة للمصلحة؛ وليس كل مراعاة للمصلحة قياساء ولا عبرة 
كالمصلحة المرسلة؛ أو كانت مصلحة معتمدة على مناسب معتبر من الشرع كالقياس إذا 
عارضه قياس أقوى منه في الاعتبار» وليس صحيحا أن بعض الأئمة قدموا القياس على 
المصلحة في بعض الفروع بل إنهم رأوا أن مقومات القياس لم تتوافر في بعض الحرئيات 
بسبب دليل شرعي آخر أثر فى نقض العلة بالنسبة لماء وثمة فارق كبير بين إهمال 
القياس الصحيح في أمر جرد أن مصلحة رؤيت في طريقه وبين مقتضى القياس فيه لأنه 
يستند إلى دليل شرعي آخخر ينقض علة القياس فيه" . 
)١(‏ انظر: دء البوطي؛ ضوابط المصلحة؛ مرجع سابق» ص ٠ ١515-151١‏ 
)١(‏ انظر: دء البوطي» ضوابط المصلحة» مرجع سابق» ص ؟/ا١‏ . 
(؟) انظر: دء محمد مصطفى شلبي» تعليل الأحكام» مرجع سابق؛ ص 25١9‏ وابن قيم الحوزية» إغائة 
اللهفان» تحقيق محمد حامد الفقيء القاهرة: دار الجيل للطباعة؛ دءت؛ جا ص ٠ 381-185٠.‏ 


(5) انظر التفاصيل ف د ٠.‏ البوطى» ضوابط المصلحة» مرجع سابق)؛ ص 5لء وما بعدها٠‏ وانظر في تعريف 
القياس وحجيته: دء محمد سليمان داود» نظرية القياس الأصولى» منهج تحريبي إستلامي» الأسكندرية: داره- 


545 


الضباط الثاني - اندراج المصالح في مقاصد الشريعة : 

ومسلك الشريعة في تغيير أحوال الناس يكون إما بتغيير الفاسد منها أو بتقرير الصالح 
لحفظ مقاصدها", وليست هذه المقاصد مبتغاه لذاتها بل لتحقيق عبادة الله على أصوها 
توحيداء وإخلاصاء وعملا صالحاء وجهادا في سبيله'”؛ وعلى ذلك فإنه لا يكون من 
المصالح الشرعية ف علاقتها مقاصد الشريعة ما يخالف في جوهره المقاصد الخمسة 
المذكورة وما لا يخالفها مباشرة» فما يخالفها كالتحلل من قيود العبادات؛ والقصد إلى 
متعة الزناء والاعتداء على النفس المحرمة بدون الحق» وتعاطى المسكرات» فكل ذلك إن ٠‏ 
شابه المصلحة من حيث كونه مشتملا على بعض اللذات» كما في قوله تعالى في الخمر 
راليسر لإقل فيهما إثم كبير ومنافع للناس وإهما أكبر من نفعهما4", لكنه داخعل 
في الحقيقة ضمن نطاق المفاسد إذ هو مناقض للمقاصد الخمسة الي بها انضبطت كلية . 
المصالح الشرعية, والالتجاء إلى الضرورة في إتيان بعض هذه المفاسد لا يقلبها إلى 
مصالحء ولا يخرج بها عن كونها غير شرعية؛ لأن لحالة الضرورة أحكاماء وهذه 
الأحكام لا تقلب حقائق الأشياء كما سيرد لاحقاء وأما ما لا يخالف في جوهره المقفاصد 
الخمسة» ولكنه ينقلب بسبب سوء القصد إلى وسيلة هدم روح تلك المقاصد أو الإخخلال 
بهاء فهذا النوع لا يختص بأمور دون أخرىء بل إن جميع ما هو مصلحة شرعية يمكن ان 
ينقلب بسبب سوء القصد إلى ما يضادها أي إلى مفسدة9 . 

الضابط الثالث - عدم تفويت المصلحة مصلحة أهم منها أو مساوية لها : 


وقد اتضح مما سبق أن الشريعة إنما قامت لتحقيق مصالح العباد وحفظها حتى يأتوا 
بعبادتهم لله على أصوطاء ومن مقتضيات هذه المصالح تقديم الأهم منها على ماهو 
دونه» والتزام المفسدة الدنيا لاتقاء الكبرى؛ حينما تتلاقى المصالح والمفاسد في مناط 
واحد» أو يستلزم أحدهما الآخر لسبب ماء وهذا هو الميزان الذي حكمته الشريعة في 


- الدعوة» 21584 مواضع متفرقة ٠‏ 
)١(‏ انظر مزيدا من التفاصيل ف : المرحع السابق» ص ١١٠-1٠87‏ 0 
(؟) يقول القرطي ف تأويل قوله تعالى إتزرعون سبع سنين دأبا فما حصدتم فذروه في سنبلة إلا قليلا ئما 
تأكلون» يوسف/17 . "هذه الآية أصل في القول بالمصالح الشرعية الى هى حفظ الأديان والنفوس والعقول» 
والأنسابء والأموال» فكل ما تضمن تحصيل شئ من هذه الأمور فهو مصلحة» وكل ما يفوت شيئا فهو 
مفسدة» ودفعه مصلحة» ولا حلاف أن مقصود الشرائع ارشاد الناس الى مصالحهم الدنيوية ليحصل لهم 
التمكن من معرفة الله تعالمى وعبادته الموصلتين الى السعادة الأخروية؛ ومراعاة ذلك فضل من الله عز وحل 
ورحمة رحم بها عباده من غير وحوب عليه ولا استحقاق» وهذا مذهب كفة المحققين من أهل السنة"٠‏ انظر 
ما أورده ف تفسيره الجامع لأحكام القرآن» مرجع سابق» جة؛ ص ٠ 7١‏ 
(؟) سورة البقرة» الآية 7١6‏ . 
(5) انظر: دء البوطي» ضوابط المصلحة» مرحع سابق)» ص ٠ ١714‏ 
(5) انظر نفس المرجع السابق ٠‏ 

لام" 


مراعاة المصالح ونتائجها وفهم درجاتها في الأهمية بنظر الشارع؛ حتى لا يحيد المجتهد 
عن التمسسك بهذا الميزان لدى اجتهاده في المصالح أو المفاسد اليّ لم يبجد نصا في 
شأنى(1) 1 

٠ نها‎ 

والواقع أن هذا الضابط تتعلق به معرفة مسألتين هامتين؛ أولاهما مسألة أسس تفاوت 
المصالح في الأهمية» حتى يتبين الطريق أثناء الحكم على مصلحة ما بأنها مهمة, أو الحكم 
على أخرى بأنها الأهم؛ والثانية مسألة الموقف من المصالح المتعارضة حتى يتبين السبيل 
للخحروج من هذا التعارض إذا كانت كلتا المصلحتين شرعية ٠‏ وقد سبق تناول ذلك ف 
الحديث عن تقسيم المصالح الشرعية ٠‏ 

ويبقى بعد الحديث عن هذه الضوابط القيمية للمصلحة الشرعية التذكير بأمرين 
يثيران من الاحتهاد ما قد يتوهم معه أن ثمة ما يحجب حقيقة هذه الضوابط وفعاليتهاء 
ل ل ل 3 
وللالتزام بحدودها. 


الأمر الأول خاص بالاجتهاد لحصر عدد هذه الضوابط» فثمة من جعلها خمسة 
ضوابط هى القرآن الكريم؛ والسنة؛ والقياس» واندراج المصلحة في المقاصدء وعدم 
تفويتها مصلحة أهم منها أو مساوية لها"؛ لكن الباحث رأى ارتباط الضوابط الثلائة 
الأولى من الأهمية يمكان إذ تتعلق في أساسها ومضمونها ممصادر الشريعة فآثر جمعها مع 
بعضها بحيث يمكن القول أنها تشكل ثلاثتها ضابطا عاما واحدا هو عدم خروج 
المصلحة على مصادر الشريعة» 
أما البعض الآخر فقّد اكتفى بذكر الضابطين الأولين اللذين ذكرهما الباحث وإن 
عول على التصنيف السابق الخماسى”", ثم يأتى البعض الثالث ليضيفوا ضابطا رابعا إلى 
ما ذكره الباحث وهو "الملائمة لجنس تصرفات الشارع ملاءمة أمص من مطلق المناسبة 
العامة أي دخول:المصلحة ' تحت جنس اعتبره الشارع في الجملة بغير نص معين» أو 
رجوع المصلحة إلى أصل شرعي بالاستقراء المفيد للقطع من نصوص الشريعة”©؛ وهذا 
الضابط لا يخرج في نظر الباحث عن مضمون الضابط الأول؛ فما دام الرجوع إلى أصل 
حي عر اراك ري لحك لال 1 شرعية» أو غير شرعية» فذلك 
يعنى أن الكلمة الأخيرة لهذا الحكم راجعة إلى أصول الحرينة اي رورسم 
ميان ردأ الى علنا! وو تقس اسرد القابط رار 


٠ "1448 انظر: دء البوطي؛ ضوابط المصلحة» مرجع سابق» ص‎ )١( 
٠ وما بعدها‎ ١١7 انظر: المرجع السابق» ص‎ )١( 
انظر: سيف الدين عبدالفتاح» عر جع سابق» ص 775 وما بعدهاء‎ )1( 
٠ ١1 انظر: دء حسين حامد حسان؛ مرجع سابق» ص‎ )5( 
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والأمر الثاني يتعلق بقاعدة "تبدل الأحكام بتبدل الزمان" واليَ قد تفهم خطأ على 
أنها باب من أبواب تحكيم المصالح لتدور معها الأحكام» بلا ضوابط شرعية: والذي لا 
شك فيه أن هناك من الأحكام الشرعية - أمرا أو نهيا - ما لا يسري عليه التغيير 
والتبديل لأنه يمس مصالح شرعية غير قابلة للتغيير أو التبديل» كما أن هناك من هذه 
الأحكام ما يسري عليه التبديل والتغيير ليس من جهة أصله أو حقيقيته؛ وإفا من جهة 
كيفية تتزيله على الواقع المعاشء إدراكا لمصالح المجتمع وقد أنت في نطاق الشرع 
وقواعده. ولذلك يقول الشاطبي "العوائد المستمرة ضربان» أحدهما العوائد الشرعية الي 
أقرها الدليل الشرعي أو نفاهاء ومعنى ذلك أن يكون الشرع أمر بها إيجابا أو ندياء أو 
نهى عنها كراهة أو تحريماء أو إذن فيها فعلا وتركا. والضرب الثاني هى العوائد الجارية 
بين الخلق» .ما ليس في نفيه ولا إثباته دليل شرعى . فأما الأول فثابت أبدا كسائر الأمور 
الشرعية ٠٠ ٠‏ لأنها من جملة الأمور الداعلة تحت أحكام الشرعء فلا تبديل لها وإن - 
اختلفت آراء المكلفين فيهاء فلا يصح أن ينقلب الحسن فيها قبيحاء ولا القبيح 
حسنا ٠٠ ٠‏ وأما الثاني فقد تكون العوائد ثابفة» وقد تنبدلء ومع ذلك فهى أسباب 
لأحكام تترتب عليها. ٠‏ فالثابتة إذا كانت أسبابا لمسببات حكم بها الشارع فلا إشكال 
ف اعتبارها والبناء عليهاء والحكم على وفقها دائما. والمتبدلة» فمنها ما يكون متبدلا ف 
العاذة من حسن إلى قبيح٠ ٠ ٠‏ ومنها ما يختلف في التعبير عن القاصد. ... ومئها ما 
يختلف في الأفعال وفي المعاملات ونحوها. ٠٠‏ ومنها ما يختلف بحسب أمور تحارجة عن 
المكلف... ومنها ما يكون في أمور خارقة للعادة..””» وقد رتب لكل نوع من 
العوائد المتبدلة حكمها0©. 1 


ب ا م ب دا 0 
)١(‏ انظر: الشاطبى» مرجحع سابق» حاىت ص 1-528795م؟ ٠.‏ 
(1) انظر: المرجع السابق» ج؟. ص 788-5814 . 
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ا لطلب الرابع 
تميز المفهوم الإسلامي للمصلحة 
عن بعض المفاهيم الوضعية 

يثير مفهوم المصلحة الشرعية في ذهن المحلل لأبعاده السياسية قضية العلاقة بينه وبين 
بعض المفاهيم الى قدمتها الرؤية الوضعية وهى بصدد الحديث - بوحه أو آخر - عن 
مفهوم المصلحةع خاصة مفاهيم ال منفعة» ومبداً "الغاية تبرر الوسيلة" ومفهوم المصلحة 
القومية ٠‏ 

وقناعة الباحث أن حديثئا عن مفهوم المصلحة الشرعية لا يأخذ في الحسبان مدى 
: التميز بينه وبين هذه المفاهيم سوف. يقع في خطأ الخلط بين المفاهيم» وعدم ضبطها 
ضبطا منهاجيا مستقيماء وهذا الضبط من الأهمية يمكان بالنسبة لمفهوم المصلحة 
الشرعية: لا لأنه يحفظ له حدود تميزه وأصالته» بل ولأنه كذلك يكشف عن مدى تعدد 
أبعاده وتنوع معانيه في مواجهة المفاهيم التي ولدت نتاجا وايناعا لواقع غير إسلامي؛ 
وحبرة غير إسلامية ٠‏ 

أولا - بين مفهوم المصلحة الشرعية ومفهوم المنفعة : 

سبق القول أن مفهوم المصلحة الشرعية يرتبط بالمنفعة ارتباط ترادف؛ إما من حيث 
تحقيقها وجلب مصادرهاء بشرط أن تظل هذه المنفعة مشروعة يقرها الإسلام؛ وإما من 
حيث درء المفاسد عنها واعتبارها مضرات لا ينبغي تداركهاء بيد أن مفهوم المنفعة يأخذ 
ا و ا 0 تركت 
0 والأيقورين» ومكيا يلي وهوبز» وبنتام» وميل وغيرهم' 0 وضع 

0 50 3 الوضعي يوظف الدين خدمة المنفعة بل يجعل 
الدين فرعا تابعا لهاء أي يستعان به من حيث كونه مؤثرا في تنفيذ وجوه المنفعة المعتبرة 
لديه» بل إن الذين لم يجدوا مناصا من الاعتراف بوجود الله تعالى» وأهمية دينه» لم يجدوا 
صعوية في التوفيق بين إمانهم هذاء واتخاذ الدين في نفس الوقت مطية لاستثماره ل 
المنافع الي تروق هم ١‏ 

من هنا لم يجد مفكرا مثل بنتام أدنى حرج في جعل الدين سيارا.ما يوافق مقتضى 
المنفعة» بل وجعل الطريق الوحيد في الحكم على جدوى الدين هو النظر إليها من جهة 
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الخير السياسي في الأمة نغطلء وماعداها لأيلشبت إليية'''.: تتم اتن متو رمدم اومن 
الوحودية وليم جيمس ليدعو إلى التمسك بكل ما من شأنه أن يحقق غاية أخلاقية 
سليمة» حنى ولو كان الأمر المتمسك به باطلا في جوهره؛ بل ولا يهم أن يكون حقا أو 
باطلاء مادام أنه يحقق نفعا مرغويا فيد" , وهكذا يُقلص حجم الدين ف الحياق ويراد له 
أن يدور مع المنافع حيث دارت دوران المبرر لها والخادم لغهاء لا دوران الأساس والضابط 
نختواها٠‏ 

اما المصلحة الشرعية: فإن الدين ها .مثابة الأساس والمبنى والضابط والحارسء لذلك 
كان لا عبرة لمصلحة لا تبقى للدين اعتباره - خخاصة وأنه يأتى في مقدمة المقاصد الكلية 
الخمسة الي ينبنى عليها نظام المقاصد الشرعية - وتظل له الأولوية ف الحفاظ والمراعاة 
إذا ما تعارضت معه مصالح أخرىء خاصة ف الحالات الي لايكون فيها مناص من . 
اعتباره في المقدمة الي لايضحى بهاء إلا في الحالات ال ذكرها الفقهاء. 

والاعتبار الثاني هو وجحود الضوابط. فقد أحضع مفهوم المنفعة في الفكر الوضعي 
لضوابط كثيرة» بفعل كثرة المؤثرات البيئية الي حكمت النظر إليهاء حتى بدا أمرها 
وكأن لكل بيئة وضعية منافعهاء ولكل منافع ضوابطها المتميزة» بل إن التطورات الي مر 
بها الفكر السياسي الوضعي فرضت تغييرا أو آخر في هذه الضوابطء ففقدت من ثم 
قيمة الثبات والدوام . 

خلاصة القول إذا أن ضوابط المنفعة في الفكر الوضعي متعددة بتعدد النظر إليها 
زمانيا ومكانياء متغيرة بتغير الظروف البيئية المختلفة ما يعتمل داخلها من مؤثرات ليست 
أقل منها احتلاف7 , 


أما المصلحة الشرعية فإن ضوابطها لا تخضع لتعدد النظرات؛ ومن ثم لا تقبل التبديل 
أو التغيير» بل إن التفريط في أي منها هو تفريط في المصلحة ذاتهاء ثم إن هذه الضوابط 
حاكمة للواقع وما يفرضه من تطلعات أو مطالبء قد يرى المجتمع السياسي فيها محلبة 
لبعض مصالحه العامة؛ لكنها ليست محكومة بهذا الواقع؛ لأن ما يفرضه هذا الواقع ينبغي 
أن يمر -كما سبق- من خلال قنوات ضوابط المصلحة الشرعية؛ لتصبغه بقيمها 
وأخلاقها ما لم يصطدم بأي منها. 


)١(‏ انظر: دء محمد سعيد رمضان البوطى» ضوابط المصلحة» مرجع سابق» ص 75 وما بعدهاء 

زف انظر: المرحع السابق ٠.‏ 

(6) انظر بعض نواحي ذلك في: 

01 “كمع اهنا ع1 ,معقءتط2 ومناءبمدومعع 2 ى كامءءههن) لوعءتان[ه20 بستعطوعمم0 .85 عتاءم 

ها أكعتعاه1 1ه أمععمه0 عط1“ باتلمعء8 ع002مع12 ,123-149 .52 ,1981 رووعرط ,معمولط 
.245-58 .2ط ,1975 مأكتاق تنك ,210.3 ,701.3" ,لصمعط! لمعناءزلوط ,”بصمعط؟ ادع نه زامم 
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والاعتبار الثالث عامل الزمن : إذ تقاس المنفعة في الرؤية الوضعية قياس زمنى 
مؤقتء إنه المقياس المؤقت الدنيوي المحدود بعمر الدنيا ووجودهاء ذلك لأن هذه الرؤية 
لا تمد بصرها نحو مزيد من الحياة الآحرة وان الدار الآخرة لمهى الحيوان لو كانوا 
يعلمون4”", وإنما مثل القائمين عليها كمثل الذين قالوا لما هى إلا حياتنا الدنيا نموت 
ونحيا وما يهلكنا إلا الدهر»”"), وإذا كان الأمر كذلكء وإذا كان الخلود مؤقتا 
وموقوفا على الدنيا وحدها فالسعي كله يجب أن يحشد لاغتنام هذا العمر امحدود فيما 
لذ واشتهى ٠‏ 

أما الأمر في المصلحة الشرعية فهو على النقيض؛ ذلك أن ما يربط الدنيا بالآخرة في 
ميزان الإسلام يفرض آثاره على كل مناحى الحياة ومصالحهاء وهذا يعنى أن مصالح 
الدنيا لاينبغي أن تنفصم عراها عن إرادة الفوز بالرضاء أو القبول الإلهى في الآخرة» 
وبعبارة أخرى إن الآخرة في ميزان الإسلام هى الغاية الإخيرة؛ وتسخير المصالح في الدنيا 
لابد أن يوظف لتحقيق هذه الغاية» حتى لو بدا أن الظاهر من هذه المصالح يحمل طابعا 
دنيويا محضا «إوابتغ فيما أتاك الله الدار الآخرة ولا تدس نصيبك من الدنيسا وأحسن 
كما أحسن الله اليك74 . 

ويترتب على ذلك أمران» أوهما: أن مشروعية جميع مصالح العباد تعود إلى قدر 
مشترك من التعبد على تفاوت في ذلك» حتى ولو كانت هذه المصالح متعلقة ممعايشهم 
ومعاملاتهم الدنيوية للإقل إن صلاتي ونسكي ومحياي وبماتي لله رب العالمين لا شريك 
لهج كذلك حتى ولو كان في ذلك استجابة لداعى شهوته؛ مادام يلاحظ تنفيذ حكم 


)2(11- 


الله تعالى» وفي الحديث "وق بضع أحدكم صدقة 

والأمر الثاني أن كل حكم من أحكام الشريعة قائم على أساس حق الله تعالى» وك 
حكم متضمن في الوقت نفسه حقا للعباد على تفاوت في مدى ظهور ذلك؛ واحتالاف 
تعلقها بالدنيا والآخرة» ويتوقف اكتساب العباد على تفاوت في مدى ظهور ذلك؛ 
واختلاف تعلقها بالدنيا والآخرة» ويتوقف اكتساب العباد لهذه الحقوق على قدر 
اإستجابتهم لله ولرسوله إذ دعاهم لما يحبيهم» وعلى عدلهم في آداء الحقوق جميعا تجاه 
حالقهم» وتحاه أنفسهمء وتحاه بعضهم البعض ٠‏ 

والاعتبار الرابع هو تفاعل المادة والروح؛ فما دامت النظرة إلى المنفعة في الرؤية 


٠ "5 سورة العنكبوت» الآية‎ )١( 
٠ (؟) سورة الحائية» الآية 5؟‎ 
٠ سورة القصصء الآية لال‎ )5( 
. 5١0-148 انظر بتصرف: دء البوطى» ضوابط المصلحة» مرجع سابق» ص‎ )5( 
٠ 98 انظر: النووى» الأربعون النووية» مرجع سابق» ص‎ )5( 
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الوضعية مقدمة بالميزان الدنيوي الضيقء؛ ومادام الدين تابعا لهذه النظرة» فطبيعي أن تأتى 
المنفعة مرادفة لكل ما له صلة .ماديات الوجود الإنساني» وطبيعي كذلك أن يستوى في 
اكتساب قرتهاء الفرد وحده؛ وامجتمع بأكمله . 

ولا ينبغي أن يخرج عن نطاق هذا التقييم ما ادعاه بعض رواد النفعية من انقسام 
المنافع إلى حسية ومعنوية» ذلك أن المنفعة المعنوية لا ترحح في الحقيقة على الحسية إلا 
لاقتناع أصحابها أن من شأنها أن تثمر اللذات الخسية أيضا0©. 

أما المصلحة الشرعية» فنظرا لاعتبار الدين» واعتبار ما ينفع في الدنيا والآخصرة» فإتها 
تأبى أن يكون تقويمها تقوم ماديا بحتاء حتى ولو زين ببعض المعنويات» ذلك لأنها تعيير 
عن احتياحات إنسانية تجمع بين ما يشبع رغبات الإنسان المادية والمعنوية» معنى ذلك أن 
إعطاء المنافع وجهات مادية قد تشبع في الإنسان بعض - لا كل - ما يحتاجه؛ وإمًا ش 
القصد والاعتدال والاستقامة في الجمع بين المصالح الي تحقق صلاحى الدنيا والآخمرة 
#ربنا آتنا في الدنيا حسنة وفي الآخرة حسنة وقنا عذاب النار7#” , 

ثانيا - بين المصلحة الشرعية ومبدأ "الغاية تبرر الوسيلة" : 


أشير في موضع سابق إلى موقع مبدأ "الغاية تبرر الوسيلة" في ميزان الإسلام؛ وذكر 
آنذاك أن البعض قد يحشج ببعض القواعد الكلية الي قد يستدعيها مفهوم المصلحة 
الشرعية خاصة قاعدة "الضرورات تبيح المحظورات" ليدلل على أن اتياع بيعض ماقد 
تحظره الشريعة لتحقيق بعض المصالح إنما هو تطبيق بشكل أو آخر ليداً "الغاية تبرر 
الوسيلة" حسب الرؤية المكيافيللية, والواقع أن الفرق بين هذه القاعدة» وبين ذلك الميناً 
هو نفسه الفارق بين الالتزام بالقيم» وهو ما تحققه القاعدة, وبين الانقلات منها وهوواما 
يقوم عليه المبدأء ويستند هذا الفارق على عدة اعتبارات ٠‏ 

أوهها اعتبار حقيقة المعنى: فمبدأ "الغاية تبرر الوسيلة" - كما سيق تناوله - ميداً 
ش مكون من ثلاثة مفاهيم ارتبطت جخبرة سياسية وضعية غلب عليها التصدع والانشطار - 
الخبرة الإيطالية في ظل الحكم البابوي - وأراد به صاحبه - مكيافيللي - أن يكون 
أساسا للتعامل السياسي» ومنطلقا للحكم القوي لتحقيق الوحدة للمجتمع السياسي» 
وللحفاظ على بقائه واستمراره» بل وللبغي والعدوان على المجتمعات الأخرى, وعلى 
العكس من هذا المبدأ الوضعي تأتي القاعدة الشرعية - وهى كذلك مبنية على ثلائة 


١ ٠ انظر: المرحع السابق» ص 1507 -م”‎ )١( 
وف حديث أبى العباس قال: سمعت عبد الله بن عمر رضى الله عنهما قال:‎ . 1١١ سورة البقرة» الآية‎ )1( 
قال لى رسول الله صلى الله عليه وسلم ألم أخبر أنك تقوم الليل وتصوم النهار؟ قلت إنى أفعل ذلك. قال:‎ 
فانك إذا فعلت ذلك هجعت عينك» ونقهت نفسكء وإن لنفسك عليك حقاء ولأهلك عليك حقاء قصم‎ 
٠ 407 وأفطرء وقم ونم" انظر: ابن حجرء فتح الباري؛ مرجع سابق» جات ص‎ 
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مفاهيم - ولكنها مفاهيم أصلها الفقهاء استنادا على أصول شرعية ثابتة» حيث يعبر 
مفهوم الضرورة عن حالة تطرأ على الإنسان من الخطر أو المشقة الشديدة» بحيث يخفاف 
حدوث ضرر أو أذى بالنفس أو بالعرض أو بالعقل أو بالمال وتوابعهاء بينما مفهوم 
الإباحة يشير إلى رفع الحرج والمؤاحذة» بحيث تقدر الإباحة بقدرهاء أما مفهوم 
الحظورات فيشير إلى ارتكاب الحرام أو ترك الواجب» أو تأخيره عن وقته دفعا للضرر 
عنه في غالب ظنه ضمن قيود الشرع2"7. 
فهذه القاعدة الكلية إنما هى قاعدة استثنائية مبنية على أساس شرعي» وليست هذه 
القاعدة أصلا عاما في تطبيق الأحكام الشرعية الى تحكمها مقاصد ذات قيم أخلاقية . 
ثانيها اعتبار الضوابط» فمبدأ "الغاية تبرر الوسيلة" لا تحده ضوابط ف تحقيق مصالح 
امختمع السياسي كما تراها السلطة المطلقة» عد أن جعل مكيافيللى القواعد الأخلاقية 
بحرد أدوات يسخخرها الأمير ويصرفها أنى شاء إعمالا لهذا المبدأ" أما القاعدة الأصولية 
فإن أساسها مفهوم الضرورة لأن تحديد قدر الإباحة؛ وقدر الحظور يدور معها وينضبط 
بضوابطهاء ومفهوم الضرورة أصّل له الفقهاء. ووضعوا له ضوابط شرعية) وأهمها9"©:- 
١‏ - أن تكون الضرورة قائمة لا منتظرة» بمعنى أن يحصل في الواقع وف 
الهلاك أو التلف على النفس أو المال» وذلك بغلبة الظلن حسب التجارب أو 
حينكذ الأحذ بالأحكام الاستثنائية لدفع النطر ولو أدى إلى إضرار الآخرين» 
عملا بقاعدة "إذا تعارضت مفسدتان روعى أعظمهما ضررا بارتكاب أخفهما", 
فإذا لم يخف الإنسان على شئ؛ ما ذكر لم يبح له مخالفة الحكم الأضلي العام من 
تحريم أو إيجاب . 
؟ - أن يتعين على المضطر مخالفة الأوامر أو النواهى الشرعية» أو أن لا 
يكون لدفع الضرر وسيلة أخرى من المباحات إلا المخالفة ٠‏ 1 
- أن تكون الضرورة ملجئة بحيث يخشى معها تلف النفس والأعضاء. 
- أن لا يخالف المضطر مبادئْ الشريعة الإسلامية الأساسية من حفظط 
حقوق الآخرين؛ وتحقيق العدل؛ وأداء الأمانات» ودفع القدرة والحفاظ على مبدأ 
)١(‏ انظر في شرح قاعدة "الضرورات تبيح الحظورات”: السيوطيء الأشباه والنظائر» مرجع سابق» ص 484 
دء عبدالوهاب خلاف, علم أصول الفقه؛ الكويت: دار القل الطبعة العاشرة؛ 219481 ص ٠ 7١١-5٠05‏ 
)١(‏ انظر أيضا : د ٠‏ كمال عبداللطيفء "الأمير:. حطاب الحظ والقوة"؛ مجلة الفكر العربي المعاصرء العدد 
الرابع والعشرون.ء فبراير 2,١948177‏ ص /7لا815-1 ٠‏ 


(5) انظر: د١٠‏ وهبة الزحيلي؛ نظرية الضرورة الشرعية؛ بيروت: مؤسسة الرسالة» الطبعة الثالشة» 11404ه- 
45م)ص 77-18 0 
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التدين» وأصول العقيدة الإسلامية, فمثلا لا يحل الزناء والقعلء والكفرء 
والغصبء بأي حال لأن هذه مفاسد في ذاتها. . لأن ما الف قواعد الشرع لا 
أثر فيه للضرورة ٠‏ 

ه- أن يقتصر فيما يباح تناوله للضرورة في رأي اللدمهور على الحد 
الأدنى» أو القدر اللازم لدفع الضررء لأن إباحة الحرام ضرورة» والضرورة تقدر 
بقدرها. 

5- أن الضرورة حالة تقديرية» ولذلك فإن الأصح أن لا يتقيد الاضطرار 
بزمن مخصوص لاخحتلاف الأشخاص ف ذلك . 

0 أن يكون الهدف ف حالة فسخ العقد للضرورة هو تحقيق العدالة أو 
عدم الإخلال .بدا التوازن العضوي بين المتعاقدين. 
م - أن يتحقق ولى الأمر في حالة الضرورة العامة من وجود ظلم فاحشء 
فأين ضوابط مبداً "الغاية تبرر الوسيلة" من هذه الضوابط؟ ثم أليست :ذه الضوايط 
تتقارب بشكل أو آخر من ضوابط المصلحة الشرعية؟. 
ثالثها : اعتبار العلاقة أو التقيد بقواعد أخرى: إن مبدأ "الغاية تبرر الوسيلة" أراد له 
مكيافيللى أن يكون نسيجا وحده؛ لا تحده مبادئ أخمرى» ولا ترتبط به أية قواعد 
سياسية أو قانونية إلا القواعد الي تطوع سبيله» وتخدم أغراضه”©. 


أما قاعدة "الضرورات تبيح المحظورات"» فقد ربطها فقهاء المسلمين وعلماء الأصول 
.بمجموعة من القواعد الشرعية الأمرى الي تكمل معناهاء وتوضح أسسهاء وتحدد 
وجهتهاء وتوكد أن العمل بها في الحياة السياسية ليس متزوكا على علاته يإطلاق» ومن 
هذه القواعد "تبين ما يجب فعله بعد زوال حالة الضرورة"» والضرورة تقدر يقدرها"» 
'والميسور لا يسقط بالمعسور" و"الضرر لايزال بالضرر"» "ويتحمل الضرر الخاص لدقع 
الضرر العام» و "يرتكب أخف الضررين لإتقاء أشدهما" و"دفع المضار مقدم على حلب 
المنافع"7" , 


ويلاحظ على هذه القواعد أن العلماء قد استمدوا مقولاتها من استقراء الأحكام 


)١(‏ انظر: دء كمال عبداللطينف» مرجع سابق» ص 8١‏ وما بعدهاء 
(1) انظر تفاصيل معانى ودلالات هذه القواعد ف: السيوطيء الأشباه والنظائر» مرجع سايق» ص 8-815 //؛ 
د عبدالوهاب حلاف علم أصول الفقهء مرجع سابق» ص اللحمم ٠.‏ 
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الشرعية؛ ومن استقراء عللها وحكمها التشريعية» ومن النصوص الي قررت مبادئ 
تشريعية عامة» وأصولا تشريعية كلية» وكما تحب مراعاتها في استنباط الأحكام من 
النصوص تحب مراعاتها في استنباط الأحكام فيما لا نص فيه» ليكون التشريع محققا ما 
قصد به موصلا إلى تحقيق مصالح الناس والعدل بينهم ٠‏ 

كما يلاحظ على هذه القواعد أيضا - وما تفرع من كل قاعدة منها من مبادئ أو 
قواعد فرعية» وما استنبط منها من أحكام - أنها صيغت تعويلا على مقاصد الشارع 
الحكيم مما شرعه من الأحكام» سواء ما كان منها ضرورياء أو كان حاجياء أو كان 


لنالق ' 


الغا - بين مفهوم المصلحة الشرعية ومفهوم المصلحة القومية : 

لاشك أن مفهوم المصلحة القومية من المفاهيم السياسية الي شاع - ولايزال يشيع 
استخدامها في التعبير عن الدولة القومية» بناء ووظيفة وتحليلا لتعاملاتها داخليا 
وخارجياء لدرحة أن أضحى التحليل العلمي للعلاقات الدولية يسلم - بدرحة أو أخرى 
- بوجود منظور أو منهج ينطلق من المصلحة القومية لتفسير هذه العلاقات”"): وهنا 
يصبح بيان العلاقة بين هذا المفهوم ومفهوم المصلحة الشرعية له ما ييرره حتى لا يلتبس 
المفهومان لدى البعضء أو يستخدم أحدهما بديلا عن الآخر رغم بعد الشقة بينهما كما 
سيتضحء ويمكن النظر إلى أسس التمايز بين المفهومين من اعتبارات أربعة ٠‏ 

أوها: اعتبار المعنىء فمفهوم المصلحة القومية مفهوم مركب من شقين» أولهما 
المصلحة؛ وهو يعيد إلى الذاكرة ما سبق ذكره عن مفهوم المنفعة في الرؤية الوضعية» 
والثاني القومية» وهى صفة ألصقت بالمصلحة لتجعلها خاصة يما يرى أساسا لثالية 
الإرادة القومية الي مرت بتطورات عديدة» حتى أصبحت مرادفة للدولة القومية"". 
وهى الوحدة الأولى في التعامل الدولي المعاصر - بكل ما تمخض عنها من تمجيد 


٠ 5١17 انظر: دء عبدالوهاب خلاف: علم أصول الفقه. مرجع سابق» ص 1517 ص‎ )١( 
انظرفي هذا الشأن أحمد فواد رسلان "نظرية الصراع الدولي"» رسالة دكتواره غير منشورة؛ قسم العلوم‎ )١( 
ص 175 ومابعدها.‎ 2154٠١ السياسية بكلية الاقتصادء جامعة القاهرة»‎ 
وانظر أيضا:‎ 
ممه 15 تله تهمه )2 سرعكم1 ,(لء) أممعكم] وعصول صز ”دع1622ه1 لقممتئةا؟" ,«مكمتطمز :لا مقصمط1‎ 
نمق 5050220 ف لع ,182-190 .22 ,1969 وععط عه:8 ع1 :لرولا بسول8 ,ناموط مواععهظ‎ “126 
عو اعوط لتة تطمع15 ع15 ,(لع) دمول0 © سمقتللت8 مز ”أوعمعاه1 لهدمتدل! عط1 2ه امععدمت ش‎ 01 
ملاع لدعم 1.02 بذاءظ ,57-65 .82 ,1983 ,0115 لممه عاومظ :بوعء [ دعل ركهمكقاع1 لهمملأهمعامآ1‎ 
باأكناعنالك ,3 .10 ,15 .آمل ,بصمعط؟ المع تلوط ,”ناعرولا لصة 'واتلقده 1ه أدعرعام1 لهده دل‎ 87 

ش 369-7 .22 
(؟) انظربعض ملامح هذه التطورات وارتباط المصلحة القومية بها في: أحصد فؤاد رسلان» الصراع الدولي؛ 
مرجع سابق» ص 3177 ٠‏ 
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للإقليمية, والأيديولوجية السياسية الوضعية؛ واللادينية, ومن هنا تنوعت النظرة إلى 
المصلحة القومية بتنوع النظر إلى علاقات وحدات التعامل الدولي . 


والواقع أن هذا التعدد في النظر إلى المصلحة القومية قاد إلى عدم دقة المفهوم 
واختلاطه .مفاهيم أخرى مثل الشرف القومي, والمصلحة العامة» والإرادة العامة» والقوة 
القومية» كما أدى إلى عدم الاتفاق على المضامين الأساسية للمفهوم خاصة فْ ضوء 
الاعتراف بتغير المصلحة القومية باستمرار دون ضوابط أو أسس يتم التغير من تحلالها" . 

أما وصف المصلحة بالشرعية في ميزان الإسلام فيسمو بها عن قيود الإقليم 
واللادينية» والمثالية السياسية الوضعية» وقد تتعدد الاحتهادات ف تعريفهاء وقد تختلف 
الرؤى ف صياغتهاء إلا أن نمة أمراً لا يحب الاختلاف بشأنه في ذلك وهو استمداد 
الصياغة والبناء أسسنهما من قيم الشرع ومقاصده. أما مباشرة أو بالابتناء عليها. - 

انيهما اعتبار وظيفة الدولة؛ فوظيفة الدولة القومية لا تخرج بحال عن تحقيق المصالح 
القومية» كالعمل على حماية السيادة الوطنية؛ ودعم الأمن القومي والسلامة الإقليمية 
للدولة» وتنمية قدراتها من القوة؛ وزيادة مستوى الثراء الاقتصادي, والدفاع عن 
أيديولوجيتها والعمل على نشرها في الخارج؛ وصيانة الثقافة الوطنية وحمايتها من أخطار 
الغزو الخارحي”"» وبحمل هذه الوظائف تتصف بأنها لاتستطيع الفكاك من أسر المصالحم 
القَومية» كما أنه لا غضاضة لتحقيقها في التخلى عن الالتزامات القيمية الي قد ترد على 
سلوك الدولة؛ وهذا يعنى أن لكل دولة وظائفها الي ترمى إلى تحقيق مصالحها القومية 
وإن تعارضت مع المصالح القومية للدول الأخرى؛ ومن ثم فإن توقع التضارب والتناقض 
والاصطدام والصراع ف علاقات الدول لن ينتهى» ون ينتهى معه عدم الاستقرار 
والاضطراب وافتقاد الأمن ف امجتمع الإنساني» وأخيرا فإن وظائف الدولة القومية 
مادامت تدور مع المصالح القومية فطابعها لن يخرج عن التغيير المستمرء لعدم وحود أصل 
ثابت تستند إليه هذه المصالح 5 

أما وظائف الدولة ف الإسلام فلا تستبطن إلا المصالح الشرعية النابعة من الدين» ذلك 
أن جماع هذه الوظائف كما سبق هو حراسة الدين وسياسة الدنيا به» فالدين هو الذي 
يضبط وجود المصالح وحركتهاء وهذا يضع للمصالح أساسا ثابنا لا يتغير» وتقاس من 
خلاله؛ وإن فرضت الضرورة تغييرها طبقا لفقه الواقع؛ ويفرض على الحركة السياسية في 
التعامل ضوابط شرعية لاتستطيع الفكاك منهاء كما يفرض على المجتمع المسلم إلا أن 


)١(‏ انظر تفاصيل هذه المدارس في: أحمد فؤاد رسلان» نظرية الصراع» مرجع سابق» ص 78 وما يعدهاء 
(؟) انظر: دء إسماعيل صيري مقلد, العلاقات السياسية الدولة؛ مرجع سابق» ص ١8‏ ولتفس المؤلف» 
الاستراتيجية والسياسة الدولية؛ مرجع سابق» ص : 50-74 ٠‏ وانظر أيضا: 
9 .2 ,.11ن).م0 ,أعناظ. /ا لجسم هه تعلء أعصة2.11 مرم6 101 
ا" 


يبدو واضح الحوية والسياسات والمواقف مع غيره؛ منزها عن أدواء الخنداع والنفاق 
ومضادات القيم في علاقاته بغيره ٠‏ 

ثالثها اعتبار الجمع بين المثالية والواقعية» فاستناد المصلحة القومية على القوة لتحقيق 
فعالياتها أوقعها بين فريقين أحدهما مثالي يعلى من جانب المثل والقيم ويرمى إلى محاولة 
القضاء على القوة الى تستر خلفها المصلحة القومية» والآخر واقعى يقوم على الإيمان بأن 
القوة هى المحرك الرئيسي للعلاقات الدولية؛ وأنها حقيقة قائمة؛ لا يمكن القضاء عليها أو 
نسيانهاء وككن التمييز بين هذين الاتجاهين من وجوه عدو0ك, 

أما في المصلحة الشرعية فلا بحال لمثل هذا التنازع لأن الإسلام لا يمسمح بصياغة أو 
بناء للمصالح إلا إذا سعت هذه المصالح إلى ما يحدث التوافق بين مثله مسن جهة واعتبار 
الؤاقع المعاش من جهة ثانية» على أساس من الوسطية الب لا تهمل المقاصد الشرعية ولا 
تعطل حركة الواقع؛ فلا تفريط ولا إفراط؛ ولذلك فإن المصلحة الشرعية من هذه الزاوية 
مثالية واقعية» وهى في ذلك تعبر عن اتساق مع طبيعة القيم الإسلامية على نحو ما سبق 
7 


ورابعها: اعتبار النقائص» فقد تعرض مفهوم المصلحة القومية لكثير من الانتقادات 
ال أصابته بكثير من التقائص ومنها افتقاره إلى التحديد الكلي أو التصنيف الحزئي 
لمكوناته» وعدم كفايته كمقياس وحيد للسياسة الخارجية» وصعوبة إعطاء معنى علمي 
للفهوم لاختلاف استعمالات القادة والسياسيين» بل وامحللين له كما أن ارتباطه بالواقع 
يفقده الأساس الثابت» ما لم يحدث الانسجام داخل الجماعة السياسية» ويغيب أي تأثير 
بمكن أن يفسد تحركات وفاعلية عناصر المصلحة القومية» وهو ما قد يبدو متعذرا تحقيقه 
في كثير من الأحيان» كذلك فإن تحديد المصلحة القومية - وفقى رؤية مورجانئو - في 
إطار القوة ولا شئ سواها وما كان أكثر التقاء وتناسبا لظروف مستقرة في علاقات 
الدول حيث سعى الأطراف إلى تحقيق أهداف محدودة بوسائل محدودة» دون ضغوط 
داخلية عليهاء لكنه لا يصلح معيارا لتحليل التحول الجذدرى الذي طرأ على العلاقات 
. الدولية في القرن العشرين؛ فضلا على أن الصبغة الجامدة في تحايل المصلحة القومية 
تكرس جمود الحركة السياسية» مادام النظام السياسي غير متغير» ومادام أن مصالح 
الأطراف تتحدد دائما بدافع القوة» تحت أي ظرف» وأيا كانت طبيعة هذه الاطراف”. 


)١(‏ انظر: د. حورية توفيق بحاهد القوة؛ مرجع سابق» ص 84-81» وانظر أيضا: د. إسماعيل صيري 
مقلدء العلاقات السياسية الدولية» مرجع سابق» ص ٠ 55-١8‏ 
وانظر أيضا : ,377-387 .88 ,أع.م0 باوعدعكهم1 لهدمتئهل! صاء طدءمم8.0 «ناء*] 
هه انظر بعض هذه الانتقادات في: دء إسماعيل صبري مقلد» العلاقات السياسية الدولية؛ مرجع سابق» ص 
4-4؟؛ أحمد فؤاد رسلان» نظرية الصراع؛ مرجع سابق» ص 74817 وما بعدها ١‏ 

لاحل 


أما مفهوم المصلحة الشرعية فلا محال للنقائص فيه مادامت المصلحة مبنية على الشرع 
في اعتبارها للواقع المعاشء وإثما تتاح الفرصة لإيراد النقائص عليها إما بسبب أنه قد 
يثبت أنها رغم شرعيتها لاتستجيب للواقع المعاش وهنا ترد النقائص إلى الخنطأ في 
الاجتهاد في بناء المصالح وتصنيفها شرعياء أي في تنزيل الحكم الشرعي على الواقع المراد 
إصلاحه أما إذا حاءت النقائص في المصلحة بحسدة في انسلاخها من الشرعء أو 
استنادها الظاهري عليه؛ أو تبريرها شكليا من خلاله» أو علوها على نصوصه. فهنا لا 
تعد المصلحة شرعية» وهذا يعنى باختصار أن محال إيراد النقائص على المصلحة الشرعية 
يكمن في انفلاتها من الضوابط الشرعية ٠‏ 


5» 


المبحث الثالث 


القيم والمصاح الشرعية في بعض 
نماذج الخبرة السياسية 


يشكل عرض بعض غماذج الخبرة السياسية الي تعانق فيها الالتزام بالقيم والسعى إلى 
تحقيق بعض المصالح الشرعية الأمنية الجانب التطبيقي لما سبق من العرض التنظيري 
لمفهومى القيم والمصلحة» خاصة وأن هذه النماذج ارتبطت يمواقف سياسية تفاعلت 
خلاهها الآراء الاجتهادية وهى تسعى إلى إدراك ثلاثة أمور» فمّه الواقع المراد التعامل معه 
بكل أبعاده المختلفة» وفقه الحكم الشرعي المناسب لهذا الواقع» وفقه تطبيقه على ذلك 
الواقع رغبة في الوصول إلى أنسب المصالح الشرعية الأمنية الي تحفظ للمجتمع السياسي 
المسلم مثالياته» دون أن يكون ذلك على حساب الالتزام القيمي الذي تفرضه القواعد 
الشرعية العامة كبيئة لازمة قبل وأثناء وبعد التوصل إلى الحكم الشرعي المناسب» من 
تبادل الرأي» والشورى؛ والنصحء والأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء والنزول عند 
النق» والطاعة :غير معضية الله أو معضية:رسوله صلى الله غلينه وسنلم٠‏ وهنا تجدر 
الإشارة إلى بعض الملاحظات المنهاجية: 

الملاحظة الأولى أن الباحث حرص ف بناء هذه النماذج على عدم الاقتصار على 
تطور سياسي بعينه لعصر الخلافة الراشدة» ليس من منطلق تنويعها وإنما سعيا إلى محاولة 
أن تأتى النماذج مغطية لأهم القرارات أو المواقف الأمنية ال أبدعها ذلك العصر. 

والملاحظة الثانية أنه لم يتم التقيد في عرض النماذج كلها بربطها بقضية واحدة 
معينة» حتى لا يفهم أن الأمن في عصر الخلافة كان يدور حول محور أو قضية محددة في 
كل المواقيف السياسية» وليس حول مختلف جوانب الحياة» وسيرد لاحقا كيف أن كل 
نموذج تعلق بقضية مختلفة عن القضية الي تعلق بها الآحر» وفي فنرات زمنية متباعدة ٠‏ ا 

والملاحظة الثالثة أنه تم احتيار النماذج المبنية على مواقف عامة كان مردودها الأمنسى 
يخص قطاعا عريضا من امجتمع السياسي؛ وليس فردا أو جماعة معينة» فما يهم في هذا 
المقام هو التجارب العامة الي يمكن على هداها صياغة بعض المبادئ الي تجعل من 
إمكانات الاقتداء بها أمرا ميسوراء ولعل هذا ما دفع الباحث إلى إيراد بعض المبررات 
الي حكمت اختياره لكل نموذج كمقدمة له. 


ين 


المطلب الأول 
القيم والمصالح الأمنية وإيقاف الإنفاق 
على المؤلفة قلوبهم 

وهذا الموقف يرتبط بقرار الخليفة الأول بشأن التعامل مع أحد مصارف الزكاة الوارد 
ذكرها في قوله تعالى «إإنما الصدقات للفقراء والمساكين والعاملين عليها والمؤلفة 
قلوبهم وفي الرقاب والغارمين وفي سبيل ١‏ لله وابن ن السبيل فريضة من الله", إنه 
مصرف المولفة قلوبهم الذي قرر أبوبكر الصديق - بناء على مشورة عمر بن النطاب 

إيقاف الإنفاق عليهم» لما استبان له أن لا حاجة للإسلام والمسلمين بتأليف القلوب وقد 
مكن الله له في الأرض ٠ ٠‏ ويجئ اختيار الباحث لهذا الموقف مبنيا على مبررات ثلاثة. 
أوهها أنه أحد المواقف الي طبق فيها مبدأ تغير الأحكام بتغير الزمان؛ وقرار الخليفة فيه إذ 
يعبر بصدق عن ضرورة أن لا ينفصل وعى قيادة الأمة عن الوعى بواقعها المعاش» فإنه 
يثبت أن ذلك لا ينبغي أن يتم إلا في إطار من فهم وفقه النص المنزل» وإن اختلفت 
بشأنه الاجتهادات إن كان مما يبيح ذلك وثانيها أنه كذلك أحد المواقف اليّ أكدت 
أن الإنفاق على المؤلفة قلوبهم لا يعدو أن يكون حكما شرعيا يدور مع أمن امجتمع 
السياسي وجودا أو عدماء وإن فهم ذلك بشئ من النسبية أحياناء لقد احتاج المسلمون 
إلى هذا الحكم في عصر النبوة» وردحا من خلافة أبى بكرء فلما تبين لهم أن حاجتهم 
إليه قد أضحت بلا حقيقة كان التوقف عن إعطاء المؤلفة قلوبهم» وهو توقف - كما 
سيرد - لم يقصد به تعطيل النص الشرعي» قدر ما كان يعنى أن مناط الحكم به لا 
وجود له. ومن ثم لا بحال معه لإعماله أصلاء وثالث المبررات أن قرار إيقاف الإنفاق 
على المؤلفة قلوبهم هو أحد القرارات الي أوقف العمل بها لما اتضح للمسلمين يعد 
عصر الخلافة أن مناط الحكم الشرعي في سهم المؤلفة قلوبهم أصبح ليس له محله 
. ووجوده» وكذلك فعل عمر بن عبدالعزيز على ما يذكر البعض'"» وهذا يؤكد ما سيق 
من أن هذا القرار لما أصدره الخليفة الأول لم يكن يمثل إلغاء للحكم الشرعي؛ وإلا ما 
عاد إليه ذلك القائد المسلم من بعده ١‏ 

وتحليل قرار إيقاف الإنفاق على المولفة قلوبهم يفسرزض تحليل عناصر أربعة هى 
بالشرتيب: 

أولة - ا 

لا يعدو المولفة قلوبهم أن يكونوا أناسا يراد تأليف قلوبهم وجمعهم على الإسلام أو 
تثبيتهم عليه لضعف إسلامهم أو كف شرهم عن المسلمين أو حلب نفعهم في الدقاع 


٠ 5٠ سورة التوبق الآية‎ )١( 
٠ 5586 انظر ما أورده ابن كثير في تفسيره» مرجع سابق» حل ص‎ )1١( 
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عنهه” فكأن تأليف القلوب قد يعود بالنفع المباشر على المراد تأليفهم ومن ثم بالنفع 
غير المباشر على الأمة» وقد يعود بالنفع المباشر على الأمة» ومن ثم بالنفع غير المباشر 
على المؤلفة قلوبهم» فهى سياسة تعتمد على تبادل المنافع» وإن كان عائدها الأساسي 
راجعا إلى الأمة 

وقد تعددت اجتهادات الفقهاء بشأن المؤلفة قلوبههسم وأصنافهم؛ فمنهم من قسم 
المؤلفة قلوبهم إلى مسلمين» وكفار”"» فأما المسلمون فيد حل فيهم قوم من سادات 
المسلمين وزعمائهم لهم نظراء من الكفار» إذا اعطوا رُحى إسلام نظرائهم - كما أعطى 
أبويكن عدى :بن حاتم وغيره.ج مع خسن إنلابهم لكانتهم في اقوامهم: ويدحل فيهم 
أيضا زعماء ضعفاء الإيمان من المسلمين مطاعون في أقوامهم» يرجى بإعطائهم تثبيتهم؛ 
. وقوة إيمانهم» ومناصحتهم ف الجهاد وغيره» كالذين أعطاهم النبي صلى الله عليه وسلم 

من غنائم هوزان» ويدحل فيهم ثالثا قوم من المسلمين في التغور وحدود بلاد الأعداى 
يعطون لما يرجحى من دفاعهم عما وراءهم من المسلمين إذا هاجمهم العدو ٠‏ ويدخل فيهم 
رابعا قوم من المسلمين يحتاج إليهم لحباية الزكاةء وأحذها ممن لا يعطيها إلا ينفوذهم 
وتأثيرهم إلا أن يقاتلواء فيختار بتأليفهم وقيامهم بهذه المساعدة للحكومة أحف 
الضررين وأرجح المصلحتين. وأما الكفار من المؤلفة قلوبهم فمنهم من يرجى إكانه 
بتأليفه مثل صفوان بن أميةفي عصر النبوة» ومنهم من يخشى شره فيرجى بإعطائه كف 
شره» وكان من هؤلاء أبوسفيان بن حربء والأقرع بن حابس» وعيينة بن حصن» وهم 
من وهب الرسول صلى الله عليه وسلم لكل واحد منهم مائة من الإبل ٠‏ 

وهناط فريق آخر من الفقهاء قسم المؤلفة قلوبهم أربعة أصناف”": فصنف يتألفهم 
المسلمون لمعونتهم. وصنف يتألفونهم للكف عنهم,» » وصنف يتألفونهم لتزغيبهم ف 
الإسلام؛ وصنف يتألفونهم لترزغيب أقوامهم وعشائرهم في الإسلام» فمن كان من هذه 
الأصئناف مسلما جاز أن يعطى من سهم المؤلفة قلوبهم من الزكاة؛ ومن كان منهم 
مشركا عدل به عن مال الزكاة إلى سهم المصالح من الفئ والغنائم ٠‏ 

وثمة فريق ثالث قسم المؤلفة قلوبهم ثلاثة أنماط”"» أولها المشركون الذين كانوا 
بعيدين عن الإسلام؛ وكانوا يعطون ليكفوا آذاهم عن المسلمين؛ وللاستعانة بهم على 
غيرهم من المشركين عند الحاجة لذلك؛ لثلا يقكتل المشركون كلهم ف معركة واحدة 
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ضد القوة الإسلامية الناشئة» والثاني المشركون من رؤساء القوم الذين كان عندهم 
استعداد نفسي لإعادة النظرفي الدعوة فأعطاهم الرسول صلى الله عيه وسلم من 
الصدقات وقربهم ليتصلوا ممبادئ الدعوة ورحاها اتصالا مباشراء فإما آمنوا بهاء وإما 
ضعف عداؤهم لاء فلم يمنعوا من أسلم من قومهم من الثبات على الإسلام؛ والشالث 
المسلمون الذين كانوا حديثي عهد بكفر» وكان إكانهم مازال ضعيفاء وكانت تسيطر 
عليهم المفاهيم المادية الي سادت حياتهم من قبل» فأعطوا لثلا يرجعوا إلى الكفر بسبب 
الحاجة ٠‏ 


أما الفريق الرابع فقّد جمع عدة أقوال بشأن المولفة قلوبهم؛ مثل ابن حجر الذي ذكر 
أنه ”قد احتلف ف المراد بالمؤلفة قلوبهم الذين هم أحد المستحقين للزكاة» فقيل هم كفار 
يعطون ترغيبا. في الإسلام» وقيل مسلمون لهم أتباع كفار ليتألفونهم؛ وقيل مسلمون أول. . 
ما دلوا في الإسلام ليتمكن الإسلام من قلوبهه'”"2. 

وهناك أخيرا بعض المصادر ال لم تذكر تصنيفا معينا للمؤلفة قلوبهم؛ واكتفت 
بالإشارة إلى أنهم كانوا أقواما من أشراف العرب أعطائهم النبي صلى الله عليه وسلم 
ليتألف قلوبهم على الإسلام؛ وليتألف بهم قومهم”” . 

ثانيا - بعض المصالح الأمنية في إعطاء المؤلفة قلوبهم : 


إن العودة إلى خبرة عصر النبوة وخحبرة عصر الخليفة الأول» فضلا على ما ذكره 
بعض الفقهاء يؤكد أن من بين المصالح الأمنية الي يمكن تحصيلها من وراء الإنفاق على 
قلوبهم حماية الدعوة» وقد استطاع الرسول صلى الله عليه وسلم أن يوظف هذا الإنفاق 
بشكل كان كله النفع للإسلام والمسلمين في صدر الدعوة؛ فقد كان يعلم أنه بعد كل 
انتتصار للمسلمين يوجد بعض القيادات الي كانت ججمع بين الذكاء والطموح والتفكير 
العملي» واليَ كانت كذلك على استعداد للتخلى عن روح العداء للقوة المنتصرة؛ إذا 
قدم لهم شيئا من المال أو ما يشعرهغ بمكانتهم من أقوامهم حيث القيادة والزعامة”", 
وقد جاء الوحي ليدعم موقف القيادة النبوية وليعطى لما إشارة البدء - وفق حدود 
الزكاة؛ ووفق ماتراه مناسبا من مصادر الأموال الأرى- ولم تزل القيادة كذلك في كل 
موقف كان يبدو لها فيه أن في الإعطاء خيرا للدعوة» وللدولة الناشئة ٠‏ 


كذلك من هذه المصالح الحفاظ على هيبة القيادة الحاكمة وكف أذى بعض أفواه 
الذين يستخدمون الكلمة في غير موضعها ويتعرضون بها لهذه القيادة بما لا تستحق ظلما 
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بين 


وعدواناء مثل ذلك الشاعر الذي كان يلقى باللائمة والعتاب على قيادة النبوة - إذ 
استقل عطاءها من الأبل له - فلم يجد الني صلى الله عليه وسلم غضاضة ف أن يأمر 
أصحابه بقطع لسانه» فأعطوه حتى رضىء فكان ذلك قطعا للسانه29. 

وثمة مصلحة ثالثة هى تقوية مراكز القيادات الداحلة في الدين دون تمكن فيهء إما 
لضمان تثبيتها على الدين؛ أو لقطع الصلة بينها وبين من هى على وفاق معهم من إعداء 
الإسلام أو لسد متطلباتها المادية والمعنوية في دعوة التابعين لهاء خاصة إذا كانت ذات 
تأثير في تحريك هذه الجموع؛ كما فعلت قيادة النبوة مع بعض القيادات القرشية يوم 


دامة 
حنين 0 . 


ويدخل أيضا ف جملة هذه المصالح تقوية مراكز الدفاع عن حدود الدولة وثغورهاء 
وضمان عدم الاعتداء عليها فيتعرض المسلمون للأذى”"» لكن تحب ملاحظة أن الدفاع 
عن الحدود لا ينبغي أن يعتمد على دور المؤلفة قلوبهم؛ وإنما هو مسؤولية جند المسلمين 
المرابطين بعدتهم وعتادهم» ولعل هذا يدفع الباحث إلى القول بأن الذين أناطوا بالمؤلفة 
قلوبهم بعض الوظائف الأمنية نما أرادوا طائفة أخرى غير اليش النظامي للمسلمين؛ 
وهو ما أكده ابن كثير في تفسيره9), 

وفضلا على ذلك فهناك مصلحة أخرى ترتبط بتحبيب الناس في الإسلام ورسوله؛ 
ليقبلوا عليه طائعين راضينء وقد ينقلبون إلى دعاة له» كذلك الذى أعطاه الرسول صلى 
الله عليه وسلم» وأحزل له العطاء حتى قال "أعطاني رسول الله صلى الله عليه وسلم 
يوم حنين وأنه لأبغض الناس إلى فمازال يعطينى حتى إنه لأحب الناس إي”2. كذلك 
يدحل في جملة المصالح الأمنية في إعطاء المولفة درء الفواحش والأباطيل الي قد تصدر 
عن أهل الجهل في امجتمع المسلم؛ وقد روى أن بعضهم أتى الرسول صلى الله عليه 
وسلم وخيروه بين أن يعطيهم أو يرموه بالفحشء أو يبخلوه فأعطاهم”""» وفي ذلك "ما 
يؤوكد جواز مداراة أهل الجهالة والقسوة وتألفهم» إذا كان فيهم مصلحة؛ وحواز دفع 
المال إليهم لهذه المصلحة"9 , 


وأخيرا تأتى المصلحة في تصحيح سلوكيات بعض الذين يدخلون في الإسلام ممن 
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تنقصهم الاستقامة على شريعته» فيكون في إعطائهم عتق لمم من العذاب في الدنها 
والآخرة؛ من حيث إن الإعطاء قد يزجرهم عن التمادى في الخطأ وني الحديث "إنى 
لأعطى الرحل وغيره أحب إل منه خشية أن يكبه الله على وحهه في النار يوم 
القيامة"9", 

ثالغا - قرار إيقاف الإنفاق على المؤلفة قلبوهم : 

يثير قرار الخليفة الأول بإيقاف الإنفاق على المؤلفة قلوبهم قضيتين مهمتين» إحداهما 
تتعلق بالموقف السياسي الذي صاحب اتخاذ القرارء والثانية ترتبط بتكييف القرار من 
الوجهة الشرعية ٠‏ 

القضية الأولى : الموقف السياسي الذي صاحب اتخاذ القرار : 

اعتاد المسلمون منذ عصر النبوة إعطاء المولفة قلوبهم إعمالا للنص القرآنى بشأنهم, 
إلى أن حدث ف خلافة أبى بكر أن جاءه عيينة بن خحصن» والأقرع بن حابسء وطليا 
منه أن يتألفهما بقطعة من الأرضء فأقطعهما إياهاء وكتب ما كتابا بذلك؛ فلما انطلقا 
إلى عمر بن المخطاب ليشهد لهماء تناوله منهما ومحاه» فتذمراء وأساءا إليه القولء ولكنه 
لم يحفل يهماء لأنه رأى أن لا حاجة إلى تأليف قلبيهماء فوافقه الخليفة والمسلمون على 
ذلك”"»: ونظرة إلى هذه الرواية تتضح بعض دلالات الموقف الذي أحاط باتخاذ قرار 
إيقاف الإنفاق على المؤلفة» ومنها: 

١‏ - أن بعضا ممن كانوا يحرصون على طلب تأليف قلوبهم كانوا 
يتصورون أن لهم بذلك حقا يتوارثونه داخل المجتمع المسلمء بقطع النظر عن تغير 
قيادته» أو تغير ظروفه» سواء كانت مع - أو ضد - ما كانوا يتعاطونه مقايل 
تأليف قلوبهم. 

!1 - أن قرار الإيقاف لم يأت كقرار مسبق من الخليفة» اتهذه عقب 
ولايته» وإِعا ارتبط بواقعة محددة» بل إن هذا القرار جاء لاحقا لقرار آخر ولاغيا 
له. كان الخليفة قد اتخذه ووافق فيه على استمرار العمل بالإنفاق على المؤلفة» 
وقد ضرب بتراجعه عن هذا القرار مثلاً في كيفية الالتزام بتحقيق مصالح الأمةء 
ولو استلزم الأمر مراجعة القرارات والسياسات الي اتفذت لذلكء أو إلغاءها 
والعدول عنها. 
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+ - أن إيقاف العمل ببعض القرارات قد يصبح ضروريا ولو كانت القيادة 
الشرعية قاب قوسين أو أدنى من تنفيذه» سواء جاء ذلك عبادرة القيادة نفسهاء 
أو عمبادرة بعض أفراد بطانتها الصالحة» فمصلحة الإسلام ومن ثم مصلحة 
الجلماق حك أن عمو قوق اع قرا ونسيق يقر انا فنه اركح جين القران 
وهذه المصلحة لاتكون التضحية إلا بالقرار الذي يقف عائقا دون تحصيلها 
وإدراكها. 

م - أن مسلك عمر بن الخنطاب ف عرض رأيه بشأن رفض تأليف قلوب 
البعض يحب فهمه من خلال معرفة أمور ثلاثة» الأول منها أن رفض عمر بن 
الخطاب لم يكن ملزما لأحد من المسلمين؛ وهو لما محا ما في الكتاب الذي كتيه 
الخليفة للرجلين ما كان يريد أن يضع الخليفة - أو أحدا من المسلمين - أمام 
الأمر الواقع» والأمر الثاني أن تراجع الخليفة أبى بكر أمام اجتهاد عمر بن 
الخطاب لم يكن يعنى أنه كان مخطما ف قراره الأول بالموافقة على الإعطاءء وإنما 
هى وجهة نظره الاجتهادية الي رأى بديلا لها في اجتهاد عمرء أما الأمر الشالث 
فهو أن الحدة الي ظهرت في رفض عمر بن الخطاب للكتاب لم تكن حدة غضب 
أو ضيق على قرار الخليفة؛ قدر ما كانت حدة غيره للإسلام» ولذلك كان طبيعيا 
أن يحول القضية مع ذانك الرجلين من قضية تأليف قلبي رجلين إلى قضية الإسلام 
ذاته حين قال لهما: "إن رسول الله صلى الله عليه وسلم كان يتألفكما والإسلام 
يومكذ قليل» وإن الله قد أغنى الإسلام» اذهبا فاجهدا جهدكماء لا يرعى الله 
عليكما إن رعيتما””". 

ه - أن موافقة المسلمين على رأي عمر بن الخنطاب لم تأت اعتباطاء وإنما 
نتيجة الإقتناع بالمبررات الي دفع بها لإيقاف إعطاء المؤلفة» من حيث إن 
الإسلام قد غدا في قوة ومكنة تجعلانه في غنى عن عدد قليل لا وزن لهء بعد 
دول أمم كثيرة في الإسلام» كما أنه ليس ثمة حوف من هؤلاء الذين يطابون 
التأليف؛ بل كان النوف عليهم أن يظلوا على نزعتهم التواكلية» ثم إن حق 
هؤلاء ليس حقا موروثا يتوارثونه جيلاً عن جيل ٠‏ 
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القضية الثانية : نظرة في التكييف الشرعي لقرار الإيقاف : 

يمكن القول إن الصحاية لم يخالفوا الحكم الشرعي الخاص بإعطاء المؤلفة قلوبهم ما 
يستحقون من موارد مال المسلمين» وهذا ليس حكما مسبقا بالتحيز إلى هؤلاء الذين 
كانوا خير القرون؛ دون تبين لحقيقة مسلكهم. بلى» فالناظر إلى هذا المسلك يدرك أنهم 
وجدوا أن بعض الأحكام الشرعية وردت مطلقة أو معللة» فلما يحثوها رأوا أن العلل 
الي صاحبت هذه الأحكام قد زالت» أو أن ما شرع له الحكم قد تغير» ومن ثم كان 
لزاما أن يغيروا الأحكام تبعا لذلك» وحكم المؤلفة قلوبهم يقع في دائرة هذه الأحكاء”© 
ذلك أن المسلمين حينما امتنعوا عن إعطاء المؤلفة قلوبهم كانت قناعتهم أن الجتمع 
الإسلامي ليس به مؤلفة كى ينالوا نصيبهم من الزكاة؛ تماما كما يشرع القرآن للزركاة 
ثم يمر عصر لا يكون فيه فقراء ولا نساكين, فلا يوحد منن يأخذ سهمهم في الزكاة» 
فيتوقف العمل بالنص القرآني حتى يوجد الفقراء والمساكين9', 

ومن ناحية أخصسرى يجب التفرقة - تفريعا مما سبق - بين إلغاء النص الشرعي؛ 
وإيقاف العمل به فإلغاء النص يعنى أنه بات كأن لم يكن٠‏ ومن ثم تسقط حجيته؛ لأنه 
صار غير موحود أصلاء وذلك هو النسخ الذي تكلم عنه الفقهاء'"؛ ولعل من بدهيات 
التشريع الإسلامي أن أحدا لا يستطيع بعد عصر النبوة وانقطاع الوحي أن يدعى امكانية 
نسخ حرف واحد من النصوص المنزلة» والمتتبع لآراء الفقهاء والمفسرين يخرج بنتيجة 
مؤداها أن أحدا منهم لم يقل بنسخ حكم الآية المنزلة ف مصارف الزكاة؛ وبالتالي فإن 
قيل إن الصحابة قد نسخحوا حكم الآية فكيف يستقيم لهم ذلكء؛ ثم أليس أولى منهم 
بالنسخ الرسول صلى الله عليه وسلم؛ وكيف يستساغ أن الصحابة قد حهلوا بدهية من 
بدهيات التشريع الإلمى؟» خاصة وقد أثر عن الخليفة الأول - الذي أصدر القرار - أنه 
"كان يستشير أولى العلم من الصحابة» فربما اجتمع إليه النفر منهم؛ كلهم يتذكر عن 
رسول الله صلى الله عليه وسلم في الأمر قضاءٌ أمضاه فإن أعيته الحيل جمع رؤوس 
الصحابة واستشارهمء فإن أجمع أمرهم على رأى قضى به؛ وإلا اجتهد برأيه"9), 

أما إيقاف العمل بالنص فمعناه أن النص باق كما هوء لكن حال دون تطبيقه تغير 
ظروف تحكيمه» أو عدم وجودها أصلاء فإذا توافرت فليس ثمة محال للمفاضلة بين 
تطبيقه أو عدم تطبيقه. حيث يصير الألزم والأولى تطبيقه؛ والمتتبع لممسلك الصحابة في 
تغيير الحكم تبعا لتغير ظروفه يجدهم (لم يندفعوا فيه مجحرد ما يلوح أنه مصلحة؛ بل 
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كانوا يجعلون الأصل هو ما دل عليه النص» وأنه الذي يجب التمسك به؛ كما يوذ 
ذلك من عباراتهم المختلفة نحو "كيف تفعل شيئا لم يفعله رسول الله صلى الله عليه 
وسلم'"» أو "كيف نفعل ذلك مع أن النص يفيد كذا"؛ ولا يعدلون عن هذا الأصل إلا 
إذا دعت حاجة ملحة؛ ولا يسلمون بالتغيير إلا بعد تقليب الأمر على وجوههه والموازنتة 
بين مصالحه ومفاسدةء حتى إذا ما بان لهم الراجح غملوا :بو"0 : 

ومن ناحية ثالثة» فإن أحدا من الصحابة لم ينكر على عمر بن الخطاب ما أشار به 
فلولا اتفاقهم على حقّيقة ما أشار بهء وأن مفسدة مخالفته أكبر من المفسدة المتوقعة 
لبادروا إلى إنكاره» ذلك أن الغاية مسن تشريع الإنفاق على المؤلفة قلوبهم هو إعزاز 
المسلمين؛ وأن إعطاء الأموال للمؤلفة في عهد الرسول صلى الله عليه وسلم كان وسيلة 
لهذه الغاية» وبعد وفاة الرسول صلى الله عليه وسلم وكثرة المسلمين أصبح عدم | 
إعطائهم هو الذي يؤدى إلى إعزاز المسلمين "لأن إعطاءهم في حالة الكثرة والمنعة إذلال 
للمسلمين وإظهار لهم .عظهر الضعف والقلة» فهو يؤدى إلى عكس ما كان يؤدى إليه في 
عهد الرسول صلى الله عليه وسلم لاعتلوف ظروف 0 

وإذ تكشفت بعض ملامح التكييف الشرعي لقرار إيقاف الإنفاق على المؤولفة 
قلوبهم؛ واستبان أنه لم يكن إِلغاءٌ لنص منزل أو نسخا له» فليس لأحد - باسم العصرية 
أو دعوى تحديد الأحكام دون أدنى ضابط شرعي - أن يخرج ليستشهد بفعل الصحابة 
في المؤلفة قلوبهم» ويعتيره - خحطاً - دليلاً على إلغاء تشريع قرآني محكمء وهى دعوى 
لاتعي حقيقة معنى الحكم الشرعيء وضوابطه"" ٠‏ 

رابعا - مقعضيات الأمن وإمكانيةالعودة إلى إعطاء المؤلفة قلوبهم : 

سبق القول أن الحكم الشرعي في المؤلفة قلوبهم هو حكم غير منسوخ لكن يبقىرغم 
ذلك التساؤل عن قابلية تطبيقه - بعد قرار الخليفة الأول بإيقافه - من عدمه؛ والواقع أن 
ئة اختلافا .بين العلماء حول هذا الأمرء فقد روى عن بعضهم "أنهم لا يعطون بعده, 
لأن الله قد أعز الإسلام وأهلهء ومكن لهم في البلاد» وأذل لهم رقاب العباد» أو بعبارة 
أخرى لانتفاء العلة الي بمقتضاها يحق تأليف القلوبء وقال آخحرون: بل يعطون لأنه 
صلى الله عليه وسلم قد أعطاهم بعد فتح مكة. وهذا أسر قد يحتاج إليه فيصرف 
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إليهه"0 , 


والذي عليه معظم الفقهاء أن عدم نسخ الحكم يبيح إمكانية العمل به لأن هذا 
العمل ليس خاصا بعصر النبوة» بل هو عام له ولسائر أمته بعده. ولذلك قال الشافعي 
وأبو حنيفة بل حق المؤلفة باق إلى اليوم؛ إذا رأى الإمام ذلك؛ وهم الذين يتألفهم الإمام 
على الإسلام» وقال مالك لا حاجة للمؤلفة الآن لقوة الإسلام"9". 

ولا خلافا حقيقيا - كما ذهب البعض - بين الأئمة الثلاثة» "إذ أن الإمام مالكاً قد 
نظر إلى عهده فرأى المسلمين في حال من القوة بحيث لايحتاجون إلى التأليف فانتفت 
علته فلم يعد هناك مؤلفة» وكان يعنى عصره بهذا الحكمء أما إذا اقنضت مصالح 
المسلمين التأليف» فعنذئذ يوجدون ويعمل بسهمهه9". 

ومن الحجج الي ساقها العلماء لإمكانية العودة إلى العمل بالحكم الشرعي: 

١‏ - المعونة لصالح الدين "فلو وجدت ظروف يحتاج فيها أهل الإسلام إلى 
تأليف القلوب فعند ذلك يوجد المؤلفة قلوبهم» ويجب نصيبهم المشروع بالقرآن 
والسنة» حتى لو كان المعطون أغنياء» لأن من أهداف الصدقة معونة الإسلام 
وتقويته» وما كان فْ معونة الإسلام وتقوية أسبابه فإنه يعطاه الغ والفقيرء لأنه 
يعطاه من يعطاه لا بالحاجة منه إليه» وإنما يعطاه معونة للديد"29, 

؟ - كسسب من لا يطيعون إلا للدنياء ولا يقدر على إدحاهم في الطاعة 
كرهاء "فإذا كان في زمن الإمام قوم لا يطيعون إلا للدنياء ولا يقدر على 
إدخالهم تحت طاعته بالقسر والغلبء فله أن يتألفهم ولا يكون لفشو - انتشار - 
الإسلام تأثيره لأنه لم ينفع - أي حكم المؤلفة - ف خصوص هذه الواقعة"0©©, 
أي ما حدث فق عصر أبى بكرء 

5 - إكسر شبوكةالحاقدين على الإسلام؛ فإذا كان ثمة قوم "لا رغبة لهم في 
الإسلام إلا النيل منه» وكان في ردتهم ومحاربتهم ضرر على الإسلام لما عندهم 
من العز والمنعة» فرأى الإمام أن يقيم لهم من الصدقة فعل ذلك لخلال ثلاث» 
الأعذ بالكتاب والسنة» والبقاء على المسلمين» وأن الإمام ليس بيائس منهم إن 
تمادى بهم الإسلام أن يفقهوه, وتحسن فيهم رغبته"20. 


. 7568 انظر: ابن كثير» تفسير القرآن» مرجع سابق» جاء ص‎ )١( 

٠. ١١51 انظر: دء بلتاحي» مر جع سابق؛ ص 2186 الشوكاني» نيل الأوطار» جةء)ء ص‎ )1١( 

(5) انظر: ده بلتاحي» مرجع سابق)» ص ٠ ١88‏ 

(5) انظر: المرجع السابق» ص ٠ ١85‏ 

(5) انظر المرجع السابق؛ الشوكاني» نيل الأوطار» مرجع سابق» 4 ص 1517 ٠‏ 

(5) انظر: دء البلتاجمي» مرجع سابق؛ ص ٠ 1١/875‏ 
ا 


4 - طبيعة المنهج الحركي للدعوة: الي قد تفرض تأليف بعض القلوب» 
ذلك لأن هذالمنهج سيظل يواجه في مراحله المتعددة كثيرا من الحالات الي تحتاج 
إلى إعطاء جماعة من الناس على هذا الوحه: إما إعانة لهم على الثبات على 
الإسلام» إن كانوا يحاربون في أرزاقهم لإسلامهم, وإما تقريباً لمم من الإسلام» 
كبعض الشخصيات غير المسلمة الي يرجى نفعها للإسلام بالدعوة له والذب 
عنه هنا وهناك9 . 


(01) انظرة سيد قطبء في ظلال القرآن» مرججع سابق» جحلل ص ٠ ١١1535‏ 
لض 


المطلب الثاني 
القيم والمصالح الأمنية في قضية الأراضى 

وهذه القضية - الي أثارت اختلافاً في الرأي بين عدد من كبار الصحابة في خلافة 
عمر بن الخطاب - تتعلق بكيفية ١‏ التصرف في الأراضي الي كان الفاتحون المسلمون 
يدخلونها بالقتال - أو بأي أسلوب آخخر غير سلمى - هل يبقون عليها في أيدي أهلها 
ويحرون عليها الخراج؟ أم يقسمونها باعتبار دخولها ف أحكام الغنائم؟. ٠‏ وقد شاء 
الخليفة أن يحسم مادة الاخحتلاف بإصدار قرار منع به تقسيم هذه الأراضيء ملتزماً ف 

هذا الإصدار القيم الي أرستها الشريعة في اتخاذ القرار السياسي» ومتجريا سن ورائه 
ش تحقيق مجموعة من المصالح الأمنية للمسلمين . 

ولعل من دواعى اخحتيار الباحث هذه القضية أنها ت: تثبت أن التحديات اليّ فرضتها 
حركة الفتح الإسلامي م تكن ف 0 ا 0 
استيعاب آثارها المختلفة البيّ تعدت بحرد النصر وتحصيل الغنائم أ و الفئ» ودجول الناس 
في دين الله أفواجا لتفجر - إضافة إلى ذلك - بعض القضايا الي احتلفت بشأنها 
وجهات النظر بين المسلمين في صدر الإسلام بحاكما وحكرناء 

كذلك فهى تؤكد أن الاختلاف في الرأي حول بعض القضايا الي تمس أمن اللجتمع 
السياسي ومستقبل حركته السياسية قد تحره إلى الإغراق في النقاش والحوار فيما لا يحمد 
عقباه أحياناء وأن كل الحكمة في انتزاع القيادة الشرعية زمام الأمور بالحق للخروج من 
هذا الاحتلاف لتوحيد الكلمة وجمع الصفوف٠‏ 

كما أنها تبرهن من ناحية ثالئة على أن حسم مادة الاختلاف أو تصفية المواقف 
المتأزمة لا يكون بتحطيم قيم الشرعء أو سلب الأمة إرادتها في التعامل مع قضاياها. 
الحيوية وأن الإكراه والاستبداد بالرأي واتخاذ الإحراءات ال من شأنها تأكيد هيمنة 
الحكم وجبروته» كل ذلك قد يضم تسوية النزاعات المختلفة حوطا ظاهرياء لكنه على 
المدى البعيد قد يفجر قضايا ومشكلات لا يجدى معها منطق العنف والإكراه. 

والأمر في توضيح حقائق قضية الأراضي المفتوحة عنوة وقرار الخليفة الثاني بعدم 
تقسيمها يفتزض الحديث في النقاط الأربع التالية:- 

أولا - موقع الأراضي التي افتتحت عنوة من تقسيم الأراضي التي فتحها 
المسلمون: 

هناك اجتهادات فقهية كثيرة حول هذا الموقع ومن بينها ما ذكره القاسم أبو عبيد 

ادم 


من أن ا 0 
الأرضين بثلائة أحكام» أرض أسلم عليها أهلها فهى ملك أيمانهم وهى أرض عشر لا 
عي يا الات صما عل ل او اوم تمت عي داز 1 
عليه لا يلزمهم أكثر منه؛ وأرض أخذت عنوة فهى الي اختلف فيها المسلمون فقال 
بمحدهم بحيلا مزال الحيعة :1 ٠‏ قا عضوي بل كمه از انار فوا لى الإمام””"2. 


أما ابن 3 قيم الجوزية فقد ذكر أن تقسيم الأراضي | فتحها المسلمون كان يشمل 
من ناحية الأرض الي أسلم عليها أهلها طوعاً من غير قنال؛ فلا خمراج عليهاء ويس 
فيها سوى العشر» وهذا كان في المدينة» وأرض اليمن» وأرض الطائف» وغيرهاء كما 
كان يشمل من ناحية ثانية» ما ملك عن الكفار عنوة وقهراء وهذه فيها روايتان؛ 
. إحداهما أنها تكون غنيمة تقسم بين الفاتحين كالمنقول؛ وتكون أرض عشر لا حراج 
عليهاء والثانية أن الإمام بالخيار إن شاء قسمهاء وكانت لذلك عشرية غير خراجية» وإن 
شاء وقفها على المسلمين وضرب عليها خراجاً يكون كالأجرة لها غير مقدرة المدة بل 
إلى الأبد» فهذه عشرية خراجية. أما ما كان يشمله من ناحية ثالثة فهو ما صولح عليه 
المشركون من أرضهم على أن تقر في أيديهم بخراج يضرب عليهاء وتكون الأرض لهمء 
فهذا الخراج جزية تؤخذ منهم ما أقاموا على شركهم وتسقط عنهم بإسلامهم؛ ولهم بيع 
هذه الأراضي» والتصرف فيها كيف شاءواء فإن تبايعوها بينهم كانت على حكمها في 
الخراج» وإن بيعت لمسلم سقط عنه خراحهاء وإن بيعت لذمى قيل لا يسقط خراجها 
لبقاء كفره» وقيل يسقط لخروجه بالذمة من عقد من صولح عليهاء. وأما ما كان يشمله 
من الناحية الرابعة فهو الأرض الى جلا عنها أهلها فخلصها المسلمون بغير قتال» فهذه 
حكمها حكم العنوة» تتزك وقفا ويضرب عليها حراج يكون أجرة لمن تقع في يده من 
مسلم وكافر» ولا تتغير بإسلام ولا ذمة» وأخيراً فإن تقسيم الأراضي في نظر ابن قيمٍ 
الجوزية كان يشمل خخامسا الأرض الي صولح أهلها على نزولهم عنها فتكون ملكا 
للمسلمين؛ وثَمّر في أيديهم بالمخراج فحكم هذه الأرض أيضا حكم أرض الغنوة“إنها 1 
تعتير وقفا للمسلمين وتقر فْ أيديهم بالخراج» ولا يسقط هذا الخشراج بالإسلام» ولا 
بكنعون من المناقلة فيهاء ويكون ذلك مناقلة عن حق الاختصاص”" , 

ويأتى الماوردى ليذكر أن "ماعدا الحرم والحجاز من سائر البلاد فأربعة أقسام؛ قسم 
أسلم عليه أهله فيكون أرض عشرء وقسم أحياه المسلمون فيكون يما أحيوه معشوراء 


)١(‏ انظر:القامسم أبوعبيدء الأموال» تحقيق محمد خليل هراسء القاهرة:مكتبة الكليات 
الأزهرية: 94١‏ ١ء)ص/51.‏ 
(؟) انظر: ابن قيم الجوزية» أحكام أهل الذمة» حققه وعلق حواشيه د. صبحى الصالحي: بيروت: دار العلم 
للملايين» 21547 جاء ص ٠١١‏ وما بعدهاء 

لدلض 


وقسم أحرزه القائمون عنوة فيكون معشراء وقسم صولح أهله عليه فيكون فيا يوضع 
عليه الخراج» وهذا القسم ينقسم قسمين أحدهما ما صولحوا على زوال ملكهم عنه فلا 
يجوز بيعه» ويكون الخراج أجرة لا تسقط بإسلام أهله فتؤخذ من المسلم وأهل الذمةء 
والثاني ما صوحوا على بقاء ملكهم عليه فيجوز بيعه؛ ويكون الخراج حزية تسقط 
بإسلامهم ويؤخذ من أهل الذمة ولا يؤخحذ من المسلمين"20, 

ونظرة إلى هذه الآراء الفقهية يمكن ملاحظة الآني : - 

١‏ - أن تقسيم الأراضى الي فتحها المسلمون عنوة يدخل في إطار التقسيم 
الفقهي للنطاق الاقليمي للأراضي الي كانت تحت أيدى المسلمين منذ عصر 
النبوة» والواضح أن هذه الأراضي الي فتحت بصفة عامة» واليَ قتحت عنوة 

بصفة خاصة احتلت جزءا كبيرا من هذا التقسيمء وهذا يدل على أن المجتمع 
المسلم بلغ من الحيوية والفاعلية ف أداء وظيفته الحضارية مبلغاً جعله يتعامل مع 
بدائل نشر الدعوة - إما من حيث قبوهاء أو من حيث دفع الجزية» أو من حيث 
قتال الصادين عنها - بحرية وسعة؛ نتيجة قدرته على توفير الإمكانّات اللازمة 
لتنفيذ كل بديل وضمان متطلبات تحقيقه . 

؟- أن بعض الفقهاء حينما أرجعوا أحد بدائل التصرف في الأراضي الى 
فتحت عنوة إلى الإمام المسلم» وحينما أوكلوا إليه موحب هذا البديل الاختيار 
بين النزوع إلى تقسيم هذه الأراضيء أو عدم تقسيمها إنا ألقوا عليه أمانة 
الاختيار والحكم وفق ما يراه وينظره؛ لا باعتبار أهوائه أو مصالحه الخاصة» وإنها 
باعتبار مقاصد الشريعة في رعاية مصالح الأمة. 

ا أن تنوع هذه الآراء - رغم الاختلاف المذهبي الفقهي الذي يتتمي 
إليه صاحب كل رأي - إذا ما أضيف إليه التكييف الشرعي لاحتهاد الخليفة 
الثاني في قضية تقسيم الأراضي الي فتحت عنوة» وكيف أثر هذا الاحتهاد على 
رؤية الفقه الإسلامي هذه القضية بعد ذلك» إنما يثبت عا لايدع يالا للشلك أن 
هذا الفقه - على تنوع مذاهبه - لم يحلق - ولا ينبغي أن يحلق - في خيالات أو 
قضايا مختلفة بعيدا عن واقع المسلمين» قدر ما يتعانق معه ليأخذ يه إلى خيارات 
متعددة تطلق ح ركته. وترشدهاء وتعالج أزماتها على هدى من منهج الشريعة 
وأحكامها؟, 


. 1077 انظر: الماوردي؛ الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص‎ )١( 
انظر في أولا سمة الواقعية للفقه الإسلاميءد. محمد مصطفى شلي الفقه الإسلاميءمرجع سايق مواضع‎ )1١( 
متفرقة»د. يوسف القرضاوىءعوامل السعة والمرونة ف الشريعة»مرجع سابق»ص76 وما يعنهاءوللمؤلف تقفسه‎ 
9 صء١917هويلوي-١79 انظر: "الفقه الإسلامي بين الأصالة والتجديد",المسلم المعاصرء العدد الثالث. رحب‎ 
اوما يعدهاء‎ 8ص)2١1517هربمسيد-ربوتكا-‎ ١755 وما بعدهاء العدد الرابع» شوال -ذو الحجة‎ 

يحض 


4 - أن احتلاف الفقهاء في قضية الأراضي اليّ فتحت عنوة كان له أثره 
ف نظرتهم إلى كيفية التعامل معهاء وترتيب الحكم الشرعي عليهاء فالذين رأوا 
تقسيمها اعتبروها من قبيل الغنيمة» ومن ثم تكون أرض عشر لا حراج عليهاء 
والذين رأوا عدم تفسيمها اعتبروها من قبيل الفئ؛ ومن ثم تكون أرض خراج 
غير مقدرة المدة» وكلا الفريقين استند إلى واقعة عمر بن الخطاب وخبرته في 
التعامل مع هذه المسألة» واعتبروها - الواقعة والخيرة - منطلقا في الدفع 
بحججهم., إما بنقل رأي الخليفة في هذه المسألة» أو بنقل آراء بعض الصحابة 
الذين خالفوه» كما سيرد لاحقاء 


ه- أن الحكم في قضية الأراضي الى فتحت عنوة يشير بالمقابل قضية 
أخرى تتعلق ممآل هذا الحكم فيما لو أخذت هذه الأراضي مرة أخرى عنوة من 
المسلمين» هل يظل يسري عليها لأنها - وإن أخذت - أرض تابعة للمسلمين؛ 
أم يسقط عنها بسريان أحكام أخرى غير إسلامية عليها؟ والإجابة سيتم التعرض 
لها ف حينه. 

ثانيا - بداية إثارة قضية تقسيم الأراضي 

ا 
الإثارة أصلاء والثاني مرتبط بدلالاتها. فأما كيفية إثارتهاء فهنا تتعدد الروايات التاريخية 
ويمكن تصنيف أهمها بين تلك الي أرجعت بداية الإثارة إلى عاصمة الخلافة وتلك الي 
أرجعتها إلى بعض أطرافها . 

فأما الي أرجعت البداية إلى عاصمة الخلافة فهناك رواية ذكرت أن جيش العراق لما 
قدم على عمر بن الخطاب من قبل سعد بن أبى وقاصء جمع الخليفة كبار الصحابة 
وشاورهم ف تدوين الدواوين» وتقسيم العطاء بين المسلمين - كل حسب سابقته 
وهجرته - والتصرف في الأراضي الي أفاء | لله على المسلمين من أرض الغراق والشام؛ 
فكان الاحتلاف» على ما سيرد”"2» وثمة رواية أخرى ذكر فيها أن الصحابة وجماعة من 
المسلمين أرادوا من الخليفة عمر ؛ بن الخطاب أن يقسم الشام» كما قسم الرسول صلى 
الله عليه وسلم خيير» فرفض وقال "إذا أثرك من بعدكم المسلمين لاشئ لهم"0©, 

وأما الروايات الي أرجعت بداية إثارة قضية تقسيم الأراضي إلى بعض أطراف 
الخلافة فمنها رواية مفادها أن الخليفة لما قدم الجابية أراد أن يقسم الأرض بين المسلمين 


)١(‏ انظر: أبو يوسف» مرجع سابق» ص 4١4-١17‏ دء محمد مضطفى شلبى» تعليل الأحكام» مرجع سابق» 

ص ١ه‏ اهمه , 

(1) نفسن المرجعين السابقين» وانظر رواية مشابهة للقاسم أبى عبيد في الأموال» مرجع سابق» ص 50-89 ٠‏ 
:51 


فأشار عليه معاذ ين جبل بعدم فعله لمصلحة المسلمين» ومن بعدهم وأشار عليه أن ينظر 
قَام الزبير إلى عمرو بن العاص» وطلب منه تقسيم أرضهاء فرفضء فكتب عمرو إلى 
الخليفة؛ فثبته على عدم تقسيمها”", وثمة رواية ثالثة فحواها أن احاريين طلبوا من سعد 
ابن أبي وقاص يوم فتحت العراق أن يقسم يينهم ما فتحوه؛ فرفض» فكتب هو الآخمر 
إلى الخليفة» فأشار عليه .مثل ما أشار على عمرو بن العاص» وأمره بتقسيم الغنائم المنقولة 
من السلاح والثياب”", وتبقى رواية أخيرة مضمونها أن الحاريين بعد فح الشام طلبوا 
من أبى عبيده بن الحراح أن يقسم بينهم المدن وأهلهاء والأرض وما عليهاء فكان الرأي 
الأخير للخليفة» الذي أمر أبا عبيده .كثل ما أمر به سابقيه من قادة الأطراف9© , 

الغا - اتخاذ القرار بعدم تقسيم الأراضي: . 

مر اتخاذ قرار عدم تقسيم الأراضي بعدة أطوار تتمثل في استشارة بعض كبار 
الصحابة» واستشارة نفر من المهاجرين والأنصار حاصة. ثم العودة إلى بقية المسلمين 
لاقناعهم بالقرار الأخيرء إلى أن انتهى الأمر بالإرسال إلى الأطراف لتنفيذ القرار © , 

تذكر الوايات التاريخية أن عمر بن الخطاب لما استشار نفرا من كبار الصحابة ف 
تقسيم الاراضي أبوا إلا التقسيم؛ لأن هذه الأراضي هى - في رأيهم - من حقوقهم 
وعنحها للمسلمين وأتباعهم من بعدهم؛ وهم الذين م يحضروا فتح هذه الأراضي» ول 
يجاهدوا ف سبيل الله مثلهم؛ لكن الخليفة رأى أن تظل الأراضي دون تقسيم على أن 
يفرض عليها الخراج» وكانت حجته أن الأراضي لو قسمت على الفاتحين فلن يجد 
المسلمون من بعد ذلك شيئا يتعيشون منه فيهلكون» فضلا على أن ذلك يحول دون إيجاد 
مصدر للإنفاق على الثغورء وتقوية الحصون للدفاع عن أطراف الخلافة» كما أن 
الأراضي لو قسمت فإن سكانها الأصليين - خخاصة الذرية الصغيرة والأرامل - مآلهم 
الملكة لأنهم لن يجدوا ما يتعيشون منه وقد سلبهم الفاتحون مصادر هذا العييشء ثم إن 


٠ 5١ انظر: القاسم أبوعبيد» مرجع سابق» صن‎ )١( 
. 51٠١ انظر: المرحع السابق» ص‎ )1( 
انظر: القاسم أبو عبيد؛ مرجع سابق» ص 50؛ أحمد زكي صفوتء جمهرة رسائل العرب» مرجع‎ )( 
٠. 7١5 سابق» ج21 ص‎ 
, ١7” انظر: د. محمد بلتاجمى: مرججع سابق») ص‎ )5( 
وما بعدهاء ابن الجبوزى» تاريخ‎ ١5 (5).استخلص الباحث هذه الأطوار من: أبو يوسفء مرجع سابق» ص‎ 
علاء الدين على المنقى» مرجع سابق) جج؛؟) ص 5508 ص 7/ا5) د. محمد‎ 2١١5 عمر» مرجع سابق» ص‎ 
د. محمد بلتاجي» مرجع سابق»)صض11535-‎ ,.157-١ 0١ص مصطفى شلبي» تعليل الأحكامء مرجع سابق»‎ 
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تقسيم الأراضي وقد أفضى إلى تقسيم المسلمين إلى فريق يجد ما يتعيش به وآخر لايجده 
سينتهي إلى تفجر النزاع والمخلاف بين الفريقين» وقد يؤول ذلك إلى قتال وإراقة دماء 
بين المسلمين كقول الخليفة "فما لمن جاء بعدكم من المسلمين» فأخاف أن تفاسدوا 
بينكم في المياه وأحاف أن تقتلوا"9"؟. 

فلما اختلف الصحابة مع الخليفة في الرأي واستند كل إلى حجته؛ أشاروا عليه 
باستشارة نفر من المهاجرين؛ ونضر من الأنصار - وهنا يبدأ الطور الثاني - ففعل 
الخليفة؛ بيد أن المهاجرين احتلفوا فيما بينهم» أما الأنصار فقد وافقوه وأقروا رأيه في 
عدم تقسيم الأراضي حتى قالوا "الرأي رأيك» فنعم ما قلت» وما رأيت» إن لم تشحن 
هذه النغور» وهذه المدن بالرجحال؛ ويجر عليهم ما يتقوون به رجع أهل الكفر إلى 
مدنهه"7, أما وقد استبان للخليفة أن ثة اتفاقا بين غالبية كبار الصحابة من المهاجرين 
والأنصار على رأيهء كان عليه أن يؤلف قلوب بقية الصحابة ومن تابعهم - من أبسوا إلا 
التقسيم - وهنا يأتى الطور الثالث ٠‏ 

فقد حاول الخليفة إقناع هؤلاء البقية - وبالذات من أصروا على تقسيم أرض 
السواد خاصة(" - وكان أشدهم في ذلك الصحابي بلال بن رباح: لكن عبشا ذهبت 
محاولته خلال يومين أو ثلاثة» حتى جاءهم بحجة من القرآن الكريم في سورة الحشر””, 
لكن يبدو أنهم ظلوا على رأيهم؛ حتى قيل إن مسا أصاب المسلمين من الطاعون - في 
حلافة عمر - كان بسبب ذلك الاخقلاف”, بيد أن ذلك لم يمنع الخليفة من اتخاذ 
القرار» بل أجمع على ترك التقسيم - كما ذكر أبو يوسف - وجمع نخراج الأرض”". 

وفور إصدار القرار أرسل الخليفة إلى قواده يعلمهم بما هو ألزم فيما سألوا عن تقسيم 
الأراضي» وإن اختلفت الروايات أحيانا في تفاصيل ومضمون هذه الرسائل”” ٠‏ 


٠ ١١١5 انظر: ابن الجوزىء تاريخ عمر بن الخطاب» مرجع سابق» ص‎ )١( 
. ١8-١5 (؟) انظر: أبو يوسف» مرجع سابق» ص‎ 
"والسواد هى أرض كسرى ال فتحها المسلمون في خلافة عمر بن الخطاب من أرض العراق» مى سوادا‎ )6( 
انظر مزيدا من التفاصيل في الماوردى؛ الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص‎ "٠ لسواده بالزرع والأشجار.‎ 
٠ 1١5-11١1 ابن الحوزئ» تاريخ عمر؛ مرجع سابق» ص‎ 217-01 
٠ )٠١ - الآيات (ه‎ )5( 
وانظر أيضا:القاسم ابو عبيد؛ مرجع‎ 4١ 4-١1ص انظر ما أورده أبو يوسفء مرجع سابق»‎ )5( 
.2١ سابق»ص‎ 
٠ ١1-1١75 انظر: ابو يوسفء مرجع سابق» ص‎ )5( 
118؛ أبو يوسف»‎ - ١١1١ انظر بعض هذه الرسائل في: ابن الجوزي» تاريخ عمرء مرجع سابق» ص‎ )0( 
مرجع سابق» ص ١45-8؛ القاسم أبو عبيد» مرجع سابق» ص +؟دء محمد حميد الله مرجع سابق» ص‎ 
أحمد زكي صفوت» جمهرة طب العرب» مرجع سابق» ص ص 1١918-11ء دء محمد بلتاجي»‎ 8 
٠115-1١18 مرجع سابق) ص‎ 

حلص 


ويمكن انطلاقا من هذه الأطوار الخروج ببعض الدلالات الي تؤكد مدى الترابط 
الوثيق بين قيم ومقاصد الشريعة من جهة وبين تحقيق مصالح الأمة من جهة أخرى في 
قرار الخليفة بعد تقسيم الأراضي ومن ذلك:- 

١‏ - أن جملة المصالم الأمنية الي استند إليها الخليفة - والذين واققوه على 
رأيه - ف اتخاذ هذا القرار يمكن تصنيفها بين نمطين؛ أولهما تمط المصالح الداحلية 
وأهمها سد الطريق على الخلاف والقتال بين المسلمين» وضمان توافر مصادر 
ثابتة لمعايش البلاد والعباد» وتوفير الحاحات المادية اللازمة للأجيال اللاحقة من 
المسلمين» وثانيهما نمط المصالح الخارجية واليَ يتمثل أهمها ف توفير ما يسد غور 
المسلمين» وسد حاجتها من الرحال والمؤن» والقدرة على تجهيز الجيوش بما 
يستلزمه ذلك من كفالة الرواتب وإدرار العطاءء وتمويل الإنفاق على العتاد 
والسلاح؛ وترك بعض الأطراف لتتولى مهام الدفاع عن حدود الدولة وأراضيهاء 
اعتمادا على ما لديها من خراج”''. 

والذي يجب ملاحظته في هذه المصالح من ناحية أن الخليفة أراد أن 
يضع بقراره دعائم ثابتة لأمن المجتمع السياسي ليس ف عصره فقطء بل وفيما يليه 
من عصور بعده» وعباراته - من مثل "فكيف .كن يأتى من المسلمين"» و“كرهت 
أن يترك المسلمون" الي توحى بنظرته المستقبلية لهذا الأمن الشامل - تشهد على 
ذلك» ومن ناحية ثانية أن تطور الأحداث السياسية في عصر الخليفة الثاني أثيت 
صواب وصدق ما قرره'"؛ وقد لا يكون من قبيل التجاوز إن قيل - وققا لرؤية 


)١(‏ تكشف جملة الأقوال الي رويت عن الخليفة بعض حوانب هذه المصالح وغيرهاء ومن ذلك قوله: "تريدوت 
أن يأتى آر الناس ليس هم شئ". انظر: القاسم أبوعبيد» مرجع سابق» ص ٠ 07١‏ وقوله "لولا أنى أترك 
المسلمين يبابا - لاشئ لهم - ما فتحت قرية إلا قسمتها كما قسم رسول الله صلى الله عليه وسلم خيير". 
انظر: ابن الجوزى» تاريخ عمر بن الخطاب» مرجع سابق» ص ٠٠0٠11١152‏ وقوله "لولا آحر المسلمين ما فتحت ٠.‏ 
قرية إلا قسمتها سهمانا كما قسم رسول الله صلى الله عليه وسلم خيبر سهماناء ولكنى أردت أن يكوت 
جزية تحرى على المسلمين» وكرهت أن يترك المسلمون لاشئ لهم" ٠‏ انظر: علاء الدين على المتقى» مرجع 
سابق» ج4» ص ٠ ٠555‏ وقوله "فإذا قسمت أرض العراق بعلوجها. ..٠‏ فما يسد به التغور» ومايكوك 
للذرية والأرامل بهذا البلد وبغيره من أهل الشام والعراق" انظر: د. محمد مصطفى شليء تعليل الأحكاب 
مرجع سابق» ص 51 د. محمد بلتاحي» مرجع سابق» ص ٠٠177‏ وقوله "وقد رأيت أن أحيس الأرضين 
بعلوجهاء وأضع عليها فيها الخراج» وف رقابهم الجزية يؤدونها فتكون فيئا للمسلمين» المقاتلة والذرية» ون 
يأتى من بعدهمء أرأيتم هذه النغور لابد لها من رحال يلزمونهاء أرأيتم هذه المدن العظام كالشام والجزيرة 
والبصرة ومصرء لابد لها من أن تشحن بالجيوش؛ وإدرار العطاء عليهم؛ فمن أين يعطى هؤلاء اذا قسمت 
الأرضون والعلوج"٠‏ انظر: أبويوسفء مرجع سابق» ص »15-١4‏ د. محمد مصطفى شلبي» تعليل الأحكام: 
مرجع سابق» ص ٠٠07‏ وقوله "فكيف .من يأتى من المسلمين فيجدون الأرض بعلوجها قد اقتسمت» وورئت 
عن الآباء» وحيزت”٠‏ انظر: أبويوسفء مرجع سابق» ص 2١5‏ د بلتاجي» مرجع سابق» ص 313 ٠‏ 

. 59 انظر: ما أورده أبو يوسف تأكيدا لذلك ف الخراج؛ مرجع سابقء ص‎ )١( 

لض 


الباحث - أن تداعى هذا القرار بعد انتشار كبار الصحابة في أطراف الدولة إبان 
عصر الخليفة الثالث عثمان بن عفان كان من بين العوامل الي عجلت بتردى 


؟ - أن تعدد أطوار اتخاذ القرار بعدم تقسيم الأراضي قد أكد أمرين أوهما 
أن بعض القرارات المهمة اليّ تمس المصالح الموهرية للمسلمين قد تأخذ من الجهد 
والوقت الكثير» كما أنها قد تتطلب قدرا من الأناة في تبادل الحجج والبراهين» 
دون أن يتيح ذلك بحالا للخلاف وتعميق هوة الانقسام أحياناء أو يفوت بابا من 
أبواب تحقيق بعض المصالح الخاصة بأمن الأمة في حاضرها ومستقبلها. والأمر 
الثاني أن بعض القرارات المهمة الي قد تخرج بعد عسر النقاش والحوار» والبداية 
المتعثرة ل هماء يفرض على الحاكم الشرعي أن يكون أول المسلمين وآخرهم جهدا 
في السعى إلى تضييق هوة الخلاف» والتقريب بين وجهات النظر المتعارضة لكى 
يصل بالمسلمين إلى الحكم الشرعي فيما هو متنازع بشأنه ٠‏ 

٠7‏ - أن تبادل الرأي والاجتهاد بين الخليفة والصحابة الذين لم يوافقوه على 
رأيه» وارتكان الكل فْ ذلك إلى النصوص المنزلة في اجتهاده يثبت أن الفيصل في 
إبداء الآراء في القرارات السياسية عامة واليَ تمس مصالح المسلمين بصفة مباشرة 
خاصة» هو أن تحى هذه الآراء مستندة إلى النصوص المنزلة» أو ما ينبنى أو يتفرع 
منها من مصادر أخرى لا تخرج عن أحكامها في محتواها ومبرراتها. 

- أن لحوء الخليفة إلى استشارة أهل السابقة من كبار الصحابة العلماء 
في فقه الأحكام ومصادر الشرعء واستجابتهم بإخلاص النصح له يؤكد أن أهل 
الشورى لهم مواصفات خاصة تميزهم؛ فالذين يستشارون هم أهل الفقه والفهم 
والورع والدراية؛ الواعون لدورهم أنهم بعبارة أدق الذين لا إمعية ف آرائهم» 
ومن دأبهم توطين أنفسهم على قول الحق وفعله. غير خائفين في ذلك لومة لاثم؛ 
من حاكم أو غيره ٠‏ 

ه - ثم يبقى القول أن ما حدث للحروج بقرار عدم تقسيم الأراضي» 
يظل نموذجا لكيفية التعامل وفق آداب الحوار وأخلاقيات مناقشة القضاياء 
وتقليب أوجهها المختلفة» ابتداء مرحلة التفكير في اتخاذ القرار بعدم تقسيم 
الأراضي - بصفة مباشرة أو غير مباشرة - وعلى رأسهم الخليفة لم يخرج على 
هذه الآداب رغم اختلاف اجتهاداتهم بشأنه ٠‏ 


٠ 7784-7148 انظر: مزيدا من التفاصيل في: مصطفى منجود؛ مرجع سابق» ص‎ )١( 
لقنا‎ 


رابعا - نظرة في التكييف الشرعي لقرار الخليفة : 

ثمة رأيان يتنازعان التكبيف الشرعي لقرار الخليفة بعدم تقسيّم الأراضي؛ فهساك رأي 
من ذهب إلى أن هذا القرار هو نوع من الاحتهاد في فهم أحكام الغنيمة ولا يخرج عن 
نطاقهاء خاصة وأن الخليفة قد سلم للمخالفين له بأحقيتهم في التقسيمء كما فعل 
الرسول صلى الله عليه وسلم في بعض الأراضي الى فتحت عنوة؛ استناداً إلى آية 
الغنيمة! '» ولكنه بين المانع فيما روى عنه من أقوال سبق ذكرهاء وقد رجح أصحاب 
هذا الرأي رأيهم بعدة حجج. أولاها أن حكم الغنيمة هو التقسيم لما ورد في القرآن» 
ولا فعله الرسول صلى الله عليه وسلم عقب فتح خيبر عنوة؛ والخليفة لم يبعد عن هذا 
الحكم. بدليل اعترافه بأن ما ذهب إليه إنما هو رأى لا نص فيه وبدليل قوله: "لولا أن 
أترك الناس يبابا -ليس لهم من شئ - ما فتحت على قرية إلا قسمتها كما قسم رسول 
الله صلى الله عليه وسلم خبييرء ولكن أتركها خزانة لهم يقتسمونها". والحجة الثانية أن 
الخليفة كان قد هم بتقسيم أرض السواد, وما أقدم على ذلك إلا وهو يعلم أنها تجرى 
عليها أحكام الغنيمة لولا أن الصحابي معاذ بن جبل - كما سبق - نصحه بعدم تقسيم 
الأراضي» رأشار بضرب الخراج عليها. والحجة الثالثة أن ما روى عن احتجاج الخليفة 
بيبيعض آيات سورة الحشرء هو تكليف ظاهر لا تقبله بلاغة القرآن؛ لأن هذه الآيات 
نزلت في أحكام الفئ فكيف يحتج الخليفة بها في أحكام الغنيمة» خاصة وأن الأثر المروى 
عن الخليفة مقدوح في عدالة راوية؛ أما لو صح الأثرء فيكون احتجاج الخليفة يآيات 
الفئ من ناحية تأييد رأيه بالتعليل المذكور فيها وهو أن لا يكون متداولا بين الأغنياء 
ويحخرم منه الفقراء» وهذا يلتقى مع تعليله المنقول عنه في الآثار الكثيرة» لا من جهة أنه 
جعل هذا النوع من المال الذي تنازعوا فيه وهو الغنيمة من جنس المال المذكور في تلك 
الآيات وهو الفىئ» والاحتجاج على هذا الوجه سائغ لا يتعارض مع قول الخليفة أنه 
رأى» كما لا يتنافى مع سياق الآيات» وسبب نزوها0©. 

أما الرأي الثاني في تكييف قرار الخليفة بعدم تقسيم الأراضي الي فتحت عنوة فهو 
رأي من مال إلى القول بأن حكم الأراضي الي لم يقسمها الخليفة هو حكم الغنيمة لا 
حكم الفئ» وهو ما ذهب إليه الرأي الأول بيد أن هذا الرأي أقام هذا الحكم على 
أساس مصالح الأمة» وأن الخليفة اختار أحد بديلين ما يتفق وتحصيل هذه المصالح؛ فكان 
هذا الرأي جعل الحكم في الأراضي المفتوحة عنوة يدور مع مصالح الأمة فإن اقتضى 
التقسيم قسمتء وإلا لم تقسم, ومن حجج هذا الرأي أفعال الرسول صلى الله عليه 
وسلم في التصرف في الأراضي اليّ فتحها المسلمون عنوة في عصره؛ فبعض هذه 


. 4١ في سورة الأنفال» الآية‎ )١( 
(؟) انظر: دء محمد مصطفى شلبي» تعليل الأحكام٠.. مرجع سابق» ص ١ه وما بعدها.‎ 
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الأراضي قسمها كأرض بنى قريظة» وبعضها طبق عليها حكم الغنيمة وتركها لأهلها 
يزرعونها على أن لهم نصف الثمار» وللمسلمين نصفها كأرض خيبر» وأرض وادى 
القرى؛ بعد فتحها عنوة بقتال» وبعضها الثالث فتح عنوة ولكنه تركها بأيدى أهلهاء ولم 
يجعل للفاتحين فيها أي حق؛ ولا يمكن للرسول صلى الله عليه وسلم مخالفة حكم مقرر 
في القرآن الكريم؛ كما أن توقف كبار الصحابة»؛ ورفضهم التصرف في الأراضي 
المفتتحة حتى يستفتوا الخليفة يأتى مدعما لهذا الأمر البدهى ٠‏ ومن ناحية أخرىء أن 
مفهوم الغنيمة هو كل ما يغنمه المسلمون من أموال الذهب والفضة والجوهر وغيرهاء 
وليس منه الأراضي المفتتحة» بيد أن ذلك لا يعنى أن الإسلام قد ترك هذه الأراضي بلا 
تشريع؛ وإنما رد هذا التشريع إلى الاحتهاد في حدود ضوابط المصلحة الشرعية» لأن 
تشريعها يع ضمن الأمور الي وضعت لما قواعد عامة - لا :ة هلية - ترك للمسلمين 
صياغة تفاصيلها بحسب اجتهادهم: وتحريهم الحق والصالح العام”"" . 


, 155-1١ انظر: دء محمد بلتاحى» مرجع سابق» ص‎ )١( 
رض‎ 


المطلب الثالسث 
القيم والمصاح وقرار الاستخخلاف السياسي 

والقرار الذي يعنيه الباحث هو قرار عمر بن الخطاب بالاستخلاف من بعده وفق 
نظام محدد صاغه» وأوصى باتباعه و كفالة الضمانات الي تخرج به إلى حيز التنفيذ 
وصولا إلى اختيار خليفة المسلمين بعده؛ ويجئ اختيار هذا القسرار مبرراً من خلال أنه 
يقدم المشل ويعطى النموذج لقيادات المسلمين في كيفية التفكير في حل مشكلة 
الاستخلااف السياسي» والدفع في سبيل ذلك بما ينفق وفقه الواقع» لد كان قرار الخليفة 
الثاني استمرارا للقدرة على التصدي لمشكلة الوجود السياسي الي كانت تتفجر بفعل 
الفراغ القيادي لجماعة المسلمين في عصر الخلافة الراشدة» وهذا يعنئى أن احتهاد الخليفة 
الثاني لم يكن إلا النط الثالث في سلسلة المخطوط الي اتبعت لحل مشكلة الاستخخلاف 
على السلطة منذ عصر النبوة؛ أما الخط الأول فقد جاء عقب وفاة النبي صلى الله عليه 
وسلم, لما تولى المهاجرون والأنصار التصدى لهذه المشكلة باختيارهم الخليفة الأول» حين 
أن الخط الثاني تمض عن اجتهاد الخليفة أبى بكر لما آثر استخلاف عمر بن الخطاب 
ليكون قائد الجماعة السياسية بعده29. 

ومن ناحية أخرى فإن هذا القرار إنما يضع حدوداً وضوابط لكيفية الاجتهاد 
وللاقداء بالسنة النبوية» وسنة الخلفاء الراشدين ف صياغة أسلوب الاستخلاف 
السياسي» إذ يكشف القرار - كما سيره - عن إرادة الخليفة الثاني ورغبته في أن يجمع 
بين هاتين السنتين ليحقق للمسلمين خير الاقدداء بهماء والسير على نهجهما قيما 
رمبادئ» وإن لم يستلزم ذلك اقتباس نفس الأشكال النظمية؛ الي ظهرت من قبل؛ وال 
قد يفرض فقه الواقع تغييرها. 
كما أن القرار يؤكد أن القيم الإبمانية والمقاصد الشرعية - دون تفريط أو إفراط - 
نما هى الضوابط الأساسية في كل استخلاف سياسي يتحرى المحمئ في ظلال الإسلام 
وأصوله؛ أما مضادات القيم والمنافع الدنيوية فلا بجال للها ف الاستخلاف السياسيء في 
الإسلام؛ ذلك أن الاستخلاف أمانة ورعاية» ومضادات القيم والمنافع الدنيوية إذا 
تحكمت ف عملية الاستخلاف لا ينتج عنها إلا تضييع أمانته وتبديد رعاينه؛ وإذا ضيعت 
الأمانة لم تبق إلا الخيانة» وإذا بددت الرعاية لم يبق إلا الإهمال؛ وكلاهما من آفات 
تولى السلطة في المنهج الإسلامي . 


)١(‏ انظر تفاصيل الاستخلاف ف كلا الخطابين في: مصطفى منجود» مرجع سابق» ص 5ه وما بعدهاء ص 
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لخرض 


وسوف ب ل 

تذكر الروايات التاريخية أن الخليفة الناني لما أشير عليه أن يستخلف من بعده - 
ليحسم مشكلة الاختيار السياسي الي تفجرت من قبل منذ عصر النبوة - قال: "إن 
استخلف فقد استخلف من هو خير منى» وإن أترك فقد ترك من هو خير منى» ولن 
يضيع الله دينه"9, هذا القول رغم إيجازه يلخص بعض ملامح الحيرةء أو صعوبة 
الاختيار الي استبدت بالخليفة لما وضع أمام مشكلة الاستخلاف» أما بقية هذه الملاممح 
فمن شواهدها أنه كان ف بعض الأحيان يرفض التفكير في الاستخلاف» ولذلك رد 
اقتراح بعض الذين أشاروا عليه باستخلاف ابنه عبدا لله بن عمر”) 

وكان من شواهدها أيضا أنه لما كان يسأل عن رفض الاستخلاف يدفع بأنه لا يريد 
أن يتحمل أمر الخلافة حيا بالمساءلة عن حقوقها وأمانتها حفظا ورعاية» أو ميتا بالمساءلة 
عن أعماله» وأعمال من استخلفه على المسلمين بعده7” ٠‏ 

كبا كات اللدلينة ور يدض الأخياة ير الات عخلافا امرا هوري ولدلك ناز 
على بعض المسلمين أن يعهد إليهم بالخلافة بعده» كما فعل مع عبدالرحمن بن عوف» 
الذي امتنع منها لما سأل الخليفة إن كان يشير عليه بذلك أم الأولى تركهاء فأوصاه 
بركهاء وعدم الجهر بذلك حتى يعهد إلى الصحابة الدذيون توق نول 1ش ضلئ الله 


02 


عليه وسلم وهو راض عنهم 

كذلك ذكرت بعض المصادر أن الخليفة كان يتمنى في بعض الأحيان وجود بعض 
الصحابة ليوليهم الخلافة» لما رآه فيهم من جحداره واستحقاق؛ لقد تمنى أن يكون 
أبوعبيدة حياء وكذلك أبوسلمة - الصحابيان- ليولى أحدهما السلطة؛ لأن الأول أمسين 
الأمة» ولأن الثاني كان شديد الحب لله على حد قوله فيهما"؟. وأخميرا فمن شواهد 
الحيرة الي وقع الخليفة فيها قبل استخلافه إقلاعه عن الهم بتولية على بن أبى طالب» بعد 
أن طالبه المسلموة يآن يعي إليهعهدا من يعدم ومدو اد وراء إحسائنة عن 8002ا+ 
رغم إخباره أن عليا أحرى المسلمين بأن يحملهم على الحق - أنه أشفق على نفسه من 
عاقبة الاختيار بدليل قوله: "وددت أن أبحو منهاء لا لي» ولا على””2. ويأتى التساؤل 
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سمه 


عن حقيقة هذه الحيرة له ما يبرره. 

من ناحية فإن الخليفة - من حيث أدرك أنه في مقام التحرى للحق - كان يعلم أنه 
يجب عليه إخلاص النصح للمسلمين» وإلا كان غاشا لرعيته» والغش له سوء العاقبة, 
ولذلك كان يقول بنفسه: "من استعمل رجلاً لمودة» أو لقرابة لا يشغله إلا ذلك فقد 
خان الله ورسوله والمؤمنين"27. 

ومن ناحية ثانية فإن الخليفة لم يكن يساوره شك في أن النموذجين اللذين سبقاه في 
الاستخلاف بعد عصر النبوة» وبعد أبى بكر كانا يلتزمان قيم الشرع ومقاصده؛ ومن 
هنا تملكه الحرص على أن لاييدو باتباع أحدهما رافضا للآخر فيفقد ميزة الاقنداء بهما 
معاء ولذلك كان يقول: "إن مثلى ومثل صاحبي كثلاثة نفر سلكوا طريقا فمضى الأول 
| وقد تزود زاداً فبلغ» ثم اتبعه الآخر فسلك طريقا فأفضى إليهء شم اتبعهما الشالث» فإن 
لزم طريقهما ورضى بزادهما لحق بهماء وكان معهماء وإن سلك غير طريقهما لم 
يجامعهما أبدا"9 , 

ويلحق بذلك أن الحيرة قد تكون شيئا طبيعيا يلازم بعض القرارات الي يكتنف 
اتخاذها في البداية عدم وضوح الرؤية» وإبهام النتائج وردود الأفعال» نظرا لأن مثل هذه 
القرارات غالبا ما تكون معقدة التزكيب. ومتعددة الأبعاد والمكونات؛ ولذلك قد تمر 
بعراحل كثيرة بين التقلب والتحول حتى يبدو الأمر معها وكأنه لا قرار في البداية» مع أن 
العكس قد يكون هو الصحيح في النهاية9. 

ثانيا - تصور الخليفة النهائي لحل مشكلة الاستخلاف : 

أقام الخليفة عمر بن الخطاب تصوره لحل مشكلة الاستخلاف على أساس الجمع بين 
أسس اختيار القيادة الي تمخضت عن تحربي ما بعد عصر النبوة» وما بعد خلافة أبى 
بكرء وقد جاء مضمون هذا التصور في بحلس للشورى جمع خلاله كبار الصحابة وقال . 
'عليكم هؤلاء الرهط الذين قال رسول الله صلى الله عليه وسلم أنهم من أهل الجنة. 
سعيد بن زيد» ولست مدخله؛ ولكن الستة على بن أبى طالب» وعثمان بن عفان؛ ابنا 
عبدمناف؛ وعبدالرحمن بن عوف, وسعد بن أبى وقاصء خالا رسول الله صلى الله 
عليه وسلمء والزبير بن العوام» حوارى رسول الله صلى الله عليه وسلم؛ وطلحة الخير 
ابن عبيدا لله فليختاروا رجلاًء فإذا ولوا واليا فأحسنوا مؤازرته وأعينوه. إن اثتمن أحدا 
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منكم فليؤد إليه أمانته"29 ٠‏ 

والمتأمل في هذا التصور على إيجازه يتوقف عند ثلاثة أمور مهمة تتمثل في التالي:- 

١‏ - أساس الجمع بين تجربتى الخلافة في هذا التصور: 

حرص الخليفة على ترك بعض السعة للمسلمين في عملية الاختيار» فلم يحدد أحدا 
بعينه ليكون الخليفة بعده؛ وبالتالي لم يكن نمة بحال لأن يوصى باختياره من بعده كما 
فعل الخليفة الأول بعد أن اختاره بعده للخلافة» كذلك لم يشأ الخليفة أن يدع الأمر في 
غاية السعة بل ضيق حدودهاء ولم يترك المسلمين ليقرروا ما يشاؤن» فيعودون إلى مزالق 
ما حدث يوم السقيفة» وإئما حصر الاختيار ف أولئك الستة الذين ذكرهم دون بقية 
المسلمين» وهنا تبرز عدة ملاحظات ٠‏ 0 باعد بين أبن عمه سعيد 
ابن زيد وبين الخلافة رغم سابقته في الإسلام؛ لأنه : خحشى أن تراعى فيه قرابته منه فيوليه 
ال ا ا لا ا لمر ل ا م 
يجعل له نصيبا في الاستخلاف» بل جعله أداة للنصح والتوجيه والترجيح بين الصحابة 
حال اختلاف آرائهم كما سيرد» ومعنى ذلك أن الخليفة أخرج أهله من الخلافة - سواء 
بإخراج سعيد بن زيد» وابنه عبدا لله - ليظهر مدى التحرز والدقة في تحري الاختيار 
بعيدا عن الميل أوانحاباه» أو توريث السلطة . ل الخليفة لم يكتب 
عهدا بتصوره للاستخلاف كما فعل الخليفة الأول معه قبل وفاته” » ويبدو أنه لم يكن 
ثمة بحال لذلك الإجراء» خاصة أن الظرف السياسي - بين نزيف جراحة وانقضاء أجله 
- كان يستدعى التعامل مع مشكلة الاستخلاف بصورة عملية تعويلا على الالتزام 
الدينى: أكثر من بحرد كتابة عهد بذلك» ثم إن قيم ومقاصد العهد الذي كتبه الخليفة 
الأول كان .ثابة وثيقة التزام لكل خحليفة بعده لا لعمر بن الخطاب وحده؛ فلماذا يكتب 
عهدا جديدا؟ . أما الملاحظة الخامسة فإن استعراض أسماء من رشحهم الخليفة لتولى 
الخلافة يكشف عن أنهم كانوا جميعا من قريش» رغم اختلاف القبائل اليّ ينتمون إليهاء 
وبعبارة أدق كانوا من المهاجرين» ولعل ذلك كان مسايرة لما استقر عليه الأمر في ولاية 
السلطة من جعل الخلافة في قريش» والوزارة في الأنصار منذ يوم السقيفة ٠‏ 
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؟ - المصالح والمقاصد الأمنية التي تحراها الخليفة في تصوره : 


الواقع أن البحث لمعرفة يبحمل هذه المصالح لا يخرج عن كونه مجحرد تكهنات أو 
اجتهادات من قبل الباحثء؛ خاصة وأن المصادر التاريخية لا تسعف فْ هذا الشأن كثيرا. 

ول البداية لعل الخليفة رأى أن ترك الأمر ف غاية السعة قد يكرر أحداث السقيفة: 
-وكان أحد شهوده- وما جرى فيها من اختلاف وتنازع؛ ويبدو أنه من نفس المنطلق 
رأى أن عدم توسيع الأمر سوف يحصن الخلافة - فيما لو زهد فيها أهل السابقة من 
كبار الصحابة -من أن يصل إليها من لا سابقة له ولا دين. 

كذلك را رأى الخليفة أن تقييد نطاق الاختيار في شخص بعيئه قد يضييق السهيل 
على الأجدر بهاء حاصة وقد كان الذين توافرت فيهم شروط الخلافة أكثر من صحابي» 
كما قد يفتح الباب لاتهامه بالتحيز إلى من رشحه دون الآخرين. 

ويضاف إلى ذلك أن الخليفة قد يكون أصابه الذوف والحذر - إن ترك للنناس الأمر 
دون استخلاف - من أن يستشرى فيهم التحزب بين التيارات المختلفة الي كانت 
تعتمل في اجتمع السياسي» ومن ثم فمتى تم اجتماع بحلس الشورى واتفق حاضروه 
على أحدهم فسوف يتابع الناس بالبيعة العامة» فتسكن هذه التيارات» وبسكونها تسكن 
الفتنة فيأمن المسلمون7© , ظ 

كما أن الخليفة رما يكون قد حاول التوفيق بين رغبته في عدم تحمل الأمر حيا ومينا 
بما في ذلك من إشفاق على نفسه من المساءلة عن الخلافة في الدنيا والآخمرة» وبين 
مسؤوليته عن رعيته أمام | لله في عدم تضييعها من بعده. 

ولعل الخليفة أراد أن يضرب للمسلمين مشلا في كيفية التوفيق - لا التلفيق - بين 
ضرورة الاقتداء بسنة النتبى صلى الله عليه وسلم؛ وضرورة الاقنداء بسنة الخلفاء 
الراشدين؛ وأن يثبت أن خير منهج سياسي للأمة منوط بالالتزام بهدى هذا التوفيق» ٠‏ 
وبذلك ينزل المسلمين عند الالتزام يحديث "اعيدوا الله ولا تشركوا به شيئاء وأطيعوا من 
ولاه الله أمركمء ولا تنازعوا الأمر أهله ولو كان عبدا أسوداء وعليكم ما تعرفون من 
سنة نبيكم والخلفاء الراشدين المهديين؛ وعضوا على نواحذكم بالحق"0 , 

وأخيرا رما أراد الخليفة أن يستجيب لبعض نصائح من أشاروا عليه بالاستخلاف» 
وقد ذكر ابن الجوزي أن المسلمين لما رأوا عمر بن النطاب في النزع الأخخير طلبوا منه أن 
يوصى ويستخلف» فكان يومئ إلى الصحابة الستة» وفي رواية أن الطبيب الذي كان 
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يعالجه من طعنات أبى لؤلؤة المحوسى هو الذي أشار عليه بذلكء؛ وف ثالشة أن ابنه 
سيحففل و20 

ا - أساس اختيار الخليفة للصحابة الستة : 

إن ما ورد عن الخليفة يوضح الأساس القيمي الذي بنى عليه اختياره لهؤلاء الصحابة 
دون غيرهم» فقد روى عنه قوله "إنى نظرت فوحدتكم رؤساء الناس وقادتهم؛ ولا 
يكون الأمر إلا فيكم؛ وقد قبض رسول الله صلى الله عليه وسلم وهو عنكم راض. إنى 
لا أحاف الناس عليكم إذا استقمتم؛ ولكنى أخاف عليكم احتلافكم فيما يينكم 
ف 00 اناس "0 5 

فالقيم هى الى حكمت اختيار الخليفة» والقيم هى الي رجحت كفتهم داخل ابجتمع 
السياسي؛ وبحمل هذه القيم من جهة أولى العدل في الاختيار» فقد دقق الخليفة و بحص 
الأمر قبل اللزشيح للخلافة» وعرف من سيختارهم؛ وراجع قوائم من هم أجدر بالولاية» 
واستشار قبل تحمل قرار الاستخلاف؛ وتلك بعض المعاني الي تضمنتها عبارته "إن 
نظرت. "٠‏ الذي صدّر بها الخليفة حطابه. وكانت هناك أيضا الكفاءة في القيادة - من 
جهة ثانية - فأولئك الذين رشحهم الخليفة كانوا رؤساء في أمتهم؛ وكانوا قادة لما أي 
المكانة» ولذلك كان منطقيا أن يقول الخليفة "ولا يكون الأمر إلا فيكم" وكأنه أراد أن 
يتساءل إذا لم يكن الأمر لمن هو جدير بالخلافة فلمن يكون إذا؟ ٠‏ 

ويضاف إلى القيمتين السابقتين من جهة ثالثة علو المنزلة عند الله وعند رسوله» فماذا 
كان ينقص هؤلاء المرشحين بعد أن رضى الله عنهم برضاء رسوله عليهم؛ وهل تخرج 
مقاصد السلطة السياسية على هذا الأصل ٠‏ 

وهناك أيضا من جهة رابعة الاستقامة» وهى من الأسس الراسخة في الترشيح للخلافة 
وقد كان الخليفة حريصا على أن يذكر من احتارهم بضرورة حفاظهم على استقامة 
الوجهة والمقصد والمنهج والخلق» ومن هنا تبدو قيمة قوله "يامعشر المسلمين إنى لا 
أخماف عليكم إنما أخافكم على الناس؛ إنى قد تركت فيكم اثنين لن تبرحوا بخير ما 
لزمتموهماء العدل في الحكم؛ والعدل في القسم٠‏ وإنى قد تركتكم على مثل مخرقة - 

ئَة - النعم الا أن ت ا 0 
طريقة - النعم إلا أن يتعوج قوم فيتعوج بهم 
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- تصور الخليفة والإجراءات الأمنية لتنفيذه : 


م يكتف الخليفة بصياغة تصوره للاستخلاف بل حصنها ببعض الإجراءات التنفيذية 
التكميلية لكى يخرج هذا التصور إلى حيز الوجود بعده. 

فئمة إجراء أول كان يتعلق بتحديد طريقة اختيار الخليفة من بين المرشحين الستة 
وكان قوام هذا الإحراء "إن اجتمع خمسة ورضوا رجلاء وأبى واحد فأشدخوا رأسه - 
أل اضويوا راميةت بالسشيق: وان اتفق أربعة فرضوا رحلا منهم؛ وأبى اثنان فاضربوا 
مع الذين فيهم ابن عوف» واقتلوا الباقين إن رغبوا عما اجتمع عليه الناس "30" , 

هذه العبارة تحمل أكثر من معنى؛ ومن ذلك أن الخليفة الشاني خرص على أن تنم 
عملية الاختيار وفقا للأصول المنزلة في التشاور وتبادل الرأي؛ وعدم الاختلاف. ومن ثم 
فقد قطع الطريق أمام الاستبداد بالسلطة والاستئثار بها غصبا وإكراها. 

وفوق ذلك فإن العبارة توحى بأن الخليفة أتاح لأعضاء الشورى الاحتلاف اثناء 
القيام بأختيار أحدهمء لكن وفق حدود لا تبيح لهم التمادى في ذلك ولذا وضع أمامهم 
أكثر من بديل للاختيار» وأدخل ابنه عبدا لله بن عمر للترجيح إذا حدث الاختلافء» 
وجعل المرجحح من بعده عبدال رمن بن عوف» لأن ابنه كان مبعدا عن الخلافة ومن ثم 
فقد برئ من تهمة الانحياز إلا لصالح المسلمين, أما الآخر فكان من أبعد الصحابة حبا 
للسلطة خاصة لما رفض اقتراح الخليفة - كما سبق - بتولى أمر الخلافة لما نصحه بالبعد 
عنها٠‏ 

كذلك فإن العبارة تؤكد أن الخليفة حين صرح باستعمال السيف م يخرج على 
٠‏ الأصول المنزلة» لأن الظرف السياسي لم يكن في حاحة إلى مزيد مسن الاخقلاف 
والتصدعء ولأن الخروج على إجماع الأمة هو سعى إلى تمزيق صفهاء وهو ما نهى عنه 
الحديث الشريف "إنه ستكون هنات وهنات» فمن أراد أن يفرق أمر هذه الأمة وهى 
جميع فاضربوه بالسيف كائنا من كان"9© , 

أما الإجراء الثاني فكان متعلقا .دة الاجتماع لاختيار الخليفة الجديد» فقد أمر عمر 
ابن الخنطاب أن يتشاور أصحاب الشورى ثلائة أيام ثم لا يكون بعدها إلا اختيار 
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فض 


أحدهم وقد ألزمهم باستشارة المسلمين في نفس المدة”"» لقد حاول التوفيق بين اعتبار 
التعجيل بالاختيار وذلك ما كان يتطلبه الموقف السياسي» وبين اعتبار التروى والتأنى 
قدر الاستطاعة حتى لا يخرج الاختيار أهوجا متسرعا فيتحمل المسلمون تبعاته بعد 
ذلك٠‏ 

والإجراء الثالث جاء مرتبطا بضرورة استشارة بقية المسلمين» فقد أصر الخليفة على 
أن لا تقتصر عملية الشورى على الصحابة الذين ألزمهم اختيار أحدهم من بينهم؛ بل 
رأى ضرورة امتدادها إلى من بالمدينة من المهاجرين والأنصار وقادة الجيوش”'"» وهذا 
يعنى من ناحية أنه لم يرد فصل قرار الاختيار عن إرادة الأمة كلهاء ولذلك لم يوافق ابنه 
عبدا لله على الدخول في أصحاب الشورى بعد موت الخليفة حتى يستشيروا من أمر 
الخليفة باستشارتهه”"» ويعنى من الناحية الثانية أنه أراد اظهار أن حصر الشورى ف 
الصحابة أعضاء الشورى لا يفكت على حت المسلمين فيهاء كما أنه من الناحية الثالشة 
حين جعل الشورى في عاصمة الخلافة كان يصدر عن إرادة التوفيق بين ضرورة 
الاستشارة خلال الأيام الثلاثة الى حددهاء وضرورة الفراغ من الاختيار خلالهاء ومن 
ثم بات متصورا أن يقتصر دور الأطراف على المبايعة ٠‏ 

أما الإجراء الرابع فكان خخاصا بحراسة بجلس الشورىء فقد أوكل الخليفة إلى خمسين 
رجلا من الأنصار يقودهم الصحابيان أبو طلحة الأنصاريء والمقداد بن الأسود حراسة 
يحلس الشورى خلال اتعقاده, وأمرهم بالإقامة عند باب مسن سيجتمع أعضاؤه عنده, 
كما أمرهم أن لا يسمحوا لأحد بالدجول عليهم» وأن لا يتركوا اجتمعين اكثر من 
ثلاثة أيام حتى يؤمروا أحدهو”, ويبدو أن الخليفة بإجرائه هذا أراد تأمين سلامة 
امجتمعين من محاولة الاعتداء عليهم» وضمان انعقاد بحلسهم على وجه السرعة» وضمان 
الجدية في إجراء الاحتيار» فضلا على الإحالة بين امجتمعين وبين أن يتطرق إلى اجتماعهم 
من يحاول إفساد مقصدهم, ويظل الوضع المنزدى الذي تفجر عقب اغتيال الخليفة على 
ما هو عليه ٠‏ 

والإجراء الخامس كان متعلقا بسد الفراغ القيادي خلال انعقاد الشورىء فقد آثر 
عمر بن الخطاب أن لا ينزك المسلمين هملاً لا قائد لهم حلال انعقاد الشورىء فأسند 
قيادهم إلى الصحابي صهيب الروميء وأمره أن يصلى بالمسلمين خلال الفتزة الي 
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ارقن 


حددها لاختيار الخليفة اللعديد0 وهكذا حتى لا يسود منطق الفوضى والاضطراب» أو 
يستعلى دعاة الفتنة والإفساد. 

أما الإجراء الأخير فقد أنى متصلا بكفالة أمن المطعم والمشرب للمسسلمين» وتلك 
كانت المهمة الأخرى الي أوكلها الخليفة إلى الصحابي صهيب الرومى» فقد أمره الخليفة 
- يجانب إمامة الصلاة - بالإشراف على إطعام المسلمين طوال الأيام الثلاثة» وكفالة 
شرابهم”"» ويبدو أن الخليفة أراد أن لا يهلك الناس بالإغراق في الحسزن» وعدم تدبير 
موارد معيشتهم: وقد روى أن الناس لما توفى الخليفة كفوا عن الطعام» فأعادهم ابن 
عباس بقرله: "يا أيها الناس إن رسول الله صلى الله عليه وسلم قد مات فأكلنا بعده 
وشربناء ومات أبو بكر فأكلنا بعده وشربناء وأنه لابد للناس من الأكل؛ فمد يده فأكل 
ل 

ه - الخليفة وتحديات تصوره للجماعة السياسية بعده : 


الواقع أن الضمير الجماعي المسلم وضع أمام اخختبار قاس عقب وفاة الخليفة الثاني 
أنه اختبار مدى القدرة على نقل تصوره لحل مشكلة الاستخلاف بالطريقة الي حددها 
ووفق الإحراءات الي رسمهاء وقد عقد هذا الاختبار وزاده صعوبة وحرجا أن المسلمين 
وجهوا من خلاله بتحديات أربعة؛ أولهاء هو بيت الخلافة القرشي الذي يمكن أن يخرج 
مئه الخليفة» وما مدى موقع ذلك من إرادة الأنصار وبقية المسلمين في الاختيار؟ والفاني 
ما العمل لو تمحور الاحتيار بين البيتين الماشمى والأموي؟ وما هى ضمانات الخروج 
بعيدا عن الخافية التاريخية القديمة بين الفرعين القرشيين؟. والشالث كيف يمكن تحييد 
العوامل الي قد تحول دون اجتماع أصحاب الشورى» أو على الأقل تعطيله؟ والرابع 
كيف يمكن الاسر اع بتنفيذ إحر اءات الاختيار خلال المدة الي حددها الخليفة قبل 
وفاته؟. 
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الباب الثانى 


الصياغة الح ركيه لفهوم الأمن 


الباب الثانق 
الصياغة الحركيه لمفهوم الأمن 


مقدمه 


تعد الصياغه الحركية لمفهوم الأمن الشق التوأم للصياغة الفكرية:, وإذا كانت الثانية 
تضع قواعد الحركة الآمنة فى المجتمع السياسى وتخطط لماء فإن الأولى تتصدى لهذه 
القواعد وذلك التخطيط؛ ثم عبر سلسلة من السياسات والفعاليات تقدم أنسب 
الأمالك عه والنظمية القادرة على تطبيقها. فالصياغة الفكرية إذا تعرض الضوابط 
القيمية والمثلية للحركة الآمنة» ولذلك فهى مقدمة لازمة وضرورية ليس لإنارة طريق 
هذه الحركة بتحديد ماذا تريد» وكيف تريد» ولماذا تريد» وقد اعتملت فيها المبادئٌ 
والمثل والقيم» بل ولترشيد خطواتها كلما احتاجت إلى تقويم أو إصلاح أو ما يسد 
النقص إذا كشف التطبيق أن ثمة خللا فى التصور يجب تداركه ليححدث الانسحام بينه 
وبين الواقع الذى يتعايش به ومن خلاله. أما الصياغة الحركية لتنطلق مما تقدمه الصياغة 
الفكرية لتبنى حدود التعامل المتطابق مع جموعة الضوابط المفروضه. أو التى ينبغى أن 
تسير عليها حركة امجتمع السياسى. 

فالصيغة الحركية فى الصياغة تستمد وجودها من ثلاثة اعتبارات» فهى حركية - 
أولا- لكونها معنية أساسا بالتعامل مع الواقغ أى بكيفية أذ امجتمع السياسى نحو أقوم 
السبل إلى التعانق مع ماتم استخلاصه- اجتهادا -من الأصول المنزلة والخبرة المتعانقة بها 
عن مفهوم الأمن» معنى وقيما وضوابط» وهى حركية -ثانيا -لأنها لاتقبل إلا أن 
تناسب فى كافة مناحى الوجود السياسى لتلبى متطلبات كل منحى فى الأسلوب 
والمنهج والشكل والنظام الذئ. يتبتى عليه أمنه. وهى حركية - ثالنا -لأنها لاتحلق فى 
التجريد والتصور النظرى؛ ولاتسعى إلى رسم صورة خيالية لما ينبغى أن يكون عليه أمن 
انجتمع السياسى» بل تبدأ من الواقع؛ إنها تتعامل مع هذا الواقع عن كثئبء فإن كان 
قريبا من النموذج أو النسق الأمنى الذى تقدمه الصياغة الفكرية سعت إلى تقريبة أكثر 
إلى أن يصل إلى حد التطابق معه؛, وإن كان بعيدا عنه أحصذدت بيده نحو الإصلاح 
والتطهير وإزالة التناقض والمعوقات وتلبية كافة الحاحات حتى يتعانق مع النسق الأمنى 
المفرزض. 

خلاصة القول أن الصياغة الفكرية إذا كانت تنطلق من القيم فى بناء الأمن فإن 
الصياغة الحركية تنطلق من الوجهة التى تنجه إليها هذه القيم أى إلى الواقع؛ أو بعبارة 
أدق إلى الإنسان داحل هذا الواقع بصفة أساسية» فتحدد ماذا يطلب الإسلام منهه وماذا 
يقدم له» حتى يكون آمناء ومن ثم حتى يكون مجتمعه آمنا. بهذا المعنى لاتنفك الصياغة 

نفيض 


الحركية لمفهوم الأمن تجعل من حقوق الإنسان وواجباته المدخمل الأساسى لفهم الأمن 
فى حركة التعامل السياسى داخليا وخارجياء لكن الحقوق والواحبات التى يخلعها 
الإسلام على الإنسان لما خخصوصيتهاء كما أن لما تميزها. ويكفى القول أنها تستمد 
بقاءها من مصدر إلهىء ولاتعرف قيد الزمان أو المكان فى الالتزام بهاء وتنجه إلى 
الإنسان كمخلوق آدمى مكرم ومستخلف فى الارض دون تفرقة بفعل عوامل لاقبل له 
بها إلا بقدر مايفرضه مقام التقوى؛ ويتكامل فيها الحق والواحبء أى الالتزام المتبادل 
بين الإنسان وأمحيه الإنسان؛ ويدفع بها تجاه أية سلطة» أو أى نظام» أو حكم» وتضمنها 
الشريعة كما يضمنها المجتمع المسلم حاكما وعالما ورعية: ولاتقف عند حد معين؛ لأنها 
شاملة لكل نشاط إنسانى.. وستتضح تفاصيل كل ذلك فى ثنايا تحليل هذا الباب. 


نايف 


الفصل الأول 


: ة التعاما الدا: 
الأمن وحركة التعامل خلى 


الفصل الأول 
الأمن وحركة التعامل الداخلى 

تتساند أركان الأمن فى إضفاء جو من الاستقرار والطمأنينة والسكينة» يتحرك من 
خلاله أعضاء الجسد السياسى المسلم» سواء كانوا مسلمين؛ أو ذميين» أو مستأمنين» أو 
من كانوا دونهم» فى بناء قواعد التعامل التى تعتبر ميثاقا لازم الاتباع» ويفرض وجوده 
على الجميع؛ ويبناء هذه القواعد فى جحو الأمن يقدم الجتمع المسلم النموذج لغيره من 
امختمعات على استيعابه كافة أصحاب الشرائع الأخرى داخله دون تعصب فى التدين 
يعلى المسلم على غيره بغير حق» أو ضيق فى فقه هذا الدين يقصر عن فهم نظرته إلى 
غير المسلمين وموقعهم من أحكامه. وبتقديم هذا النموذج يعبر امجتمع المسلم عن 
مصداقيته مع مايدعو إليه حين ينطلق ليدعو الأمم غيره إلى رحاب الأمن فى ظلال 
الإسلام» لكنه يعلمٍ فى نفس الوقت أن من سنن الله فى خلقه أن يتبعث من بين بعضهم 
ماقد يشكل تهديدا للآخرين» سواء فى دينهم؛ أو نفوسهم: أو عقولهم. أو أعراضهمء 
أو أموالهم» لأن شريعته التى علمته ذلك علمته أيضا أن دفع هذا العدوان تقع تبعته على 
كل الذين يعيشون على أرضه؛ من مسلمين وغير مسلمين» وقد يضععف عبن المواجهة 
أحيانا» أن فى منطق الأصول المنزلة» أو فى منطق سنن الكون التى جماءت الأصول - 
وهى متوافقه معها - لتحكمها وتضبط حركتها. 

والمجتمع المسلم مطالب بفهم قيمه التى يؤمن بهاء ومطالب بفهم هذه السئن؛ فهماً 
يتيح له الحركة الفعالة» إن فى صياغة قواعد أمنه داخلياء أو توجيه هذا. الأمن إلى كافة 
أعضائه أو فى “كشن مواطن تهديده - سواء التى تحدئثت الأصول عن بعضهاء أو التى 
قد يفرض الواقع المعاش وجودها - أو فى بناء وسائل المواجهة - سواء تلك التى نطقت 
بها الأصول كذلكء أو التى يطالب بها علماء المسلمين بابتداعها اجتهادا واستنباطا من 
هذه الأصول - كل ذلك قبل أن يتحرك المسلمون على بضيرة ووعى لإرساء دعائم 
الامن لأنفسهم فى تعاملهم مع الآخرين من يعيشون خارج حدودهم» وتلك بعض 
مقتضيات الاستخخلاف الإيمانى» الذى يختلف به المسلمون عن غيرهم, والذى يتميز عن 
كافة الأشكال الأخرى للاستخلاف, وإن كتنب ها التمكين, والأمن أحيانا على 
حساب المسلمين. : 


ضض 


المبحث الأول 
مبادىء الأمن فى التعامل الداخلى 

يؤسس تحقيق الأمن فى تعامل امجتمع السياسى المسلم على مجموعة من المبادىء الي 
تستقى روافدها من الأصول المنزلة» وحبرة المسلمين السياسية خاصة فى عصر النبوة» 
وعصر الخلافة الراشدة» وبحىء هذه المبادىء لايعنى وضع العراقيل أمام الحركة لتحقيق 
الأمن داخلياء وإنما هى بجموعة من الحدود التى تنساب الحركة من خلالمحاء فإذا بها 
إسلامية الجذور مهما تفرع منهاء وبنى على أساسهاء مما يرى ضروريا لرعاية الأمن فى 
التعامل الخارجى فى بيان مجموعة الأسس التى ينبتغى أن ينطلق من خلاها المجتمع المسلم 
لصياغة أمنه حركياء ومن ثم فإن فهم كلتا المجموعتين من المبادىء على أنهما منفصلتان 
سيظل فهما معيبا وناقصاء قد يستلزم التحليل الدراسى تناول كل بجموعة منها على 
حدةء لكن واقع الحال فى بيان آثارهما الحقيقية الواقعية فى تأسيس حركة أمن امجتمع 
المسلم يتأبى على ذلك. 

المطلب الأول 
استمرار شرعية السلطة 

فالسلطة ضمان أساسى للأمنء ليس لأنها تعبر عن ضرورة أمنية اجتماعيه» لايستقيم 
وجود امجتمع بدونهاء وإنما لأنها أيضا تؤدى بمجموعة من الوظائف الاستخلافية اللازمة 
لإنمائه وتحديده تحديدا حضارياء ومصادقية السلطة فى تحسيد ذلك منوطة باستمرار 
شرعية من يتولاهاء إن فى ترشيحه هذه الولاية» أو فى عملية إسناد السلطة إليه» أو فى 
تسلمه مقاليدها وممارسة أنشطتهاء وقد تكلم الفقهاء باستفاضة فى متطلباث كل عملية 
من هذه العمليات السياسية الثلاث» وأنبنت نظرة الكثشيرين منهم على أسساس تكاملها 
جميعا وعدم تحزئتها واقعيا فى رصد حركة نقل السلطة إلى ولى أمر المسلمين ”. 

(أولا) - مايتعلق بشروط الترشيح للسلطة: 

قسم الماوردى هذه الشروط إلى العدالة على شروطها الجامعة والعلم المؤدى إلى 
الاجتهاد فى النوازل والأحكام؛ وسلامة الحواس من السمع والبصر واللسان ليصح معها 
مباشرة مايدرك بهاء وسلامة الأعضاء من نقص ينع استيفاء الحركة وسرعة النهوض» 
والرأى المفضى إلى سياسة الرعية وتدبير المصالح؛ والشجاعة والنجدة المؤدية إلى حماية 


١(‏ ) يقصد الباحث هنا فقهاء المسلمين من أهل السنة» وسوف يعرض لبعض جوانب الفقه الشيعى كلما 
استدعى التحليل ذلك؛ اتساقا مع الخط المنهجى الذى انبنت عليه هذه الدراسة. 
كرض 


البيضة وجهاد العدو والنسب القرشى لورود النص فيه؛ وانعقاد الاجتماع عليه ', 
والواقع أن ماذكره الماوردى من هذه الشروط يشير أكثر من قضية فى أهلية الترشيح 
للسلطة فى الفقه الإسلامى. 

وأولى هذه القضايا: عدم اتفاق كثير من الفقهاء فى حصر هذه الشروط» فقد وافق 
بعضهم الماوردى كأبئ يعلى 9 وجعلها القلقشندى أربعة عشر شرطا معتمدا على 
تفصيل شرط سلامة الحواس الذى ذكره الماوردى إلى شروط فرعية» ومضيفا بعض 
الشروط الأخخرى كالحرية والذكورة فضلا عن الإسلام 9©, أما الجوينى فقّد قسمها إلى 
صفات لازمة وصفات مكتسبة وأدرج تحت كل تقسيم بعض الشروط التى ذكرها كثير . 
من الفقهاء غيره 9 حين أن ابن خلدون قصرها على أربعة هى: العلم؛ والعدالة» 
والكفاية» وسلامة الحواس والأعضاء © ورغم هذا التعدد الاجتهادى إلا أن هناك 
تشابها كبيرا فى الآراء أدى إلى اعتبار بعض الشروط لاسبيل إلى الاختلاف حوطا مشل 
الإسلام؛ والعلم, والذكورة, وإنما أراد الفقهاء من وراء ذلك تحرى أكفأ الصفات 
وأنسبها لتولى السلطة» حتى يضطلع القائم بها على وحه ليس أقل كفاءة أو مناسبة. 

وثانية القضايا: مايتعلق بالنسب القرشى» فهذا الشرط من أكثر الشروط إثارة 
للاختلاف بين الفقهاء فبعضهم - كاماوردىء والفراء» وابن حزم - أيده فى معرض 
مناقشته الآراء المختلفة لهذه الشروط 29 وبعضهم كالجوينى لم يسلم بتوافر الأحاديث 
فى شرط القرشية حتى قال "هذا مسلك لا أوثره "". لكنه رغم ذلك أذ يشرط 
القرشية؛ أما ابن خخلدون فقد ربط القرشية بالعصبية فى تحليله للوجود السياسى بها ينهم 
منه أنه إذا تخلت العصبية عن قريش فقد تخلت عنها السلطة ”© حين أن القلقشندى نقل 
عن بعض علماء مذهبه الشافعى أنه إن لم يوجحد فرحل من ولد إسماعيل» وإلا يولى رجحل 
من العجم» فإن لم يوجد يولى رحل من قبيلة جرهم ©. 


.. انظر: الماوردى؛ الأحكام السبلطانية» مرجع سابق» ص 5 - وانظر أيضا: فى نظريته للإمامة.........,‎ ) ١( 
لدع ناتأ20 تمتاودة8 مذ دز0ن5 ,تمه سصقط5 قلط 11282008 ,83-103.مم بمائء.مه روملأطسمآ. 1.5 عمم‎ 
113-119.مم ,1959 كمعطكم لقلاتتهة طن .55 نعتمطمآ مدهتهمائتستول4 لهة العنامط1‎ 
٠809-780/ (؟” ) انظر: د. محمد عبد القادر؛ مرجع سابق» ص‎ 
45-1١ صن‎ 2١ انظر: القلقشندىء مآثر الإنافه؛ مرجع سابق» ج‎ ) "( 
241111 (؛ ) انظر: الحوينى» غياث الأمم؛ مرجع سابق» ص 74-51 - وانظر أيضا: فى نظريته للإمامه:‎ 
1.5 .مم ,.أاء.م0 ,وهأطتصقآ.‎ 103--0 
وانظر فى نظريته للإمامة وارتباطها بالعصبية:‎ - ١97 انظر: مقدمة ابن حلدون, مرجع سابق» ص‎ )5( 
,كه .م0 ,تمه تمعطك‎ 210-223 
١74 انظر: ابن حزم؛ الفصل» مرجع سابق» ج 4؛ ص‎ )5( 
537 انظر: الحوينى» مرجع سابق» ص‎ 22 
.١١8-1١ ١7/ص انظر: تحليلا لذلك ذكره عبد القادر عودة؛ الإسلام وأوضاعنا السياسية؛ مرجع سابق»‎ ) 
ص /ا؟‎ 2١ انظر: القلقشندى» مرجع سابق» ج‎ ) 8( 
كرض‎ 


والترجيح بين هذه الآراء من الصعوبة مكان؛ خاصة أن إجماع جمهور الأمة على 
ضرورة توافر شرط القرشية؛ استنادا إلى الأحاديث النبوية التى أخبرت بهذا أحياناء 
وأمرت به أحيانا أمرىء ثما ذكرته المصادر السابقة التى تعرضت لشرط النسب 
القرشى» واستنادا إلى إجماع الصحابة منذ احتماع السقيفة عقب وفاة النبى وك ", 
هذا الاتفاق لم يقفل الباب فى وجه تساؤلات كثيرة» مثل ما العمل إذا لم يوجد القرشى 
؟» هل يؤحذ برأى القلقشندى السابق ؟) أم يؤحذ برأى ابن تيمية الذى أقام السلطة 
على القوة والأمانة ؟ ''»؛ وكيف يوفق كل ذلك مع ماجاءت به الأحاديث النبوية بشأن 
الولاية القرشية ؟» وهل تفهم بعض شروط هذه الولاية فى بعض الأحاديث مثل: 
"استقيموا لقريش مااستقاموا لكم", وحديث:"قدموا قريشا ولاتقدموها..". على أنه إذا 
سقطت هذه الشروط تسقط الخلافة منهاء ويولى من غيرها؟ - ثم ألا يشكل مارآه 
جمهور الأمة من جواز خلافة المتغلب - كما سيرد - ولو لم يكن قرشيا تناقضا مع 
التمسك بشرط القرشية ؟ - وإن علل ذلك بحالة الضرورة الشرعية ؟ ©©. 


والقضية الثالثة: ترتبط .ما ذكره فقهاء أهل السنة عن شروط تولى السلطة» وما ذكره 
الشيعة عن ولاية الفقيه» فلا شك أن ماقدمه أهل السنة يعد أكثر تكاملا ثما قدمه الشيعة 
فى هذا المحال» فرغم اختلاف علماء الشيعة حول هذه النظرية» وهل هى ولاية عامه أم 
هى ولاية خاصة بأمور القضاء والإفتاء» فإن الإمام الخمينى الذى انتصر لولاية الفقيه 
وجد فيها بديلا سياسيا إلى أن يعود المهدى المنتظر من غيبته؛ وبموحبها يضطلع الفقيه 
العالم بأمور المجتمع بمثل ماكان يليه النبى َي فقوامة النبى ققّه وأمير المؤمنين على 
ابن أبى طالبء لاتختلف عن قوامة أى فقيه عادل» وإن كان الخمينى قد حاول تفسير أن 
هذه القوامة فى الوظيفة العملية» وليس فى منزلة النبوة» أو منزلة الأئمة» وقد حدد 
الخمينى لولاية الفقيه شروطا عامه: كالعقل» والبلوغ؛ وحسن التدبيرء والعلم بالقانون 
الإسلامىء والعدالة ©©, 


.١١8-1١١54 انظر: عبد القادر عودة» الإسلام وأوضاعنا السياسية؛ مرجع سابق» ص‎ ) ١( 

(1 ) انظر: ابن تيمية: السياسة الشرعية؛ مرجع سابق» ص ١8‏ ومابعدها - وانظر تحليلا لرأى ابن تيمية فى 
ولاية السلطة فى: 1944-4 .مم ,.أأه .م0 ,تمه تتتعطد 

(5 ) انظر: عبد القادر عودة» الإسلام وأوضاعنا السياسية؛ مرجع سابق» ص .١١9‏ 

(4 ) انظر: فى ملامح نظرية ولاية الفقيه: الخومينى؛ والحكومة الإسلاميه» مرجع سابق: ص 24٠-78‏ 
د.ابوالقاسم كوجىء” موجز فى ولاية الفقيه“» من مقالات المؤتمر العالمى الأول للفكر الإسلامى المنعقد 
فى طهران 75-1١١‏ ربيع الأول ١5.5‏ هه مرجع سابق؛ ص. ١705‏ ومابعدها.. وانظر: أيضا 

عا لط5 مأ عممقتقعم0ة لهة فأعتره كا1 تطتوة .1 درقلا 04 بدرمعغط1 ع1 ”,91دذكتامم لعصطم 

97-3 .مم راك .مه ,لمعسطق عقاصسب14 دز ”عتنطهناارا عئاملا 
وانظر:أيضا فى أساس إسناد السلطة عن الشيعة عامة: أمية حسين أبو السعود »؛ دورث المعارضة الدينية فى 

السياسة الإيرانية“» رسالة دكتوراه غير منشورة» قسم العلوم السياسية بكلية الاقتصاد, جامعة القاهرة» ١1017‏ 

ه- م9١‏ م, ص7707 ومابعدها. 

اليا 


ويبدو التكامل فيما قدمه أهل السنة عن شروط ولاية السلطة فى جوائب ثلاثة, أوها 
الحرص على استيفاء هذه الشروطء واتسامها بالقابلية للتجدد, والإضافة وفق مايّرى 
صالحا للمسلمين؛ فليس ثمة مايمنع من اشتراط شروط أخخرى إذا اقتضتها المصلحة العامة 
كاشراط بلوغ سن معين؛ أو الحصول على مؤهلات علمية معينة؛ أو غير ذلك إذا 
اقتضته مصلحة الجماعة» أو ظروف الحياة التى تتغير مرور الأيام '2؛ والانب الثانى أنها 
شروط وإن ارتبطت أساسا بقواعد الدين الإسلامى إلا أنها لم تربط بأحد معين إلا من 
توافرت فيه أهلية الحكم وفقهاء لأن العلم بشريعة الإسلام ليس حكرا على بعض الملمين 
دون بعضهم الآخر» وليس لأحد ادعاء احتكاره دون بقية المسلمين ”", والجانب الثالث 
أن ماقدمه فقهاء أهل السنة من شروط يؤكد أن إقامة الحكم فى الإسلام على العلم 
لايلزم أن تكون الكلمة الأولى والأخيرة فيه للفقهاء كحكام للدولة الإسلامية» وإنما 
الذى يجب الالتزام به هو ألا يحدث انفصام بين سياسة الدولة وبين أحكام الشريعة”©. 

(ثانيا) - مايتعلق بكيفية إسناد السلطة: 

فقد تحدث الفقهاء أن شرعية إسناد السلطة قد تأذ أحد أشكال ثلاثة» فإما أن يأتى 
ذلك عن طريق اخحتيار أهل الحل والعقد الذين تتوافر فيهم العدالة الجامعة لشروطهاء 
والعلم الذى يتوصل به إلى معرفة من يستحق الإمامة على الشروط المعتبرة فيهاء والسرأى 
والحكمة المؤديان إلى اختيار من هو للإمامة أصلح وبتدبير المصالح أقوم وأعرفه وقد 
حدث -تموذجا لذلك- اختيار أبى بكر الصديق عقب وفاة النبى ف أو أن يأتى 
إسناد السلطة عن طريق الاستخلاف, بأن يستخلف ولى الأمر السابق فى حياته أحد' 
المسلمين ليكون المسئول من بعده» كما استخلف أبو بكر الصديق عمر بن المخطابء أو 
بأن يختار الخليفة السابق فى حياته أيضا جماعة من المسلمين ممن تتوافر فيهم شروط ولاية 
السلطة ليبايعوا أحدهم: فيكون هو ولى الأمر بعده. وكذلك فعل عمر بن المخطاب قبل 
وفاته» أما الشكل الثالث فهو ولاية العهد بأن يعهد الحاكم فى حياته إلى أحذ أفراد 
أسرته ليحتفظ بالسلطة داخلهاء كما جرت عادة الحكم وسيرته بعد الخلفاء الراشدين» 
ابتداء بعصر معاوية بن أبى سفيان ©), 


والواقع أن ماذكره الفقهاء عن أشكال إسناد السلطة ييزتب عليه ثلاث نتائج مهمة: 


٠١5 انظر: عبد القادر عودة» الإسلام وأوضاعنا السنياسية؛ مرجع سابق» ص‎ ) ١( 

(؟ ) انظر: د. محمد سليم العراء فى النظام السياسى؛ مرجع سابق» ص ١817‏ 

(" ) انظر: المقارنة الرصينة التى أجراها د. العوا بين ماذكره الجوينى عن ولاية السلطة وبين ماذهب إليه 
الشيعة حول ولاية الفقيه» فى المرجع السابق» ص 7178-1785 

(؛ ) انظر فى هذه الأشكال الثلاثة: الماوردى؛ الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص ©» التوينى: مرجع 
سابق» ص 7ه ومابعدهاء القلعى؛ مرحع سابق» ص 29/8-١/17/‏ القلقشندى» مرجع سابق: اج )اص 
9 ومابعادبماء عبد القادر عودة» الإسلام وأوضاعنا السياسية» مرجع سابق» ص ٠٠١‏ ومابعدها. 

ين 


الأولى: أن مرور عملية اختيار الحاكم من خلال قناتى توافر شروط ولايته» والمبايعة 
له ينفى خلع أى صبغة كاريزمية فى قيادة المجتمع المسلم؛ جما تعنيه - أى الصبغة - من 
إحاطة الزعيم بهالة كبيرة» ويصل حد الإيمان به جماهيريا إلى مايقرب من حد عبادة 
زعامته أو شخصيته» أى إن أساس هذا الاعتقاد الجماهيرى هو موهبة الزعيم وصفاته 
الشخصيه؛ سواء تمتع بها أو لا. كما أنه لامجال لتقديس حاكم أو عبادته فى المفهوم 
الإسلامى» سواء لشخصه. أو لما يتمتع به من صفات,ء فالعبادة لله وحده وإنمايدان 
للحاكم بالطاعة - لا بالعبادة - وهى التزام متبادل» وليست قيدا كاريزميا على الأمة 
ثم إن الحاكم وا محكوم المسلمين يقفان على قدم المساواة فى نظر الإسلام فى تلقى أعباء 
المنهج الإلمى؛ وكلاهما نخادم للآخر فى ذلكء ومقام الحاكم على المحكوم هو مقام 
رعاية يفرضها أصل منزل يعلو الحاكم وا محكوم» وهو حديث:" كلكم راع"» وليس 
مقام وصاية تفرضه صفات شخصية خاصة مثل بهاء الطلعة» والصوت الجذاب» واللباقة 
والذكاءء وبناء الصورة عن الزعيم القومى» كذلك فإن الرعية المسلمة فى اختيارها 
لراعيها تستطيع - وفق شروط شرعية - أن تسحب منه السلطة» وهى ليست منقادة أو 
مضطره إلى الإبمان بقيادتها لدرحة تبرير أخطائها - عظمت أو صغرت - وإلصاقها 
بامحيطين بهاء وإبعادها عنهاء كما يفترض المفهوم الكاريزمى ”©. 

والنتيجة الثانية: أن القيادة الحاكمة فى المجتمع المسلم قد تأتى إلى السلطة بعيدا عن 
الالتزام بشروط إسنادها عن طريق البيعة» وإن توافرت فيها أهلية الحكم أحياناء وذلك 
فى حالة التغلب التى تحدث عنها كثير من الفقهاء» فذكر الجوينى أن شرعية ذلك معلقة 
على كونه رحلا مطاعاء ذا أتباع وأشياع» يقوم محتسبا آمرا بالمعروف ناهيا عن المنكرء 
وينتضب بكفاية المسلمين مادفعوا إليه» واعيا للمصالح؛ وناظرا فى المناجح, وموازنا 
مايندفع» ويرتفع بما يتوقع ”"» أما القلقشندى فقد فرق بين من يتصدى بالتغلب جامعا 
شرائط الحكم من غير عهد الله من الخليفة المتقدم» ولم يبايعه أهل الحل والعقد. فهذا 
تنعقد أمامته لينتظم شمل الأمة وتتفق كلمتهباء وبين من يتصدى بالتغلب غير ججامع 
لشرائط الخلافة» بأن كان فاسمًا أو جاهلاء فهذا - طبقا للمذهب الشافعى - فيه 
رأيان» أحدهما انعقاد إمامته لأنه لو لم تنعمد لم تنعقد أحكامه؛ ويلزم عن ذلك الإضرار 


١(‏ ) انظر فى نظرية القيادة وأقسامها وموقع الكاريزما فيها: جلال معوض: علاقة القيادة بالظاهرة 
الإنمائية..» رسالة دكتوراه غير منشورة» قسم العلوم السياسية؛ كلية الاقتصاد, جامعة القاهرة» 2١9488‏ 
ص 7 ومابعدها - وانظر أيضا : 
17 أقهده1 ,"أمععهه© اأكواظ مق ده 110165 نقددتمقط) عمأسطجقن) ”لوطع املظ متاء84ة رععاتناظ .ا 
ع1 ,274-284 .مم ,1981 ءطصعامء5 ,3 .2/0 ,20 .لوهلا ,موتونتاعظ 02 لإلن5 عللامعلءد عط 
ب54ه0! .”م انام معلمل1آ مز ععمم] 2ه 1016 ع15 لمة متطوءلدع! عتتممسكمفقك “لعممعاءط 
1-5.مم ,1,188 ععطتطعامء5 ,28 أذناؤلاة ,.ى.5.ل] .© .2 ,ومتاعصتطكة/17 رووعععهه) 110:10 111111 
7١(‏ ) انظر: الجوينى» مرجع سابق» ص 85-848. 
ةا 


بالناس»؛ والثانى لاتنعقد إمامته مفتقدا لشروط الشرعية التى لابد من وجودها فى غير 
التقلت: 7 0 

والواضح أن ماتحدث عنه الفقهاء بشأن إمامة التغلب لايرادف الحكم عن طريق 
الانقلاب العسكر ى» من وجوه. إذ لايشترط أن يقوم بالتغلب من ينتمى إلى المؤسسة 
العسكرية فى امجتمع المسلم» كما أن التغلب يحدث غالبا فى حالة الفراغ القيادى كما 
ذكر الجوينى» والقلقشندى» وليس ضد سلطة قائمة كما هو الحال عادة فى الانقلاب 
العسكرى؛ كذلك فإنه يشرط لاكتساب إمامة التغلب الشرعية أن تسعى لإقامة مقاصد 
الشريعة فضلا على توافر شروط الحكم؛ حين أن الشرعية فى الانقلاب تأتى من انتصاره 
لعدم الرضا اججماهيرى عن السلطة القائمة» وهو مايؤدى عادة إلى نجاحه؛ أو تغييره 
للاتحاهات السياسية والاقتصادية فى . الدولة؛ والفساد الإدارى» وعدم كفاءة الزعماء 
المدنيين» ثم إن إمامة التغلب لاتستلزم بالضرورة إعمال السيف لتولى السلطة؛ حين أن 
الانقلاب العسكرى قد يستلزم استعمال العنف الدموى للاستيلاء عليها ©. 

والنتيجة الثالثة: أن العبرة فى إسناد السلطة كى تكون شرعية ليس فى التقيد بشكل 
أو بآخر من الأشكال الثلائة السابقة» فهى ليست نصا منزلا يلزم الأحذ به؛ وإفا 
الطريقة الإسلامية أو الشكل الإسلامى هو الذى يستجيب لمتطلبات ثلاثة: احترام 
مقاصد الشريعة فى تنظيم الوجود السياسىء واحترام إرادة المسلمين فى اخحتيار قيادتهمء 
واعتبار الواقع الحضارى الذى يعايشه المسلمون. 

(الغا) - هايتعلق باستمرار الشرعية بعد إسناد السلطة 

يأتى استمرار الشرعية تتويجا لتكامل حلقاتها فىالمفهوم الإسلامى» ذلك أن مناط 
استمرارية الشرعية مرتبط باستمرار أهلية القيام بأمرهاء أو بتعبير أدق بالقيام بأمر 
المسلمين ما يصلحهم وقد استحكمت شرائطهاء وانعقدت البيعة لهاء فإذا ماحدث خلل 
فى هذا الاستمرار فإن سققوط الشرعية عن السنلطة - أو ماعبر عنه الماوزدى بتغير حال 
إمام المسلمين ”" - يتوقف على مدى هذا الخلل وطبيعته» وهما وراء اختلاف الفقهاء 
فى هذا الشأن. وثمة تفرقة فى النظر إلى الخلل الذى يصيب السلطة بين مايحدث نتيجة 
نقص الكفاءة بالجرح فى العدالة بفعل الفسق المتمخض عنن اتباع الشهوات انتصارا 


١(‏ ) انظرء القلقشندى» مرجع سابق» ج اءاص 8ه-ؤوه وانظر أيضا ما أورده ابن حزم» الفصل.» مرجع 
سابق» ج 4» ص ١‏ 
(؟ ) انظر فى تعريف وطبيعة الانقلابات العسكرية:د.حورية توفيق بمجاهد» نظام الحكم الواحد؛ مرجع سابق» 
ص 2١15-١140‏ وانظر أيضاء حمدى عبد ال رمن حسنء"العسكريون والحكم فى إفريقيا"» رسالة 
ماجستير غير منشورهء قسم العلوم السياسية» كلية الاقتصاد. جامعة القاهرة» ١3/46‏ ص" ١ومابعدها.‏ 
(* ) انظر: الماوردى؛ الأحكام السلطانية؛ مرجع سابق» ص ١7‏ 
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للهوى؛ واتباع الشبهات إيثارا لغير الحق» ومايحدث نتيجة نقص البدن» بنقص السواس» 
أى بما يصيب العقل أو البصر أو الذوقء أو النطق؛ أو السمع» أو الشم, أو بنقشنص 
الأعضاءء أى ما يصيب الحسد ويؤثر على الرأى والعمل والنهوضء وهيئة النظر 
والخلقة» أو بنقص التصرفء أى .ما قد يؤدى إلى الحجر بالاستيلاء على السلطة منه. 
والاستبداد بتنفيذ الأمور دونه» أو .ما قد يؤدى إلى القهر بالأسر فى يد عدو قاهر لايقدر 
على الخلاص منه "© أو هما قد يؤدى إلى سقوط الطاعة له نتيجة فقدانه الهيبة وزوال 
الشوكة» وضعف القدرة» وليس لنقص كفاءته فى بدنه» أو عدالته 7. 


وللفقهاء فى جواز - أو عدم جواز - سقوط الشرعية بفعل هذه الأمور أو بعضها 
آراء مختلفة على مافصل الماوردى» و!.نزينى» وأبو يعلى» وغيرهمء؛ وهو مالا يتسع له 
المقام» لكن تبقى بعض القضايا فى حاجة إلى مزيد من التوضيح والمتابعة. 

وأولى هذه القضايا: ضرورة عدم الخلط بين جانبين متتابعين فى مسألة ذهاب 
الشرعية عن السلطة» جانب قيام الحجة ووضوحها على أن بقاءها لاسند له من شرع أو 
ارادة الأمة» وجانب تغييرها او استئصاها من الوحود السياسىء إن التمييز بين هذين 
الجانبين - وإن استلزم عدم الفصل بينهما - على درجة كبيرة من الأهمية» من ناحية 
أولى لأن الجانب الأول هو الذى يستتبع الجانب الآخرء إذ لا مجال لتغيير سلطة ما دون 
سقوط شرعيتهاء وبعبارة أصرى إن عدم شرعية السلطة مقدمة لازمة لتبرير شرعية 
تغييرها حسب مافصل الفقهاء, على اختلافهم فى ذلكء والقول الفصل إنما يعود إلى 
الذين احتارو الحاكم بداية من أهل الحل والعقد » فهم الأكثر قدرة على تحديد نطاق 
عدم الشرعية فى ممارسة السلطة: إن بقياسه على الشرائط التى اخثير الحاكم على 
أساسهاء أو بقياسه على أداء الوظائف التى أنيط به القيام بهاء ومن ناحية أخرى لأن 
العجز عن تغيبير السلطة غير الشرعية لايعنى التسليم بوضعها هذاء أو السكوت على 
ممارساتهاء ولئن سقط التغيير مؤقتاء فليس بساقط مؤبدا - حال استمرار عدم الشرعية 
- وتلك بعض خصائص الأمر بالمعروف والنهى عن المذكر. 0 

وثانية القضايا: تتعلق بدوام السلطة بدوام الحاكم؛ ممعنى هل استمرار شرعية السلطة 
ييرر ضرورة بقائها أبدا دون تغيير ؟ - خاصة فى عصر قل فيه الالتزام الدينى» وأضحى 
الاستبداد السياسى من سمات الحكمء ما يفتزض التحوط والحذر من ترك السلطة دون 
قيد زمنى» لذا رأى البعض ضرورة تحديد البقاء فى الحكم بزمن معين - حسبما تتفق 
عليه إرادة الأمة- فإذا طرأ على الإمام ما يفسقه فإن الأمة ستتخلص منه بعدم اختياره 


)201 انظر المرجع السابق» ص 23١-١17‏ ابخوينى» مرجع سابق» ص 75 ومابعدها. 
ع2 انظر: اجلجوينى» مرجع سابق» ص .1١0-85‏ 
29 انظر: ما أورده القرطبى فى تفسيره» مرجع سابق» ج ؟2 ص 55. 
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لحولة أخرى» وهذا طريق من طرق التخلص من الإمام الفاسق دون إراقة الدماء 0©. 

والواقع أن الذى ييل إليه الباحث هو القول بدوام السلطة مادامت شرعية؛ قفذلك 
يضمن للأمة - حاكما ومحكوما - استقرار الحكم وفاعليته» ولاضير فى هذا الدوام 
ا ا دن ؛ لأنه لايحجب حق الأمة فى التغيير لفسق 
أو لغيره» فعقد البيعة يتيح لها ذلك .موجب لاطاعة لمخلوق فى معصية الخالق» وذلك 
بعض ما يستفاد من كلام الماوردى» والإمام الجوينى 0 

والقضية الثالشة: ترتبط بالفسق الذى تنخلع به السلطة, فهذه القضية تكتنفها 
اجتهادات كثيرة؛ فالماوردى أقام الفسق على ماينتج بالشهوة والانقياد للهوى- كما 
سبق - وهذا يمنع انعقاد الإمامة واستدامتهاء وماينتج بالشبهة فى اتيا ع غير الحق» وهذا 
فيه اختلاف بين مؤيد للسقوط به؛ وبين معارض له ”"؛ والشافعى الذى يتتمى إلى 
مذهبه الماوردى قال بعزل الفاسق مطلقا ”"» ولابن حزم أنه إذا روجع فى فسقه فرجعء 
والجوينى رغم أنه رفض عقد الإمامة ابتداء لفاسق؛ لأنه من سوء الاختيار أن يعين لمذا 
الأمر العظيم والخنطب الجسيم فاسق "©, يذكر ما ارتكب من الهنات والصغائر 
ومايجرى من الكبائر بحرى العثرة والقترة من غير استمرار عليها لايوجب خلعا ولا 
انخلاعاء أما التمادى فى الفسوق إذا جر خبطا وخبلا فى النظر أفضيا إلى عدم الأمن» 
فذلك يقتضى خلعه أو إخلاعه '"» وذهب النسفى إلى عدم انعزال الإمام بفسقهء لأنه 
ظهر الفسق وانتشر الجور فى الأثمة؛ والأمراء بعد الخلفاء الراشدين» والسلف كانوا 
ينقادون لهمء ويقيمون اللممع والأعياد بإذنهم ولايرون النروج عليهم: ولأن العصمة 
ليست بشرط للإمامة ابتداءً فبقاءٌ أولى 0 

والواقع أن القول يبقاء الشرعية مع فسق السلطة واستحلالها المنتكرات لايقيله 
الباحث» ذلك لأنه يكرس فى الأمة أربعة أدواء: أولها - داء الفتنة فى الديين» لأن اتقاء 
فتئة الخاصة ضرورة لعدم فتنة العامة) #واتقوا فمّة لأنصِيبن الذي نَ ظَلَْمُوَا مِنَكُمْ 
خاصٌةيُ ©©, واتقاء الفتنة والإقرار للفاسق بمكانته العليا من الأمة لايجتمعان» وثانيهما - 


45 انظر: د. محمود عبد القادر أبو فارس» مرجع سابق» ص‎ ) ١( 
417 انظرء الجوينى؛ غياث الأمم؛ مرجع سابق؛ ص‎ ) ١( 
١17 انظر: الماوردى» الأحكام السلطانية؛ مرجع سابق» ص‎ ) ( 
4143 انظر: د. محمد عبد القادر أبو فارس» مرجع سابق» ص‎ ) 4( 
4149 انظر: المرجع السابق» ص‎ ) ©( 
م٠١ انظر: الحوينى» مرجع سابق» ص‎ ) 5( 
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45٠0 انظر: د. محمد عبد القادر أبو فارس» مرجع سابق» ص‎ ) 8( 
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كن 


داء انتشار الفساد, لأن استقرار الفاسق فى الحكم يعنى أن مقام الرعاية والإصلاح 
والنصح لهما قد شابته شائبة الفسق» بإفساد الحكم, وثالثها - داء اغترار السلطة الفاسقة 
عقامها هذاء وادعاؤها ماليس لما من طاعة» ورابعها - داء حجب حق الأمة فى تغيير 
المنكرء والتصدى للمجترىء على حقوق الشرع وحقوقهاء مقابل إطلاق يده بأعمال 
مايراه من أساليب لانتزاع الطاعة» واصطناع التأبيد. 


أما القضية الرابعة: فهى خاصة بالخروج نتيجة الفسق على الحاكم؛ فرغم أنه لاتحفظ 
لدى الفقهاء على شرعية دون التروج عايشخال جره البواج الذي لاشك فيه» عملا 
بحديث عبادة بن الصامت: “ دعاتا رسول الله 8 فبايعناه, فكان فيما أخذ علينا أن 
كنا على المح و لامها كنا ار كرهنا وعسرنا ويسرنا وار ورد لالشارع 
00 قال إلا أن ل ل إلا أن ب سينا 
ل قالوا لاينعزل بالفسق والظلم وتعطيل الحقوق 5 ولايجوز الخروج عليه 
بذلك» بل يحب وعظه وتخويفه للأحاديث الواردة فى ذلك» ثم أضاف أن سبب عدم 
انعزاله وتحريم الخروج عليه مايتزتب على ذلك من الفتن وإراقة الدماء وفساد ذات البسين 
فتكون المفسدة فى عزله أكثر منها فى بقائه“ 2 وذكر القرطبى أن: "طاعة الإمام 
البائر أولى من المخروج عليه لأن فى منازعته والخروج عليه استبدال الأمن بالنوف» 
وإراقة الدماء وانطلاق أيدى السفهاء وشن الغارات على المسلمين والفساد فى 
الأرض””؛ وذهب جماعة من أهل السنة والخوارج والمعتزلة والزيدية وكثير مسن المرجئة 
إلى وجوب الخروج على الإمام الفاسق واستخدام القوة فى ذلك 7)» أما الجوينى فقد 
ربط الخروج بالتمكن عليه وغلبة المصلحة على المفسدة» كما ربط عدم الخروج بغياب 
التمكن عليه وغلبة المفسدة على المصلحة ©. 


والواضح أن هناك امحتلافا بين من رأى عدم الشروج» وبين من لم يره وبين من 
ربطه بشرط التمكن وحدوث المصلحة؛ وحقيقة الأمر أن هذه الأمور الثلائة: الصبرء 
والخروج» لمكن حي عو عن براقت ااا ل الإ باطلاق» أو الثبات 
عليها أبدا ما دامت أسباب إزالة الفساد قائمة» على معنى أن الصبر ليس إلى نهاية مهما 
ل ار الس رح ما و رسا وكذا 


)21 انظر: صحيح مسلم؛ مرجع سابق» ج 2١١‏ ص 519 
١(‏ ) انظر: ماذكره النووى فىء المرجع السابق» ج ١7‏ ص 7759-1178 
(") انظر: القرطبى» مرجع سابق» ج ؟) ص 959 
(؛ ) انظر: بحملا لأهم الأراء فى الخروج؛ فى د. نيفين عبد الخالق؛ المعارضة فى الفكر السياسى الإسلامى» 
الجيزه: مكتبة فيصل» ه٠4‏ ١ه‏ -985١م؛‏ سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص 159-5575 
(ه5 ) انظر: الجوينى» مرجع سابق»؛ ص 415 
الحضين 


التمكن ليس إلى نهاية وإلا ماتغير فاسق بفسقه وإفما يحناج إلى صبر لإعداد العدة 
وعندها يحدث التغيير إن لزم الأمر أيضاء والخروج يحتاج كذلك إلى صير وأناة وتمككن 
حتى يغير الحاكم لأن دون ذلك قد تكون تضحيات كثيرة» ولكن يجب أن لايفهم من 
ذلك أن الباحث يؤيد الخروج مطلقاء وإنما النظر إلى علماء الأمة فى تقرير أى السيل 
أجدى فى تغيير الفسق إن لم يكن من ذلك بد. 

والقضية الأخخيرة: هى طبيعة العلاقة بين المخروج على السلطة فى المفهوم الإسلامى 
والانقلاب العسكرى» الذى يعانى منه + كظاهرة - كثير من بلدان العالم الثالث» فلقد 
سبق الحديث عن العلاقة بين إمامة التغلب والانقلاب العسكرىء وإذا كان المقام هنا 
لايتسع لتفاصيل كثيره للحديث عن الانقلاب العسكرى كشكل من أشكال المخروج 
على السلطة فإن مايمكن قوله هو أن الحد بين الاتقلاب العسكرى والبغى فى المفهوم 
الإسلامى دقيق» وتكييفه شرعيا بين أعمال البغى يحاريه الإسلام, وأعمال الخروج التى 
يبيحها الإسلام وفق شروطها تتوقف على عدة عوامل؛ أوها: طبيعة السلطة الحاكمة من 
حيث شرعيتها أو عدم شرعيتها إسلامياء والثانى: طبيعة القائمين بالانقلاب من حيث 
كونهم مسلمين أو غير مسلمين» ومن داخل - أو حارج - بلاد المسلمين» والفالث: 
طبيعة الأسباب الحقيقية للانقلاب ووزنها .ميزان المصالح والمفاسد الواقعة على الأمةء 
والرابع: مدى مايصيب الأمة من أضرار حال وقوع الانقلاب ©, 

المطلب الثانى 
ضرورة تفقد أحوال امجتمع السياسية 

لاتستقيم شئون الخلافة» ولا تكتمل وظائفها إلا بتفقد السلطة لأحوالههاء لمعرفة 
مايعتمل داخلها من ممارسات وأنشطة وتفاعلات» سواء كانت إيجابية» أو كانت سلبية» 
وبيان معنى التفقد يقتضى التوقف عند حقيقته, وأهميته, وبعض أشكاله. 

(أولا) - حقيقة التفقد 2 

الواقع أن أصل التفقد هو طلب الشئ عند غيبته» فكأنه بحث واستقصاء عن الشئ 
لسد الخلل الذى نتج عسن عدم وجوده وضياعه 7 وقد دلت الأصول الترلة على 
ضرورة عمل ول الأمر بلتفقد فالقرآن الكريم يبمكى عن نبي الله سليمان أنه كان 
يفعل ذلك؛ كما فى قوله تعالى: :9 وتفقدَ الْطيْرَ فَقَالَ مَالِىَ لآ أَرَى الْهُدْمُدَ أَمْ كان مِنَّ 


)١(‏ قارن هذا الشأن» جما أورده: قيس خحزعل جواد» جذور ظاهرة الانقلابات العسكرية فى الفكر التهضوى 
الإسلامى ومترتباتها على الواقع الحالى“» الخوار» العدد السادس» السنة الثانية ١1.1‏ ه - 1941م» 
ص ٠١5‏ ومابعدها. 
(5 ) انظر: :ادة فقد» فى ابن منظور» مرجع سابق» ص 
خسن 


لْغَائيين* أُعَذَبنهُ, عَذَابا شديدا أو لأذبحنةُ أو لتأتبى بِسُلْطّن مُبينِ4", وقد قال 
القرطبى: "فى هذه الآية دليل على تفقد الإمام أحوال رعيته وامحافظة عليهم, فانظر إلى 
الهدهد مع صغره» كيف لم يخف على سليمان حاله؛ فكيف بعظام الملك”"' 2 وثبت 
كذلك أن رسول الله ف كان يتفمّد أحوال المسلمين» وكتب السيرة فيها الكثير من 
الشواهد على ذلك» كما أن الخلفاء الراشدين - خاصة عمر بن الخطاب - كانوا 
يسيرون فى المسلمين وهم يقتدون بالنبى يو فى العمل بهذه النبياسة: ويلزمون قادتهم 
وعماهم بالأخذ بها» وسيرد لاحقا بعض تماذج ذلك» ولاشك أن التفقد كسياسة 
ضرورية لازمة لأمن المسلمين يستبطن معانى ودلالات كثيرة. 


فهو من ناحية سعى مستمر لاكتشاف نواحى العجز أو القصور التى قد تحول دون 
فاعلية السلطة السياسية» بقطع النظر عن أسبابهاء وهذا العجز قد يكبون" لتلافى خحلل 
يطرأء أو حادث يحدثء؛ أو طامع يطمع؛ أو ظالم يظلم؛ أو ناكث ينكثء أو عامل 
يهمل» أو فساد يحصل مع الركون إلى كل أحدء وإذا كان الغدر طباعا فالثقة بكل أحد 


لى اضفة 


عجر 

كما أن التفقد أساس من أسس الرعاية التى أنيطت بالحاكم المسلم وفق 
حديث"كلكم راع وكلكم مسفول عن رعيته") ليس لأن الرعاية تتطلب الاهتمام مما 
يجحرى فى نواحى الخلافة, وأرجائهاء وإنها أيضا لأن مقامها الإصلاح بأوسع معانيه. 
وحين يهمل التفقد أو يمنع فقد سّد على المجتمع باب من أبواب الإصلااح. 


ثم إن التفقد, من ناحية ثالثة» يضفى على الحكم مات الوعى ومتابعة مايدور حوله؛ 
سواء كان لصال امجتمع» أو كان ضدهء وهذان لايتوافران إلا فى نمط الحكم الذى ينظر 
إلى السلطة على أنها أمانة» وينظر إلى الرعية نظرة كلها اهتمام» ونبى الله سليمان رغم 
أن الله سبحانه هيأ له الملك وصرفه فى سائر جنوده من الأنس وابحن والطير والوحش» 
م تأعذه آفة الاغتزار بالركون إلى هؤلاء الجند دون تتبع شئونهم والسؤال عن الغائب . 
منهم؛ وإنما كان كثير التفقد لأحوالهم محتاطا فى أمورهم؛ بحيث لم يخف عليه أصغر طير 
من الطيور إذا غاب عنه وكان مكانه الساعة الواحدة)2؛ وكان عمر بن النطاب شسديد 
الحرص على تفقد مصالح المسلمين وكان يقول: "والذى بعث محمدا بالحق لو أن جملا 
هلك ضياعا بشط الفرات حشيت أن يسأل الله عنه آل الخطاب"20. 


(1) النمل / ١1١-٠١‏ 
(؟ ) انظر: القرطبىء» مرجع سابق» ج 17 ص 11/5-114. وانظر أيضا ما أوردهء ابن كثير» تفسير 
القرآن» مرجع سابق: ج ؟ء ص 5594. سيد قطب» فى ظلال القرآن: مرجع سابق» ج ©) ص 5571748 

(5 ) انظر: مخطوط محمد بن محمد الأسدىء التيسير والاعتبار» مرجع سابق» ص 51 

(5 ) انظر: المرجع السابق» ص 717 ش 

(5 ) انظر: أحمد زكى صفوتء جمهرة خطب العرب» مرجع سابق» ج ١؛‏ ص 5١8‏ 
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وفوق ذلك فإن التفقد يلازم الخلافة فى جميع مراحل أدائها لوظائفهاء أنه مراقية 
مستمرة لاتنقطع ولاتقف عن حد إلا حد الشرع, ولكنها مراقبة مدبرة أو مقصود 
ليس .معنى أنها موجهة إلى أشخاص بذواتهم» وإنما وجهتها الأساسيه النغرات التى يعانى 
منها امجتمع السياسىء إن المر اقبة هنا ترتبط بالإقدام الذى تحدث عنه الماوردى2". 

كذلك فإن التفقد هو دليل احتياط فى ممارسة السلطة من جهة ضمان عدم وحود 
مابهدد حر كتها وموسساتهاء كما أنه دليل كياسة فى تدبير شهون الحكم من جهة 
تأكيد حرص السلطة على التطرق إلى كل منفذ يتحقق منه نصح الرعية» والاحتهاد من 

(ثانيا) - أهمية التفقد 
٠‏ لاشك أن عرض الدلالات السابقة ركديق عن بوش تراس اميه التفقدء بيد أن 
هناك بعض الاعتبارات الأخرى التى تكمل هذه النواحى وأهمها:- 


[1]) أن التفقد مدخيل مهم من مداخل قمع مصادر الاضطراب والفساد فى امجتمع 
ما يحقق الهيبة للحكم» وي ؤكد مصداقية قوته فى مداواة الخلل والتصدع.ء يقول 


[31] قد يكشف التفقد ضرورة التراحع أو العدول عن بعض القرارات أو 
السياسات التى ينزتب على العمل بها إلحاق الضرر ببعض المسلمين» فتفقد 
عمر بن الخطاب لأحوال المسلمين هو الذى أداه إلى العدول عن سياسته فى 
عدم فرض العطاء للمولود من المسلمين إلا بعد أن يفطم ©©. 

] وقد يكشف التفقد عن معرفة حوائج الرعية المسلمة خاصة مما يتوقف 
عليه بقاؤهم وحياتهم من الزاد والمؤن والطعام» وتفقد عمر بن الخنطاب أيضا هو 


)١(‏ انظر: الماوردى» قوانين الوزارة؛ تحقيق ودراسة د. فؤاد عبد المنعم أحمد, د. محمد سليمان داود» 
الاسكندريه: مؤسسة شباب الجامعة,» 1517/8 ص 246-88 
(؟ ) انظر: مخطوط الأسدى» مرجع سابق» ص 77. ويلاحظ الخطأ فى الكلمتين مابين القوسين والصواب 
فى الكلمة الأولى مستحلواء وفى الثانية جانبه. 
5 ) انظر: ابن الجوزى, الشفا. مرجع سابق» ص 87١‏ - ولنفس المؤلف» تاريخ عمر بن الخطاب» مرجع 
سابق» ص 84/-6/ 
546" 


الذى جعله يكتشف حقيقة المرأة الي لم يكن عندها مايطعم أولادها فراحت 
تتحايل على جوعهم وحاحتهم للطعام فلما علم بشأنها وشأنهم؛ حمل إل 
مايسد حاحتهم وشا ركهم فى إعداد طعامهم ولم ييركهم إلا بعد أن تأكد من 
ذهاب ماكان يعوزهه ". 

7ع كذلك فإن التفقد يساعد على التعرف على أحوال الرعية والاطلاع على 
ماقد تعجز عن توصيله إلى الحاكم» ومن هنا كانت أهمية متابعة الأعمالء التى 
عدها الماؤردى إحدى الوصايا المهمة فى تدبير أحوال الملك'». وكان عمر بن 
الخطاب لايكتفى بما كان يمضيه من سياسة التفقد داصل عاصمة الخلاقفة - بل 
كان يطمح - لو أسعفه العمر إلى إعمالها فى بقية أطرافها(”؛ وكان يقول: 
"يجب على أن أسافر لأقضى حوائج الناس فى أقطار الأرضء لأن بها ضعفاء 
لايقدرون على قصدى في حوائجهم لبعد المكان؛ فينبغى أن أطوف البلاد 
لأشاهد أحوال العمال وأسير بسيرتهم وأقضى حوائج المسلمين» فلا يكون فى 
سنى عمر أبوك من هذه السنة". 

[1 يضاف إلى ماسبق أن التفقد إذا كان يحقق الأمن للمحكوم» فهو كذلك 
يحقق الأمن للحاكم مادام يتحرى فيه العدل والإنصاف ويبتعد به عن مواطن 
الظلم والجور» وحين يعدل الحاكم لايخاف رعيته ولاتخافه رعيته؛ بل يكون 
حرصها على بقائه أكبر من حرصها على تغييره» ولذلك لم يكن مستغربا أن 
يتعجب رسول قيصر الروم من عدم تعرض أحد من المسلمين للخليفة الثانى عمر 
بن الخطاب بسوءء وهو نائم بلا حراسة أو حجاب فى المسجدء ليقول بعدها 
العبارة المشهورة: "عدلت فأمنت فنمت"20. 

(ثالغا) - أهم أشكال التفقد 


يتحقق .التفقد بكافة الأشكال التتى ترمى المجىء به وفق مقاصد السياسة الشرعية» 


ومن خلال دراسة بعض المصادر المتاحة أمكن استخلاص بعضها: 


١(‏ ) انظر: ابن الجوزىء الشفاء» مرجع سابق» ص 2848-4 وانظر أيضا فى هذه القصة: الغزالى» التبر 


المسبوك» مرجع سابق») ص 2 كن 


2-١)‏ انظر: فى تفاصيل هذه الوصايا: الماورذى» قوانين الوزارة» مرحع سابق» ص ١ 5١٠‏ ومابعدها. 
(١‏ انظر: الغزالى» التبر المسبوك» مرجع سابق» ص ٠‏ - وانظر رواية أخرى لابن الجوزى» تاريخ عمر»؛ 


مرجع سابق؛» ص ١57‏ 


هيع انظر: الغزالى» التبر المسبوك) مرجع سابق»)ص١732-7.وانظر‏ رواية أخرى أكثر تفصيلا ذكرها ابن 


الجوزى فى تاريخ عمر بن الخطاب» مرجع سابق»ص55١.وانظر‏ أيضا:الطرطوشى» مرجع سابق») 
ص5" 
ثه 


فثمة شكل أول هو تفقد الأحوال فى المواقف الى يستشعر منها الخطرء أو تذا 
فيها الشائعات عن تعرض المجتمع السياسى لبعض مايهدد أمنهء وكان سول ع 
أحود الناس وأشجعهم فى مثل هذه المواقف» وقد روى أنه: "لما فزع أهل المدينة ذات 
ليلة» فانطلق ناس قبل الصوت» فتلقاهم الرسول وم راجعاء على فرس لأبى طلحة» 
عَرِى فى عنقه السيف» وهو يقول: لم تراعواء لم تراعوا””'' ؛ وقد استخلص بعض 
الفقهاء من هذا السلوك النبوى بعض الدلالات منهاء شجاعة القيادة النبوية» وشدة 
عجلتها فى الخروج إلى العدو قبل الناس كلهم؛ وجواز سبق القيادة فى كشف أخبار 
العدو مالم يتحقق الحلاك؛ واستحباب تبشيرها الناس بعدم الخوف إذا ذهب 2". 

وثمة شكل ثان هو تفقد أحوال العامة من المسلمين فى كافة شكون الخلافة قدر 
المستطاع» وهو ماكان يفعله عمر بن الخطاب ويدعو إليه كما سبق» وأساس ذلك - 
كما ذكر بعض العماء: "القيام بتفقد البلاد والرعايا والنظر التام بالففحص التام ومراعاة 
أمور الشريعة» وماتقتضيه الأحكام الواحبة والسياسة المحكمة فى تعديل الممالك وعمارة 
البلاد بإزالة أسباب الفساد» وقطع أصول المفسدين وفروعهم واستئصال مادتهم"”". 
ويحدث ذلك "بقيام الملوك وتنفيذهم للأوامر الشرعية ومايليق بالسياسات المرضية 
واحتياطهم بالاجتهاد على مايجب عمله وتعديل مصالح العباد والبلادء وإذا تم لهم 
مايطلب منهم ومايجب من الطاعة وجب عليهم الاستمرار على المراعاة؛ ودوام التفقد 
لجال 

أما الشكل الثالث للتفقد فهو الخاص بالعمال ومستخدمى الحكم؛ أى تفقد بطاتته 
فيجب على الحاكم“ أن يتفقد أحوال كل منهم, ومايتعلق به ومايصدر عنه ومايجب 
عليه) فإن وجده على السداد شكره وزاده» وأنعم عليه..., وإن وجده بخلاف ذلك» 
عزله» ووبخه» وعزره جما أوحب عليه ©. 

ويبقى الشكل الأخيرء وهو تفقد أصحاب المهن من التجار والزراع وذوى 
الصناعات المختلفه والجنود؛ وغيرهم ممن يعتمد عليهم المجتمع السياسى فى تأسيس إنمائه 
الحضارى فى كافة امحالات» وفى الدفاع عن هذه الإنماء ضد محاولات الإعاقة والهدم» 
ولذلك عد الأسدى أن من جملة التفقد الضرورى "حسن النظر فى أحوال الأراضى 


58-51 ص‎ ١١ انظر: صحيح مسلمء مرجع سابق» ج‎ 2١1) 

(؟ ) انظر: المرحع السابق. 

(" ) انظر: مخطوط الأسدى, مرجع سابق» ص ١1١‏ 

(؟ ) انظر: المرجع السابق» ص 37. وقد ميز الأسدى فى مخطوطه بين نوعين لتفقد الأحوال العامة“ أحدهما 
متعلق بأحوال الرعايا فى المدن والأمصارء والثانى يتعلق بأحوال الرعايا فى القرى والبوادى» وأماكن 
الزروع والآثار“. انظر: المرجع السابق» ص ١4‏ 

(ه ) انظر: مخطوط الأسدى» مرجع سابق» ص 54 5 

وه" 


والزروع التى هي قوام للناس والبهائم؛ ثم النظر فى الجهات للمال؛ والأرزاق والتحصيل 
التى هى علة التمدن» والاجتماع؛ والأسباب» والمعايش» ثم النظر فى سائر الأمور التتى 
لابد منها فى سد الثغور وإقامة العساكر وإظهار القوة"”". 

ويبقى بعد هذا العرض الموجز لطبيعة التفقد التذكير بملاحظات مهمة: 

[الأولىع - أن أمن الحاكم الذى يحدثه التفقد ليس مدعاة لتجاهل التدابير اللازمة 
لكفالة هذا الأمن قبل التفقد, إن مثل هذه التدابير لازمة بشرط ألا يتزتب عليها مايؤدى 
إلى تجاهل مصالح فئات المجتمع السياسى. 

والملاخظة [الثانية] - لايستلزم التفقد ضرورة نزول الحاكم المسلم مباشرة إلى 
الرعية» قد يكون ذلك أنسب لعصر صدر الإسلام» لكن مع تعقد أو تشابك التطور 
الحضارى؛ ومايفرضه من تزاحم وتكائر الأعباء قد يكون عدم النزول المباشر للتفقد أنفع 
وأنحح, مادام الحاكم على وعى وبصيرة .ما يحرى فى كافة أنحاء الخلافة. 

والملاحظة [الثالثة] - قد يكون من لوازم التفقد - وانطلاقا من الملاحظة الثانية - 
اللجوء إلى الشكل المؤسسى فى تنظيمه؛ والعمل بهء سواء استعمل فى ذلك ماهو 
معروف واشتهر فى الخبرة السياسية الإسلامية» كالحسبة» والشرطة» أو ابتدعت أشكال 
جديدة لم تكن معروفة من قبل. 

والملاحظة [الرابعة] - أن التفقد كما سبق أمانة ورسالة استخلافية ليس مقصودا 
منها إلا صيانة فعالية هذه الرسالة» ومن ثم فإنه لامجال فى التفقد روج الحاكم فى زينة 
أو حشود قد يكون من ورائها الاستظهار» والإسراف فى الإنفاق» فضلا على تعطيل 

والملاحظة [الخامسة] - أن الانتصار لضرورة التفقد هو انتصار لفعاليته وليس لاسمه 
بالأساس يمعزل عنهاء ولذلك قد ترتبط هذه الفعالية ببعض المسميات العربية الأصيلة 
التى قد تتحقق بهاء وإن لم يستخدم دليلا عليها لفقظ التفقد كالنظر والتدير» 
والتمحيص» والبحثء والاستقصاءء وغيرها. 


)2 انظر: مخطوط الأسدى» مرجع سابق» ص 0 
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المطلب الثالث 
التطوير الدائم للإطار النظمى الأمنى 

لاتستقل حر كة التعامل لتحقيق الأمن عن بناء الإطار النظمى الذى يناط به تنفيذ 
السياسات والقرارات الأمنية فى امجتمع المسلم» وبقدر مايحدث من توافق فى هذا الإطار 
بقدر ماتستطيع القيادة الشرعية استيعاب كافة التغيرات الكمية؛ والكيفية» التى يحدثها 
التطور المستمر فى الواقع المعاش» والعكس صحيح» وفى خبرة المسلمين فى عصر النبوة 
وعصر الخلافة الراشدة مايؤكد صدق هذه المقولة. 

(أو لا) - حقيقة ودلالات الإطار النظمى 

أصل النظام فى اللغة التأليف والترتيب» والاتساق» وقوام الأمر وعماده, وملاك 
أمره» والطريقة والسيرة والعادة» والرباط؛ ومادة الاتساق والتأليف؛ والاستقامة» 
والاعتدال» فكأن مادة نظم جماع معانيها الانسجام والتوافق والترابط» الأمر الذى بمكن 
معه القول إن هذه المادة تطلق على كل مايحقق هذه المعانى مما تقوم عليه الحياة فى 
جماعة معيئة"), 

وفكرة النظامية ليست غريبة على الإسلام ذلك أنه سبحانه قد أقام الدين على 
الاستقامة والنظام امحكم الذى: ‏ لايأتِيهِ الْبَاطِلُ مِنيين يَدَْهِ وَلا من حَلْفِه نزي من' 
حَكِيم حَمِيدٍ # 29 وأقام نظام الحياة على نفس الأحكامء فلا عبث فى قواعده ولا 
اعتباطً فى مكوناته, فإ وَحَلَقَ كُلّ شىء فَقَدْرَة, تقلديراً م 9, ولذلك شرع الله أن ما 
أعطى الفاعلية والنفع لهذا النظام أحله له. وما أعطاه الجمود والضرر حرمه عليه» ومابين 
الجل والحرمة كانت السعة التى تحقق شرع الله بلا تفريط أو إفراط 29 وكذلك نطق 
الحديث النبوى: "إن | لله فرض فرائض فلا تضيعوهاء وحد حدودا فلا تعتدذوهاء وحرم 
أشياء فلا تنتهكوهاء وسكت عن أشياء رحمة لكم من غير نسيان؛ فلا تبحثوا عنها”* ., . 

[الأولى] - الانبشاق المباشر من العقيدة» والارتباط الوثيق بهاء فكل نظام سواء جاء 
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ارفيان 


بناؤه مفصلا فى الشريعة؛ كنظم الأسرة» والميراث؛ والحدود؛ والطلاقء أو أتى بناؤه 
استنباطا من الشريعة كشأن النظم التى تستجد وفقا لتغيرات الواقع» لايستطيع أن يفصل 
نفسه عن المسار العقيدى؛ لأنه جاء أساسا لتحقيق قيم العقيدة فى نطاق معين للحركة؛ 
هى التى يعمل من نخلاهًا. 

والنظام بغض النظر عن شكله؛ حين يستحوذ على ملاك أمره - أى القيم - 
لايحدث له خلل فى التأسيس أو الأداءء فإذا ما أضيف إلى ذلك توافر العمل الصالح فيه 
فقّد ضمن التماسك والترابط وفعالية الاستجابة المستمرة لمتطلبات واقع الجماعة التى 
يخدمهاء أما حين يأتى النظام نشازا عن العقيدة» فقد فتح على نفسه كل معاول القصور 
البشرى. 


[والثانية] - أن الإطار النظمى وسيلة وليس غاية؛ فالنظم التى فصلتها الشريعة؛ أو 
التى يبنيها الاجتهاد الإنسانى على الشريعة» لاتقف بها الأمة عند حد البناء أو لتجعلها 
مقصدا فى ذاتهاء وإنما هى وسائل أو ذرائع لغاية هى تحقيق مقاصد الشريعة حسب 
الدور المنوط بكل نظامء بالقرار» والسياسة» والعادة؛ والموسسة: والمبدأء والتشريع أو 
غير ذلك مما يقع تحت الإطار النظمى إفا تقاس فاعليته.مدى تعبيره عن القيمة التى مل 
تحصيلها من خلاله: لامدى حسن تشكيله أو تكوينه فحسب» فإن تكاملت النظم فى 
تحسيد المنظومة القيمية» فقد حققت المراد منها 29 . 

[والثالثة] - تأكيد دو ر الاجتهاد الإنسانى فى بناء الإطار النظمىء فالحق تبارك 
وتعالى حين أودع فى الإنسان الفطرة النظامية» وطالبه بأن يعمل عقله فى نمط منظم من 
العمليات الذهنية قبل اخحتيار الإبمان - كالتدبير» والنظرء والسير والرؤية؛ والتفكر - 
أراد منه أن يكمل مسيرة الاعتقاد بمسيرة العمل الصالح ونظرا لأنه سبحانه أعلم بخلقه؛ 
فقد هيأ للإنسان من النظم مايستقيم وثبات بعض مناحى حياته. ما لايقبل التغير فى 
الزمان أو المكان» حين ترك له فى نفس الوقت سعة اختيار الكثير من النظم التى يغير 
فيها مايشاءء لكن على أن يلتزم فى هذا الاختيار ببعض المبادىء, ومنها ألا يكون فى 
بناء قاعدة تشريعية إلهية عامة» وأن يكون الاختيار لأهل العلم والتخصص لأنهم الأدرى 
بما فيه النفع العام دون افتئات على قيم الشرع؛ وألا تلهى عملية البناء عن الغاية المرجحوة 
منهاء أو أن يهتم فيها بالشكل دون الجوهر. 

والتشريع الإسلامى حين أباح للإنسان قدرا من الاختيار فى بناء نظم معيشته يعلم 
أن هذا القدر قد يعتريه القصور الزمانى» أو المكانى» أو الميل أحيانا عن مقاصدهء فضلا 


)0 انظر:د.فاروق أحمد دسوقى؛مقومات المجتمسع المسلمءالإسكندرية» دار الدعوة»1187)ص5 7١‏ 
ومابعدها. 
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عن الأنانية أحيانا 9 ولذلك فهو يطالب بتعديل المسار فى حدود الطاقة 9 22 


الله نفساً إلا وسنعهاي 6 فإذا ماحدث استمرار للنقص أو الخطأ بعد ذلك فإنه يفرق 
بين حالات ثلاث. فإذا كان النقص أو الخطأ نتاج عجز حلقى أو مرضىء أو بعامة 
تيحة أمر لابطيقه الإنسان يكون الحكم فل ونا َل عَليكم فى لذن ين سر ج67 
رإذا كان النقص أو المخطأ محصلة عمل اجتهادى غير متعمد الخطأء فهنا يكون الحكم 
المطالبة بالتصحيح, مع عدم المواخذة.“ إن الله تحاوز عن أمتى المخطأء والنسيان» وما 
استكرهوا عليه» 9 أما إذا كان القصور أو الخنطأ بفعل العمد والاصرار عليه. فإن 
الحكم هو المطالبة بالكف عنه وتوقيع الجزاء عليه لآ ذَلِكَ بِأَنهُم اتبَعُوا مَآأسخط أل 
وَكَرٍ هُو ر ضونة,فأحبَط أَعْمَالَهُم # © . ١‏ 

[الرابعة] - اتحاه الإطار النظمى لسد فروض كفائية”"» فهو مرتبط - فيما لانص فيه 
- بتطورات الواقع تغيرا وتحولاء ومن ثم فإذا تصدى لبنائه أهل الاختصاص من العلماء 
ما فيهم الخاكمء فقد سقط واجبها عن بقية المسلمين» وإن ظلت ضرورة مراعاة فرض 
الكفاية على المميع؛ ذلك أن سقوطه عن البعض هو سقوط تطبيق وليس سقوط تكليف 
أو حكمء لأنه فرض يتساوى فيه جميع المسلمين القادرين على أدائه».ولايجب على أحد 
متهم بتبنةةاولا بسقط عن السلع يسيب حل آخقر > برلى كتاذ كينا - عن القينام 
بى وما لا يستطيع الحاكم معذورا القيام به عليه أن يدفع الناس للقيام به ©. 

(ثانيا) - المبادىء العامة لحركة الإطار النظمى 

وهذه المبادئ إذا ماقدر الالتزام بها كفيلة بالاستجابة لمستلزمات أمن المجتمع المسلم 
لأنها تضمن الفعالية للأبنية والمياكل التى يقام عليها الإطار النظمى للأمن فى هذا 
اجتمع. . وأهم هذه المبادى.:- 1 

[1] الشمولء وهذه الصفة يأخحذهما الإطار النظمى من طبيعة التشريع 
. الإسلامى الذى يعنى بإيجاد النظم التى تنظم كل شئون الحياة 2 لذا فإن النظم 
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المبنية على هذا التشريع لاينبغى أن تقصر عن تحقيق هذا الشمول. 

وتحقيق صفة الشمول فى الإطار النظمى يحتاج إلى ثلائة أمور: أولما - أن 
يغطى بقدر الإمكان كافة أوحه النشاط الاحتماعىء بحيث يغطى كل نظام 
منحى أو آخر من مناحى الواقع المعاش؛ والثانى - أن تكون النظم المتفرعة من 
كل نظام قادرة على استيعاب مايستبطنه من حركات وفعاليات ؛ فعلى سبيل 
المثال ؛ إذا كان النظام السياسى منوطا به ضبط حركة الوجود السياسى» فإن 
النظم الفرعية له كنظام البيعة» وأبنية اتخاذ القرار» والحسبة» والقضاء وغيرها من 
النظم الفرعية منوط بها هى الأخرى المساهمة فى فعالية الإنحاز السياسى بحيث 
لايحدث خلل فى أداء النظام السياسى نتيجة الخلل فى أداء أحد أو بعض نظمه 
الفرعيه, وكذا الحال فى بقية النظم, والأمر الشالث - أن تغطى احتياجات 
الإنسان فى امجتمع المسلم المادية وغير المادية بحيث لايأتى عطاؤها وهو يعلى 
جانا فى هذه الاحتياجحات على حساب الحوانب الأخرى ”". 
[] القدرة على التكيف مع الواقع» وهذا التكيف لاتقوم به إلا النظم القابلة 
للتغيير» أما النظم التى تخاطب جوانب ثابتة فى امجتمع السياسى فلا يأتيها 
التكيف إلا فى أسلوب أدائها أو إدارتهاء وإجراءات تنفيذها مما لم يرد فيه نص 
منزل» ويحدث التكيف للنظم القابلة للتغير؛ أو بمعنى أدق للنظم التى يختزعها 
الاجتهاد البشرى على هدى الأصول المنزلة بصور شتى. 

فقد يحدثه إلغاء بعض هذه النظم إذا ثبت أن الواقع تحاوزها أو أن علة بقائها 
غير ذات محل» وقريب من ذلك ما أقدم عليه الخليفة الأول من إيقاف الإنفاق 
على المؤلفة قلوبهم رغم ماكان فيه من مقاصد أمنية لجماعة المسلمين» ورغم أنه 
قد جرى العمل به فى عصر النبوة. 

وقد يحدثه تعديل سير العمل ببعض النظم القائمة دون تغييرها كلية؛ فقد 
عدل عمر بن الخنطاب أسلوب توزيع العطاء على المسلمين الذين جرى العمل به 
فى خلافة سلفه» فآثر أن يفرق فى العطاء بين أصحاب السابقة من المسلمين 
وزادهمء وجعل من يليهم فى السبق فى مرتبة تالية لهم '"؛ رغم أن أبا بكر كان 
يسوى بين الدميع ويترك أمر سابقتهم إلى الله ليكافئهم عليها », كذلك عدل 
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الفتوحات بشكل لم يكن معهودا فى التجربة الإسلامية قبله 9©. 
وقد يحدث التكيف عن طريق ابتداع نظم جديدة يحتم تطور الواقع المعاش 
وحودهاء فقد استحدث أبو بكر نظام ولاية العهد فى إسناد السلطة حتى يجب 
المسلمين ماحدث فى السقيفة» وأنشأ عمر بن الخطاب الدواوين””) كما أنشأ 
نظاما المبلميق بما يحتاحونه من مؤن وأغذية أسماه دار الدقيق””» ووضع نظام 
البؤيذ و ذلك اسن نطاب لإقراض المسلمين بعيدا عن الربا واستغلال 
المرايين7 2, 
[؟] التكامل فى الإنجحازء وهو ضرورة يفرضها تكامل النظم الفرعية لنظام الحياة 
فى الإسلام؛ وتعدد الاختصاصات والمهام التى قد يقوم بها النظام الواحدء 
فالشرطة كجهاز أمنى لاتقف عند ملاحقة الجريمة» بل لما أدوار أخحرى كلها 
متفرعة من وظيفتها الأمنية”» وكذلك الحسبة فهى تلاحق المذكر فى صوره 
المتعددة 0 كما يفرض التكامل أيضا أن بعض النظم هى بطبيعتها لازمة لبناء أو 
إنشاء نظم أخرى» ولذلك درج بعض علماء التحليل السياسى على التفرقة بين 
النظم المؤسمسة (بكسر السين) والنظم الموسّسه (بفتحها/» فالأولى هى المكلفة 
بتحقيق مقاصد السياسة الشرعية مباشرة؛ والثانية هى أدوات الأولى فى تنفيذ 
هذه المقاصد””؛ ويقتضى التكامل توحيد مقياس تقييم أداء كافة النظم؛ وحيث 
إن كل نظام يهدف إلى تحقيق ولاية الشرع فى ناحية أو أخخمرى *"©, فإن هذا 
المقياس ينبنى على مدى ماتم فى كل ولاية من أمر بالمعروف ونهي عن المنكر في 


170-1١19 انظر: مصطفى منجود. مرجع سابق» ص‎ )١( 
ابن حلدون. المقدمة» مرجع سابق» 'ص‎ - 7٠١5 (؟) انظر: الماوردى»؛ الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص‎ 
1 3 7719-9176 ص‎ 2١ الكتانى» مرجع سابق» ج‎ - 4 : 
السيوطىء» تاريخ الخلفاء» مرجع‎ - 7١7 (؟ ) انظر: ابن سعد» مرجع سابق» القسم الأول من ج ء ص‎ 
١1 سابق» ص /ا‎ 
١91-١91١ ص‎ ١ انظر: الكتانى» مرجع شابق» ج‎ ) 5( 
انظر ما أورده: توفيق محمد سبع قيم حضارية فى القرآن الكريم, القاهرة: بجمع البحوث والشعون‎ ) 5( 
الإسلاميق, 231/7 جَ يض‎ 
77١ انظر: مادة شرط فى: ابن الأثير» النهاية» مرحع سابق» ج 7" ص‎ )5( 
انظر: ابن تيمية» الحسبة» مرحع سابق» مواضع متفرقة.‎ )7( 
.785 انظر: سيف الدين عبد الفتاح؛ مرجع سابق» ص /ا044-81 - نصر عارفء؛ مرجع سابق» ص‎ )8( 
انظر: مزيدا من التفاصيل فى:‎ )9( 
و”.علالأععمومعم عتصسقاه[ مث أمعددمماءرء8 علانادهاوتمتصلم4 ”ترعصسس8 .لخ علة[انقطم لمسسخطنك1‎ 
ي3501128) 113زه11 01 لوالورء بازول] علا ععمعلك5 .018 العساتدمء8 16 ,ممأكهاءءدوتط لعطوتلطناجهت]‎ 
1981, 296-6.مم‎ 


نين 


نطاقها. . ذلك "إن جماع الدين وجميع الولايات هو أمر ونهيء فالأمر الذى بعث 
الله به رسوله هو الأمر بالمعروف والنهى الذى بعثه به هو النهى عن عن 
المنكر 2 . 

01 الانفتاح الحضارى؛ فكل مايجد فيه المسلمون نفعا فى بناء إطارهم النظمى هم 
أولى به ولاغضاضة أن يكون من إبداع غيرهم بعد تمحيصه وقبول مايتسق 
وقيم شرعهم ولفظ كل مايخالفهاء فالتواصل الحضارى ليس فقط من السئن 
الكونية» بل تفرضه الوظيفة الحضارية للمجتمع المسلم» ولد اقتبس المسلمون فى 
حلافة عمر بن الخطاب الدواوين؛ وبصرف النظر عن مصدرهاء وهل هو إتحاز 
فارسى أم هو إبداع رومى؛ فقد عدلوا فيها أداء ووظائف؛ كما حافظوا على 
بعض النظم التى جرى عليها العمل فى بعض أطراف الدولة قبل الفح 
الإسلامى» حتى ذكر ابن خلدون أن ديوان الخراج والجبايات ظل على ماكان 
عليه قبل الفتح فى العراق والشام» ففى العراق ظل ناطقا بالفارسية» وفى الشام 
ظل ناطقا بالرومية» وظل كتاب الدواوين من أهل العهد من الفريقين '"» وإن 
كان الأمر ل يخل من إجراء بعض الإصلاحات التى لم يكن للمسلمين غنى عنها 
ما يتفق وعقيدتهم الدينية» ويتمشى فى نفس الوقت مع مصلحة الشعوب التى 
دانت لهم فى الأمصار”” . 

[هغ محورية دور المسجد» فأمن امجتمع المسلم يبدأ من ا مسجدء ففيه تنتشر السكينة 
والطمأنينة» وينتفى الشعور بالمنوف» إآلا بكر الله تطمَين القلوب4”"'» وفيه 
يحرم أى عمل عدوانى» فإذا خرج المسلم منه فرض عليه المسجد إلا أن يكون 
مشيعا للأمن فى الآخرين» بالفعل الإيجابى الذى يمنع المنكر وينشر المعروف إن 


آم 2 ا 0 لي ب و" 5 #سث دم "كاده 0 
لْمّلّوة تَهَى عن الفخشآء وَالْمنكرٍ#ولذ كر الله أكبر“والله يَغْلِم 


تصنعود بوي للحياة ويتفاعل معهاء ويؤدى ماعليه من واجبات 
تحاه جتمعه» ليكمل بها ما بدأه من عبادة داخل المسجدء وبذلك يتحول المسجد 
- من حيث يلزم المترزددين عليه بربط العبادات بالمعاملات - إلى نظام فعال 
يؤدى جميع الخدمات التى يحتاجها النطاق الذى يقع فيه امجتمع المسلمء فإذا ما 
أدى كل مسجد ماعليه بهذا الشكل؛ لتكاملت أدوار المساجد جميعها فى خدمة 


[(6 انظر: أبن تيمية» الحسبة» مرجع سابق» ص 
زفة انظر: ابن حلدون» المقدمة» مرجع سابق» ص 1١15‏ 
(5) انظرة احمد أمين» فجر الإسلام القاهره: مكتبة التهضه: 219178 ص 115-91 
(4) الرعد / ١4‏ 
)0( العنكبوت / 58 
مه" 


اختمع ككلء ولزاد الوعى الأمنى 0. 


المطلب الرابع 
ملازمة الأمن كافة أنحاء دار الإسلام 

فالأمن كمفهوم عقيدى شامل يستغرق دار الإسلام كلها دون تفرقة بين موضع 
وآخر فيه إلا أن يطرأ عليه مايخرجه من نطاق هذه الدار بصفة مؤبدة كما حدث 
لبعض البلاد التى انحصر عنها نفوذ الحكم الإسلامى فى المجتمع المعاصر مثل أسبانيا©, 
والذى لاشك فيه أن الحديث عن دار الإسلام يعيد إلى الأذهان الاحتلاف الفقهى فى 
التفرقة بين دار الإسلام ودار الحرب» والذى لايزال بعض العلماء المعاصرين .يتعرضون له 
برؤية احتهادية تحاول فى بحملها إعادة النظر فى هذا التقسيم الفقهى لاتين الدارين. 

وحاصل القول - دون دحول فى تفاصيل كثيرة - أن الفقه الإإسلامى يتنازعه رأيان 
فى أساس هذا التقسيم؛ أوهما ينظر إلى الأحكام والنظم المعمول بها فى الدار. فإن 
كانت مستمدة من الإإسلام صارت الديار إسلامية) وإن كانت مستمدة من غيره) فهى 
ديار غير إسلامية» ولو وصفت بذلك» يقول الكاسانى» إنا تضاف الدار إلى الإسلام أو 
إلى الكفر لفلهور الإسلام» أو الكفر فيهل كما تسمى الجنة دار السسلام» والنار دار 
البواره ولوجود السلامة فى الجنة والبوار فى النار» وظهور الإسلام والكفر بظهور 
أحكامهماء فإذا ظهرت أحكام الكفر فى دار فقد صارت دار كفر» فصحت الإضافة» 
وهذا صارت الدار دار إسلام بظهور أحكام الإسلام فيها من غير شريطة أمرى فكذا 
تصير دار الكفر بظهور أحكام الكفر فيها» 9, والرأى الثانى ينظر إلى أمن المسلم 
وولايته» فإن كان آمنا لكونه مسلماء فالدار الي يعيش فيها دار إسلام وإلا فهي دار 
حرب إذا ل يأمن فيهاء وهذا رأى أبى حنيفة الذى انطلق من وضع الشروط التى تجعل 
الدار دار كفر © ليقول» إن المقصود من إضافة الدار إلى الإسلام؛ والكفر ليس هو 


)20 انظر: فى الرسالة الحضارية للمسجد ؛ د. على عبد الحليم محمود» المسجد وأثره فى المجتع الإسلامى» 
القاهرة: دار المعارف» 151 ؛ منصور الرفاعى عبيد» المسجد ومكانته والإمام ورسالته بدون» 
؟؛د. مصطفى كمال وصفى» نظام الحكم فى الإسلامء القاهرة: دار الممارف» 0151/7 ص 
41-6 ؛ د. محمد توفيق بلبع» المسجد فى الإسلام؛ عالم الفكرء العدد الثانى» المجلد العاشرء يوليو / 
سبتمير 19178 ص 47-1186 7 

(1 ) انظر: د. جمال الدين عطية» النظرية العامة للشريعة الإسلامية» الكويت: مطبعة المدينة؛ الطبعة الأولى» 
1ه - وام ص الا" 

(" ) انظر: الكاسانى» مرجع سابق» ج لا - ص ١171-1١1٠.‏ 

(4 ) وهى ظهور أحكام الكفر فيهاءوأن تكون متاحمة لدار الكفرءوألاً يبقى فيها مسلم ولا ذمى آمنا بالأمان 
الأول وهو أمان المسلمين؛انظر المرجع السابق؛وانظر أيضا:ابن عابدين؛ مرجع سابق ج”اءص535131. 
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عين الإسلام» والكفر» وإنما المقصود هو الأمن والنوفء ومعناه أن الأمان إن كان 
للمسلمين فيها على الإطلاق؛ والخوف للفكرة على الإطلاق» فهى دار إسلام؛ وإن كان 
الأمان فيها للكفرة على الإطلاق؛ والخوف للمسلمين على الإطلاق فهى دار الكفرة» 
والأحكام مينية على الأمان والخوف لا على الإسلام والكفر» ”"". 

وتفريعا من هذين الرأيين فإن الباحث يرى:- 

(أولا) - أن هذا التصنيف إذا كان - كما صرح كثير من المعاصرين - اجتهادا لم 
ينطق به الشر ع» وإنا ابتدعه الفقه الإسلامى - مثبتا نظرته الواقعية إلى طبيعة التطور 
الحضارى الذى مر به المجتمع الإسلامى - فإن تحاوزه - أى التصنيف - يتم بقدر التغير 
الذى يحدث فى هذا التطورء وإن أدى فى النهاية إلى إسقاطه. ومعنى ذلك أن الفقهاء 
المعاصرين يجب ألا يقف بهم الأمر عند حد رفض هذا الاجتهاد الفقهى تحت ضغط 
لواقع الابتلائى للآمة؛ بل عليهم تقديم الدليل متستا مع أحكام الشرع. 

(ثانيا) - لايقدح فى شمول الأمن دار الإسلام انقسام إقليمها بين دول متعددة 
مادامت تنتمى حضاريا إلى الإسلام بحعل أساس الحكم فيها إسلاميا ويوجود البشر 
الذين يدين أغلبهم بأحكامه؛ وإذا كان بعض الفقهاء قد تحدثوا عن القائد الواحد للدولة 
الواحدة فى الأمة الواحدة "©: وإذا كان التطور المعاش قد وزع الأمة بين أكثر من 
دولة» وأكثر من قيادة: فقد يبدو واقعيا الانطلاق - لتجاوز هذه التغيرات - من معيار 
الأمة الواحدة لتحقيق الأمن» ولكن ذلك يفترض بدوره إيجاد صيغة سياسية تأتلف من 
حلاها القيادات - ومن ثم الدول - بحيث تكون امتدادا رسميا لهذه الامة» بعد أن سلم 
المسلمون بواقعية وجودها الحضارى» لقد تحدث البعض عن فكرة“ كومنولث إسلامى”) 
كاتحاد فيدرالى بين المسلمين يتزأسه مؤتمر إسلامى يقوم بدور الهيئة المنفذة لهذا الاتحاد 
ويضم العوالم - كذا الإسلامية- الإفريقىء الإيرانى» العربى» الأوروبى؛ الصينى؛ 
والماليزى””©: وتحدث آخرون عن“ منظمة الدول الإسلامية» (©. 

(ثالنا) - أن الضياغة السياسية المطلوبة لتحقيق أمن الأمة وقد انقسمت دارها يجب 
أن يستعلى عن أن يكون أمنا قوميا بالمفهوم الوضعىء فبناء المفهوم الإسلامى للأمن له 


١1١ انظر: الكاسانى» مرجع سابق» ج لاء ص‎ )١( 

(؟ ) انظر: الماوردى» الأحكام السلطانية؛ مرجع سابق؛ ص 9. ورغم أن الأصل عند الجوينى هو واحدية 
الإمام والدوا لة» إلا أنه أحاز إمامة آخخر - إن لم يكن بد منه-فى الناحية التى يقصر عنها سلطان الإمام 
الأول“ إذ لو بقى أهلها سدى لتهافتوا على ورطات الردى». انظر تفاصيل رأيه فى: غياث الأمم ؛ 
مرجع سابق» ص78 1١7١15-1١‏ 

() انظر: مالك بن نبى» فكرة كومنولث إسلامى؛ ترجمة الطيب الشريف» القاهرة: المكتب الفنى للنشرء 
ص 5 ومابعلها. 

(5) انظر: د. محمد ضياء الدين الريس» الإسلام والخلافة فى العصر الحديث» القاهرة: دار التراث» 21915» 
ص 1/741١‏ 

لشن 


قواعده وله منهاجه الواضح المحدد على نحو ماسبق فى الباب الأول؛ أما مفهوم الأمن 
القومى فينبع بناؤه من الفكر القومى الذى ينبع منطقه من خخحصائص الدولة الأوروبية 
القومية فى القرن السابع عشر”", ولذلك تعددت تعريفاته بتعدد مصادر هذا الفكر ثما 
أوقع كثيرا من الباحثين فى الخلط والاضطراب والغموض فى تحديد العلاقات 
الارتباطية”'2» كما أن حدود المفهوم الإسلامى هى العقيدة» ولذلك يوحد بين أفراد 

الأمة» ويدع سعة فى الدخول تحت مظلته بإعلان الإيمان بالتوحيد أما الأمن القومى 

فحدوده الكيانات الجغرافية المصطنعة» ولذلك فهو لايسع إلا من انضوى تحت هذه' 
الحدود واكتسب جحنسيتهاء وشتان بين استمداد الأمن من مصدر ثابت أزلى» واستمداده 

من مصر متغير قابل للانتقاص باستمرار. ثم إن الأمن فى الإسلام لايبيح العدوان 

ولايشرع له إلا بالمثل» ولابمتد نطاقه إلا بقدر توسع نطاق المؤمنين بالإسلام» أما الأمن 

القومى فيبيح العدوان والتوسع خارج الحدود الإقليمية للدولة التى تتبناه» لذا لم يكن: 
غرييا أن تعلن إسرائيل أن مايحدث من تطور صناعى وعسكرى فى. العراق يهدد أمنهنا 

رغم بعد المسافة الإقليمية بينهماء وأن ترى القوى الكبرى المنطقة العربية امتدادا لأمنهاء 

لايسمح بأية تطورات ولو كانت لصال المنطقة مادامت تتعارض والمصالح القومية لهذه 

القورئ 7 كذلك فإن الأمن القومى مقصده المصالح القومية» أى الى تفرضها الإرادة 

القومية داخل الدولة» فكلما يحقق هذه المصالح مباح» سواء جاء بالتزام قيمى» أو بغيره 

فالمهم المصالح» وهكذا تتحول القيم من غايات ومقاصد إلى وسائل» ويكون لكل دولة 

مفهومها الخاص للقيم بالقدر الذى يحقق مصالحها ويبقى أن مفهوم الأمن القومى أثبت 

قصورا فى التجربة والتطبيق فى الواقع المسلم المعاصرء فكيف تبنى عليه صياغة أمنية مع 

هذا الاعتلال ؟ © 


١7١ انظر: د. حامد ربيع؛ نظرية الأمن القومى» مرجع سابق» ص‎ )١( 

(1) انظر: حسنين توفيقء“ الفكر العربى وإشسكالية الأمن القومى“» دراسة تحليلية نقدية» التعاون» العدد 
الرابع» أكتوبر 2١547‏ ص 41-54 0 . 00 

(؟) انظر التفاصيل فى: د. حامد ربيع» نظرية الأمن القومى ؟ مرجع سابق» ص ١1717-1١٠١٠١2١‏ 

(4) انظر فى مفهوم الأمن القومى: المرحع السابق» مواضع متفرقة؛ عطا. محمد حسن صالح زهرة ؛“ نظرية 
الأمن القومى فى التقاليد الاسرائيلية“ » رسالة دكتوراه غير منشورة؛ قسسم العلوم السياسية؛ بكلية 
الاقتصاد؛ جامعة القاهرة» »؛ ص ! ومابعدها ؛ لواءأ.ح.محمود خليل» الأمن القومى العربى 
المصرى وحرب أكتوبر“؛ رسالة دكتوراه غير منشورة؛ أكادمية ناصر العسكرية العلياء كلية الدفاع 
الوطنى» 6 ج ١(ءص ١١‏ ومابعدهاء ملف الأمن القومى فى محلة شئون عربية» العدد انامس 
والثلاثون» يناير ١34‏ وملف الأمن القومى فى محلة الوحدة؛ العدد الثامن والعشرون؛ السمنة الثالئة» 
يناير ١5417‏ ؛ وانظر أيضا: 
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كذلك يجب ألا يصاغ الأمن بشكل يرادف مفهوم الأمن الإقليمى لأن ماينسحب 
من نقائص على الأمن القومى ينسحب على الأمسن الإقليمى الذى لايعدو أن 
يكون“سياسة مجموعة من الدول التى تنتمى إلى إقليم واحد تسعى من خلال وضع 
وتنظيم تعاون عسكرى لدول ذلك الإقليم إلى منع أية قوة أجنبية أو خارجية من التدخل 
فى ذلك الإقليم”'2» فدار الإسلام بحكم اتساعها لاتنتمى إلى إقليم حغرافى متجاور 
مكاناء وأساس الأمن فى الإسلام كما سبق هو العقيدة وليس الإقليم» سواء كان لدولة 
أو مجموعة من الدول المتجاورة» لو قيد بالإقليم المتجاور لأدى ذلك إلى احتجابه عمن 
هم ارج هذا الاقليم؛ ويضاف إلى ذلك أن الأمن فى الإسلام لايأحذ هذا المعنى الضيق 
- العسكرى - الذى يؤسس عليه الأمن الإقليمى» فهو أمن عقيدى حضارى يشمل كل 
مناحى الحياة» ويسع كل المجتمع الإنسانى» خخاصة وأن الأمن الإقليمى حين ينطلق 
وعماده السياسة الإقليمية لايتفق والطبيعة العالمية لرسالة الإسلام» وهو لايختلف عن 
الأمن القومى فى كونه وسيلة لتحقيق المصالح القومية لدول الجوار الإقليمى» ولذا برز 
خلال الفترة السابقة للحرب العالمية الثانية وانتتشر بسرعة مستترا لف مبدأً الإقليمية 
ليسيطر على مدركات واضعى ميثاق الأمم المنحدة» وتلقفته الولايات المتحدة الأمريكية 
بعد هذه الخرب لفرض الحصار على المعسكر الشيوعى””. ش 

كذلك لامكان لمفهوم الأمن الدماعى فى بناء الصياغة الأمنية للمجتمع المسلم إلا فى 
ظلال الإسلام» حتى يسلم من القصور الواقع للتصور الوضعى له؛ والذى هيأت له ثلاثة 
تطورات» الثورة الصناعية» وما ارتبط بها من الدلالات المتعلقة بخبرة الحرب العالمية 
الأولى» ثم الثانية» والتغيرات التى طرأت على النظام الدولى منذ الحرب العالمية الثانية , 
وعندها بدأ الحديث عن الأمن ليس للدول الصغيرة والضعيفة بل للدول الكبرى أيضا 
بحيث يسود المختمع الدولى حفظ الأمن والسلام الدوليين» لكن شيئا من ذلك لم يحدث» 
فامجتمع الدولى يعانى من ورطة الأمن التى قد تسوقه إلى هاوية الملاك9©, لذا بدأت 


78 انظر: د. حامد ربيع» نظرية الأمن القومى ؛ فرجع سابق» ض‎ )1١( 
انظر: ا مرجع السابق» ص 734-748 ؛ وانظر أيضا فى معنى الأمن الإقليمى: عطا محمد حسن» مرجع‎ )1( 
سابق» ص 55 ؛ لواء أ.ح. محمود ليل مرحع سابق» ج »)ص 738-957 ؛ وانظر أيضا:‎ 
طموولة معسصسقطه11 صا ,”1980 عطا مذععل0 70:14 لمة لامناءء5 اأمممتوعظ ”العلا .0 تعطم]‎ 
33-5.مم ,1986 ,ودع بج اكه 0102200:117 بوعل آنه ,10[عه'8ا لتتطا عطا مذ واتمنععة لههمنوع8 ,(لء)‎ 
انظر: عطا محمد حسنء مرجع سايقء ص 548 ؛ وانظر فى مفهوم الأمن الجماعى أيضا: د. حامد ربيع»‎ ) 5( 
نظطرية الأمن القومى» مرجع سابق» ص 77 ومازعدها ؛ د. إسماعيل صبرى مقلد؛ العلاقفات السياسية‎ 
الدولية» مرجع سابق» ص 5515-1781 ؛ وانظر أيضا:‎ 
.مم ,1985 ,ووعط كستعدك/! )5 زرو لا بجعلا ,بواسدعة5 1/0210 :10 ومتطعهقء5 ررعع رعاكة6 كدان‎ 1-11 
انظر على سبيل المثال:‎ ) 5( 
رلاءده/7/ عمتعمقط 3 ها كاععموووط مس1 ,دلوم صط ومناهعدك!01511) ,تعاطتهدن عق ,تامءده1‎ 
شموعع ال2) لدط!0 010 و11 1-11 مم ,1967 بووععط تونوعء رونا عولأءطصمت تععلتطسفةه‎ 
18/0:11 21: رككه1آ منلكلمةء2 اعم لا-بوع!7 كلوز‎ 9 


خض 


الاتتقادات تهوى على مفهوم الأمن الجماعم 0 حتى باتت الحاجة ملحة ليقدم امجتمع 
المسلم نظام أمنه الجماعى الى تبدو ملامحه فى همول الإنسانية كلها بضمان الشريعة 
الأزلية» وليس بضمان التشريعات الوضعية؛ والانتصار للمستضعفين» وتغليب العدل فى 
التعامل الدولى» وعدم التضحية بالقيم» وردع البغاة» وكفالة حقوق الإنسان؛ وغير ذلك 
مما سيرد فى الفصل الثانى. 

(رابعا) - أن امختمع المسلم المعاصر وقد تفرقت دياره؛ وعلت قتامة الرؤية توجهاته 
نحو الآخحرين» أحوج مايكون إلى البناء على ماقدمه الفقهاء فى قضية تقسيم العالمء أما 
إعادة وتكرار - بل ونقد - ماقالوه» والوقوف عند هذا الحد لن يفيد شيئاء فمواحهة 
الواقع أُولَى من محاكمة اجتهادات السالفين؛ وليس من الحكمة فى شىء إلزام هؤلاء 
الفقهاء بأن يقدموا الحلول للواقع المعاصرء والتصدى لقضايا لحقت عصرهم.؛ وهذه 
المواحهة ليس مرحوة فسحب؛ بل وضرورية» فكيف يتحدث الكثيرون عسن دار 
الإسلام””': ومقتضيات كثير ة لها يفرط فيها المسلمون؛ فالجهاد لنصرة البقاع المنتقصة 
منها لاوحود له وقطع الموالاة مع مُحتلى هذه البقاع مفقود» وسلاح الحدود الجغرافية 
لقطع التواصل الإقليمى بين البلاد المتجاررة منها مشهر فى كل أوان» وشعور المسلم 
بالأمن فى كثير من أجزائها متناقض» إذا لابد من أسلوب لتغيير هذه التناقضات حتى 
يكون الاحتهاد لرؤية دار الإسلام بلغة معاصرة واقفا على أرض سليمة» ولعل من سنن 
التغيير أن يبدأ امجتمع المسلم فى تغيير منغصات ترديه» وأولى مراحل التغيير إعادة النظر 
فى فهم الأحكام الشرعية» فمبادىء الإسلام وقيمه العامة» تستوعب كل تغيير. 


596-1١94 انظر بعضها فى: د. إسماعيل صبرى مقلدء العلاقات السياسية الدوليه ؟ مرجع سابق)» ص‎ )١( 
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نا انامصنا,..عتماء عتصيوا|ك] براموظ عط]”” روطو 'زمومط, .17 - 10 .مم ,1966 ركمنىم ومنامه13‎ 
و ).10 ,نمام متطكه لا ,نوازورع 17و القع لع دخ عط 06 أممطء5 عتدسالهع0 عط 02 "واأتعة؟ بسمتتداع كور‎ 
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ينض 


الفصل الثانى 


الأمن وحركة التعامل الخارجى 


المبحث الأول 
وجهات الأمن فى التعامل الداخلى 

تتعدد وحهات الأمن داخحل لجتمع المسلم؛ فبعضها يخص المسلمين بما فيهم الرقيق» 
وبعضها الثانى يرتبط بغير المسامين من أهل الذمة؛ وبعضها الثالث يجسده غير المسلمين 
من المستأمنين» وبعضها الأخير يتولاه من يدخلون ديار المسلمين بلا عقد ذمة؛ أو عد 
أمان» ورم تعدد هذه الوحهات واختلاف طبيعتها وتدوع درجاتها أحيانا إلا أنها 
تتكامل جميعها فى تشكيل خصائص الأمن فى التعامل الداخلى بين العناصر التى تقيم 
فى دار الإسلام؛ والحديث عن هذه الوجهات يكتسب أهمية خخاصة فى التحليل المعاصر 
لمفهوم الأمن بعد أن اختلطت الأمور واضطربت الأوضاع السياسية فى كثير من 
اجتمعات السياسية؛ إِنْ بفعل عدم الاتفاق على صياغة محددة للأمن داخلهاء أو بفعل 
الاحتلااف حول طبيعة المخاطبين بالأمن فيهاء أو بفعل التنازع فى سعى كل منهما إلى 
كفالة أمنه وتهيئة ظروفه» ولو كان على حساب أمن الآخخرين الذين يشاركونه المعيشة 
فى تلك امجتمعات» من هنا كانت أهمية دراسة وجهات الأمن داحل المجتمع المسلم 
تزكيها عوامل كثيرة. 

فئمة عامل (أول) - يؤكد أن النظام الإسلامى - ودون بجاوزة الحد فى القول - 
هو النظام الإمحى الوحيد الذى أنزل المنتمين إليه والمؤمنين به منزلة مهمة فى صرح البناء 
الأمنى داخعل مجتمعهم؛ بما لم يتوافر فى أية أيديولوجية وضعية معاصرة؛ ورغم ذلك فإن 
هذه المنزلة لم تأت مغلفة بدعاوى عنصرية» أو نزعات عصبية تجعل من المسلمين جنسا 
مميزا فوق الأجناس الإنسانية الأخرى التى خخلقها الله له الحق فى استعبادها أو قهرها أو 
الاستعلاء العرقى عليها. 

والعامل (الثانى) - أن الإإسلام ؟ بتعدد هذه الوجهات ؛ وعلى عكس مادرجت عليه 
سياسات وأيديولوجيات معاصرة» بوأ الأحنبى مكانة تسمو به عن أن يكون بحرد إنسان 
بلا كيان أو هوية ومن ثم بلا حقوق أو حريات؛ أنه يجىء ليدحض من ناحية مسالك 
متعرحة انتهجتها أمم كثيرة قديما وحديئا نظرت إلى الأقليات داخلها خاصة مسن 
الأجانب نظرة تعيد إلى الذهن مايقال عن انتهاك آدمية الإنسان وحقوقه؛ وليؤكد من 
ناحية أخحرى أن رسالته التى فاق عمرها الكثير من القرون هى أبقى وأسمى فى رعاية 
أمن الإنسان. 

والعامل (الثالثك) - أن سياسة الإسلام فى كفالة أمن الرقيق - إذا مانظر إليها ونظر 
فى الوقت ذاته إلى مأساة التفرقة العنصرية خاصة فى معاملة الأحناس السوداء فى كشير 
من دول العام - تبرهن على أن ما أعطاه الإسلام للرقيق أسمى مما أعطى لهذه الأحناس» 


ام 


بل إن الحرية التى يناها الرقيق فى ميزان الإسلام أكبر من السعة التى منحت لهذه 
الأحناس رغم انتهاء عهدها بالرقيق. 

والعامل (الرابع) - أن البناء العقيدى الإسلامى هو المصدر الحقيقى الذى تستقى منه 
وجهات الأمن المتعددة معانيها ودلالاتهاء وإذا كانت إحدى سمات العصر الحاضر - 
وكما سبق - هو فشل الأيديولوجيات السياسية فى تلبية احتياحات الإنسان المعاصر - 
فذلك يعنى أن استقرار واستمرار أسس البناء العقيدى الإسلامى فيه استقرار واستمرار 
لوجهات الأمن فى نفس الوقتء وإلا أصبح الحديث عنها وعن قيمتها بلا معنى. 


المطلب الأول 
المادة الأساسية فى البناء البشرى للمجتمع 

المسلم هو الوجهة الأولى التى يتجه إليها الأمن فى المجتمع السياسى المسلم باعتباره 
المسئول الأول عن مادة الحياة والفاعلية لهذا امجتمع» وأساس بنائه» وخط الدفاع الحيوى 
والجوهرى عن وجوده واستمراره؛ والمتحمل لعبء وظيفته الحضارية جاه امجتمع 
الإنسانى» وسوف يتم تقسيم الحديث عن أمن المسلم فى النقاط النمس التالية: 

[النقطة الأولىع - حقيقة أمن المسلم 

يلحق بالأمن كل مسلم داخل ديار الإسلام» وإن تنوعت هذه الديار وتباعدت بها 
الحواجز ز المكانية» فالمسلم مستوجب الأمن حيئما كان» وفى أى بلد من بلاد المسلمين؛ 
مادام يحقق شرائط الإسلام فى قوله وفعلهٍ والمسلم هو كل مخاطب بالتكليف الإلهى 
فآمن بالله ربًا وبالإسلام دينا وبمحمد ف نبيا ورسولاء وموجحب ذلك استحق أن 
يكون وحده الخليفة الحقيقى فى الأرض الذى يحقق الالتزام بأوامر ربه؛ ويقف عند 
نواهيه لاقتناعه .التام أن كل الخير فى طاعته له وطاعته لرسوله ثم طاعته لمن يقوده نحو 
عبوديته لشريعة دينه» ويؤمن أن لاحق له ولاينبغى أن يكون له حق فى تعديل؛ أو الغاء» 
أو رفض» أو الإضافة إلى التشريع الإلهى؛ وإنما سعيه فى الحياة مربوط بقوله 2 
وَمَاكان ِمُؤين وَلاَ مُؤَْةٍ ذا قَضَى الله وَرَسُولَة, أشرا أن يَكُون لَهُمُ الْخِيرَةٌ من 
رهم ”». وقوله تعالى إإنصاً راذعا بلى أ رسو يكم 
يينهُحْ أن يَقُولُوأْ سَمِعنا وَأَطغنًا وَأولِك هُمْ الْمُفْلِحُونَ» ", ذلك لأنه يعلم أ 
ينبغى أن يعلم أن كل حبل غير ممدود إلى الإسلام بسبب هو حبل مقطوع؛ لا قوام له 


)1١(‏ الأحزاب /5؟ 
(؟ ) التور/ ١ه‏ 
”م 


طوَمَن يَبَْغ غَيْرَ ألإمئلام ويدا فلن يقل منة وَهْوَ في الآخيرة من الام رينم 0©. 

بالمعنى السابق؛ يتسع أمن المسلم ليشمل:- 

)١(‏ الحاكم والمحكوم المسلمين؛ فلا يخص أحدهما دون الآخرء ولايعطى للأول 
امتيازا يفوق به الثانى» أى أن الأمن يتجه إليهما معاء و كأن كلا منهما على غر 
من ثغور الإسلام؛ فالأول وجب إمامته للمسلمين يقف على ثغر قيادتهم فى 
حراسة الدين وسياسة الدنيا به» والثانى .وجب اتباعه لإمامه يقف على ثغر 
طاعته فى المعروف ومعصيته فى المعصية. 

كما أن كليهما يقف على قدم المساواة مع الآخر فى مقام العبودية لله تعالى 
وحده؛ ومن ثم فليس أحدهما عبدا للآخر» وليس أحدهما بالمقايل سيدا ل 
وماجاء على لسان الخليفة الثانى فى قوله ( إن من ولى أمر المسلمين فهو عبد 
للمسلمين, يجب عليه لمم مثل مايجب على العبد لسيده من التضحية وأداء الأمانة 
0 يجب أن يفهم على أنه معنى بحازى» إنه تشبيه لرسالة الحاكم نرسالة لعن 
نحو خادمه, أما الحقيقة فإن الحاكم هو أكثر المسلمين تحملا لأمانة الحكم 
ش وأثقلهم حملا لمتطلباته. 

كذلك فإن تعرض أحدهما لأن يكون فى مقام الآحر بحكم سنة التداول؛ 
وسنة تغير أحوال وظروف الناس وامحتمعات؛ وغيرها من السئن» لايؤدى - كما 
يحدث فى كثير من بلدان العالم ومنها بلدان مسلمة - إلى إنزال من زالت عنه 
السلطة منزل الضحية» حيث الثأر والانتقام والبطش والتدكيل مالم يرتكب ما 
يستوجب العقاب. 1 

وفوق ذلك فإن وحود كليهما على قدم المساواة فى الحياة السياسية يضيف 
رافدا آخر إلى روافد الالتزام الدينى يقيم علاقتهما على وشائج من التزاحم ش 
والرعاية» فلا يظلم الراعى رعيته» ولاتظلم الرعية راعيها ". ٠‏ 
(5) الرجل والمرأة المسلمينء باعتبار أنهما أصل وجود النوع الإنسانى 9 يا أيهًا 
الناس إنا حَلَقنَاكم مّنْ ذكَر وأنشى» © وباعتبار أنهما مشتزكان فى تلقى 
الخطاب الإلهى بالتكليف دون تفرقة» ولذلك ورد هذا الخطاب موجها إلى كل 
المسلمين دون تمييز بين الرجال والنساء فى أكثر من موضع فى قوله تعالى: 


١(‏ ) آل عمران / هم 
(1 ) انظر: ابن الجوزى؛ تاريخ عمر بن النطاب» مرجع سابق» ص 84 
(' ) انظر فى أبعاد هذا الظلم: أبن تيمية» السياسة الشرعية ؛ مرجع سابق» ص 14-85 
(5) الحجرات / ١١‏ 
عض 


ليَآأيُهَا اين آَمنوًا4: وباعتبار أن عليهما مشت ركين تقع 7 تبعة مد امجتمع المسلم 
بعناصره الإنسانية اللازمة لأداء وظيفته الحضارية» فضلا على اعتبار أن عليهما 
معا يمع عبء تأسيس يس البيت المسلم ومن ثم المجتمع المسلم على عماد المودة 
ولرحمة وين با أذ حَلَقَ لحم من كم أزواجاً لتمسكنوًا إليْهَا وَجَعَلَ 
نكم مُوَدَةٌ وَرَحْمَةَ4 6 ذلك قطن الأسلاة الشتعلاء أى متهمنا على 
الآخر بنفس المنطق الذى يرفض فيه تشبه أحدهما بالآخعر تشبها يخل بكيان 
نوعه الإنسانى» وبوظيفته فى الحياة» وإلا اختل كيان الأسرة المسلمة ''» وهنا 
لابد من وقفة حول مفهوم القوامة التى أعطيت للرجحل المسلم على المرأة المسلمة 
فهما لايخرج بها عن معناها ومقاصدها. «وبداية لقند تعددتا آراء السرين فر 
تفسير معناها الوارد فى قوله تعالى الْرِجَالُ اه مُونْ عَلَى الْيِسَاء بمًا فُضّلَ الله 
بَعَْهُمْ على بَغْض وَبمَا أنفقوا من أ مُوَلِهِجْ) 7" فقد فسرها بعضهم بأن 
الرجال هم ( أهل قيام على نسائهم ف فى تأديبهن والأحذ على أيديهن فيما يجب 
عليهن لله ولأنفسهمء بما فضل الله به الرجال على ازوابتهم سن رقو البيمن 
مهورهن» وإنفاقهم عليهن أموالهم» وكفايتهم أياهن مئونتهن” '؛ إن قوامة الرحل 
أن يقوم بتدبيرها وتأديبها وإمساكها فى بيته ومنعها من البروزء وأن عليها 
طاعته) وقبول أمره مالم يكن معصية”". 

إن للقوامة فى ضوء هذين الرأيين حدودا ومعالح تبعدها عن أى تأويل زائف» 
أو أى رأى لايعرف صاحبه كيف يأتى به منضبطا بقيم الإسلام ومقاصده؛ فهى 
ليست سلطانا أو سيفا مستبدا يلوح به الرجمل المسلم للمرأة المسلمة» ولكنها 
تكاليف وأعباء» وأمانات متعددة المناحى. 


كما أنها أمر فطرى يستقيم وسنة الحياة فى ضرورة وجحود القائد والمقود, 
والراعى والرعية. 

وكذلك فإن القوامة مور كاه مرا وطفيات انس هن الفدانة 
فى توزيع الأعباء» وتيسير كل شطر من شطرى النفس البشرية لما خلق له. 


7١/ الروم‎ )١( 
- © لحديث 8 لعن رسول الله يي المتشبهين من الرجال بالنساء» ولعن المتشبهات من النساء بالرجال‎ 2-0 


انظر: مختصر الزغيب والترهيب لابن حجحر» مرجع سابق» ص .«لما. 


(5) النساء / 585. 
(: ) انظر: الطبرى؛ .جامع البيان» مرجع سابق» ج 4)؛ ص 50 . 
(5 ) انظر: القرطبى: مرجع سابق» ج 8» ص ١14‏ ؛ وانظر أيضا ما أورده ابن كثير فى تفسير القرآن» 


مرجع سابق» ج ١ى)ص .555-498١‏ 
ين 


ثم إن القوامة جماعها القيم؛ لأنها من مادة (قوم) التى تعنى الاعتدال» والعدل 
والبعد عن الميل والظلم والانحراف فى معاملة المرأة المسلمة» فإذا خرحت هذه 
المعاملة عن العدل» فقد فرغت من قيمهاء وبالتالى صارزت القوامة مفسدة؛ ودرء” ' 
المفاسد مقدم على جلب المصالح 0©. ٠‏ 


ويبقى أن القوامة تقرير إلهى؛ وليست تقريسا بشرياء ومن ثم فليس لأحد 
الإدعاء بأنها امتهان آدمىء أو أنها استمرار لعصر الحريمء أو غير ذلك من 
دعاوى الشطط والجهل؛ يقول الطبرى: "وذلك تفضيل ا لله تبارك وتعالى إياهم 
عليهن, ٠‏ ولذلك صاروا وما عليهن نافذى الأمر عليهن فيما حمل الله إليهسم من 


أ ليف 


مورهن. 
() المسلم الحر والمسلم الرقيق - ورغم أنهما قد يختلفان فى تحمل التكاليف: 

أحياناء وفى مقدار العقاب على النكوص عن أداء بعضها أو كلهاء إلا أن 
كليهما ينعم فى ظل بحتمعه المسلم بالأمن دون تمييز كشأن الحاكم والمحكوم؛ 
والرحل والمرأة ويهم:فى هذا المقام تأكيد عدة أمور: | 

(أوها) - أن علاقة المسلم الحر بالمسلم الرقيق تضطلع بها شريعة إلهيسة 
ولاتقيمها إرادة حاكم؛ أو صناعة أية سلطة من شأنها وضع التشريع الوضعى 
الذى قد تحكمه أحيانا اعتبارات الحوى والمصالح التى يريدها واضعوه. 

(ثانيها) - أن مقام الحرية لابمنح للمسلم كافة الحقوق الإنسانية» كما أن مقام 
الاسترقاق لايحجب عنه مثل هذه الحقوق. ذلك أن الإسلام يسمو بعلاقة المسلم 
لخر بالمسلم الرقيق عما ذعبت إليه فلسنفات سياسية - من جعل الرقيق فى مقام 
الضعة والحقارة والامتهان. 


45 (ثالثها) الل و ا سر ور 0 

٠‏ خلقه رقيقاء وذلك أن التكريم الإلهى يشمل بنى آدم جميعا يوم خلقهم لوَلَقَدْ 
يدي دوم ””» وإنما يطرأ الاسرقاق بظروف خخاصة سرعان مايزول 
بزوالها 29 


47 انظر: السيوطىء الأشباه والنظائر» مرجع سابق؛ ص‎ ) ١( 
153 انظر: العطبرق» خابع اليباتء مر جقغ سايق ةج عنص‎ 1 
7٠ / الإسراء‎ ) 

01 نع لقا هنا ريا :ماكفله انجلا لآم الرقيتة لكتن وكين الول فوع يبان الخطوط العامة لهذا 
الأأمن: 

أ- ‏ إن الرقيق هو مخلوق آدمى مكرم ملق كأى إنسان على الفطرة المسقيمة»لكن الظروف هي, التى 

ألمأته لأن يكون تحت هيمنة من هو أقدر وأقوى منهىولكتها هيمنة مشروطة يشروطها الرارد 
فض 


(0) المسلم بغض النظر عن لونه وعنصره ولغته ووطنه - فالأمن يشمل العربى 


ب- مادامت السلطة البشرية على الرقيق ليست وضعا أبديا بالمعنى السالف» فذلك يعني أن السلطان 
الأبدى عليه هو لله وحدهء قلا القَيّم يباح له مناداة رقيقه بأى لفظ من معنى التأله عليسه؛ ولا الرقيق 
يباح له الاستسلام لسيده أو مناداته بأى لفظ من معانى النضوع والذل» وقد حاء فى الحديث 
«إلايقولن أحدكم عبدى وأمتنى وكلكم عبيد لله وكل نسائكم إماء الله ولكن ليقل غلامى 
وحاريتى؛ وفتاى وفتاتى#» انظر: صحيح مسلمء مرجع سابق» ج 216 ص 5-8. 

ج- إن الإسلام يربى فى علاقات الناس كل القيم السابقة حتى فى حالة الرق» ولذلك يقيم علاقة 
السيذ برقيقه على أساس من الأحوة والألفة وامحبة» ولذلك لما عيّر أبو ذر الغفارى أحد الصحابة بما 
لاينبغى أن يعير به قال له النبى يك (إنك أمرؤ فيك جاهلية4: مع أن منزلة أبى ذر من الإيمان فى 
الذروة» وإنما وبخه بذلك - كما يذكر ابن حجر - على عظيم منزلته عنده؛ تحذيرا له على معاودة 
مثل ذلك؛ لأنه وإن كان معذورا بوجه من الوجوه» لكن وقوع ذلك من مثله يستعظم أكثر يمسن هو 
دونه - انظر / فتح البارى» مرجع سايق» ج 2١‏ ص ١514-1879‏ 

د إن مسئولية أمن الرقيق هي مسئولية تكليف وأعباء وواجبات يتحمل تبعتها ا مولى.مقتضى كونه 
راعيا ومسثولا عن رعيته. 

© ولذلك فإن من متطلبات أمن الرقيق من مولاه أن يكون هذا المولى حسن السيرة فى التعامل معه) 

فلا يخذله؛ ولايظلمه ولاجتهن آدميته» وفى الحديث #إحوانكم حولك جعلهم الله تحت أيديكم 
فمن كان أعموه تحت يده فليطعمه ما يأكل» وليلبسه مما يلبسء ولاتكلفوهم ومايغلبهم؛ فإن 
كلفتموهم فأعينوهم» - انظر:المرجع السسابق» وانظسر أيضا: صحيح مسلم؛ مرجع 
سابق» ج١1‏ اءعص1715 1717-1 
كذلك من هذه المتطلبات أن يتكفل المولى بكل مايصون حياة رقيقه من أئ تبديد أو تهديد» مادام 
يؤدى ماعليه كاملاء وقد كان الخليفة الثانى يحسن رعاية رقيقه من هذه النواحى؛ وقد روى أنه كان 
يؤاكلهم ويشاربهم ويقول ( فعل الله بقوم» أو قال: لحى الله قوما - أى قبجهم ولعنهسم -:يرغيون 
عن أرقائهم أن يأكلرا معهم )» انظر: ابن الجوزى؛ تاريخ عمر بن الخطاب, مرجع سابق»؛ص 788 
44 

0 كما أن من هذه المنطلبات أن يعينه فى أداء واحباته: ولايكلفه مافوق طاقته» وإلا شاركه فى ذلك» 
وقد روى عن الخليفة الرابع قوله ( كان آخر كلام رسول الله وك: أوصيكم بالصلاة» واتقوا الله 
فيما ملكت إكانكم )» انظر: شهاب الدين محبد بن أحمد الأبشيهى؛ المستطرف فى كل من 
مستظلرف - وبهامشه ثمرات الأوراق فى اللحاضرات لأبى بكر الجحموى الحنفى؛ بيروث: دار الأصم 
للطياعة» د.ت» ج 27 ص 48ء , 

نت كذلك يلحق بمتطلبات أمن الرقيق أن تيسر له السبل لكى يكون حراء وقد وعسد الله سبحانه كل 
من اعتق رقبة مؤمنة نير الجزاء فى الآبرة» يستوى فى ذلك ما إذا كان المعنق رجلاء أو امرأة» انظر: 
بعض الأحاديث فى صحيح مسلمء مرجع سابق» ج ٠‏ ص ..151-1١6.‏ وانظر بعض الحوانب 
الفقهية للحديث فى: صديق الحسينى البخارى» فتح العلام لشرح بلوغ المرام» الكويت» مؤوسسة دار 
الكتب» د.ت. ج )اص نفيضة 

وفى مقابل هذه المتطلبات يفرض الإسلام على الرقيق أن يكون ذا نفع لسيده؛ ولكى يكون كذلك 
يلزم أن يكون أمينا على ماينفع مولاه: أمينا على مايكفيه؛ وألا يأتى من الأفعال والممارسات صاقد 
يستوجب سحخحط القائم عليه؛ فيعرض نفسه لا لايطيق من البلاءء وعليه أيضا آلا يستسلم لوضع الرق 
الذى وقع فيه» خخاصة أن الإسلام قد جعل له متسعا فى ذلك» انظر: د. عمر عودة الخطيب» نظرات 
إسلاميه فى مشكلة التمييز العنصرى؛ بيروت: مؤسسة الرسالة» 2١51/4‏ ص ١85‏ 

0 د مفين 


والأعجمى؛ والأبيض والأسود والشرقى والغربى» والذى يتحدث العربية والذى 
لايتحدثهاء مادام الجميع يقولون ربنا الل ويدينون ذين الإسلام ويخضعون 
لأحكامه. وهنا تبرز ملاحظتان, (الأولى) - أن الإسلام بذلك يتختطى هذه 
المؤثرات الاحتماعية ليلتصق بفهوم الأمة وقد أذييت كل هذه المؤثرات فى بوتقة 
عقيدة التوحيدء و (الثانية) أن مقام التقوى الذى يأتى فعل العقيدة وكأثر من 
آثارها - وإن أعطى لمن ارتقاه السبق فى الخير والتكريم وحسن الثواب فى 
الآخرة - لايعطى تميزا استعلائيا فى منحى أو آخمر من مناحى الحياة» خاصةء 
وأنه مقام قيمى لايعلم صدق حقيقته إلا الله تعالى. 


(النقطة الثانية) - أهم متطلبات تحقيق المسلم: 

يتسع أمن المسلم ليشمل كل .حياته؛ فالأمن ينبغى أن يصاحبه فى كل توجه له فى . 
هذه الحياة» بيد أن كفالة الأمن هنا هى أحد طرفي معادلة فاعليته» أما الطرف الثانى فهو 
رعاية المسلم نفسه وحفاظه على ماتكفل المجتمع السياسى بتحقيقه له فإذاماأخحذ 
الطرف الأول من هذه المعادلة فى الاعتبار» وأرحىء الحديث عن الطرف الثانى إلى 
النقطة الثالثة لأمكن القول إن من متطلبات كفالة أمن المسلم مايلى:- 


222 حايته من إحاق الضرر أو الأذي به أومن يتحمل تبعتهسم إلا باحق لقرله 


تعالى وَالْذِينَ يُؤْدُونَ المُوْبِينَ وَالْمُؤمِنت بِعَيْرِ مَاكتسبُوا فَقَدِ فَقَد احْتَمَلُواً 
بهتاناً وَإنْما مُبيبه 2 وق الدديت :» علعون من جار معنا أو مك ينه 00 
هذا ويلزم الحماية المسلم من إلحاق الضرر به عدم ! إذهاق روحه أو الاعتداء على 
حياته إلا بالحق لقوله تعالى «إوَلا يفلو النفس الي حَرّمَ الله إلا بالْحَقَ وَل 
نون ومن َل ذلك يلق لأ 7" ولما حاء فى الحديث: "لايل دم امرئ 
مسلم يشهد أن لا إله إلا الله» وأنى رسول الله إلا ياحدى ثلاث: الثيب الزانى» 
والنفس بالنفس» والتارك لدينه المفارق للجماعة"09, 


كما يلزم أيضا عدم ضربه أو حبسه أو ترويعه بالباطل ذلك أن“ الرحل ليس 
أمينا على نفسه إذا أحفته أو أوثقته وضربته“ "© كذلك لايجوز تعريضه للهلاك 
بعد إعطائه الأمان» ففى الحديث:“ من أمن رحلا على دمه؛ وقتله» وجحبت له 
النار: وإن كان المقتول كافر» ©, 


,١) 
2-0 
20 
فك‎ 
فية‎ 
2) 


الأحزاب / 4ه. 
انظر: علاء الدين على المتقى» مرحع سابق» ج 4» ص .37٠١‏ 
الفرقان: //". 
انظر: مسند الترمذى» ج 5 ص .١5‏ 
انظر: علاء الدين على المتقى» مرجع سابق» ج 5؛ ص 9/737 
انظر: المرجع السابق» ج 4» ص 5؟5. 

فض 


ويلزم أحيرا إحسان التعامل معه لقوله تعالى إن الله يمر بالْعَدل 
والإحْسان وإتتاء ذى القرتى ويَنهَى عن القخشاء والمنكر والْبغي2”4 ولعل 

من أبلغ ماورد عن النبى يي فى هذا المقام إلزامه حكام المسلمين بهذه 
الوصيه: “أوصى الخليفة من بعدى بتقوى الله وأوصيه يجماعة المسلمين» أن يعظم 
كبيرهم» ويرحم صغيرهم» ويوقر عالمهم: وأن لايغلق بابه دونهم فيأكل قويهم 
00000 زفق 


)غ3( عدم الحين فك أو وضعه موضع الريسة والشكوك؛ والتهم هو أو من 


يعولء أو كلاهما معاء والأصل فى ذلك قوله تعالى ولا كرا وَل يغب 
تُعضكم بم تغضاء]7", فالمسلم يمنحه إسلامه أن ينظر إليه نظرة كلها الثقة 
والاطمئنان» إلا أن يكون مرييا أو مشكوكا فى أفعاله وحركاته؛ فضلا على 
أقواله» عليه من ذلك شواهد لاترقى إليها الظنون؛ وحتى هذه الريبة لاتدع بحالا 
لسلطة ما - مهما كانت - كى تتصنت عليه؛ أو تأخذه بالتهمة واللن؛ ذلك 
أن الإسلام لم يمنع أن يساءل المسلم مباشرة بدلا من التجسس عليه؛ لما فى 
الحديث عي ا ا و ل 
المسلمين ولاتعيروهم ولانتبعوا عوراتهم» فإن من تتبع عورة أخيه المسلم تتبع 
الله عورته» ومن تتبع الله عورته يفضحه الله ولو فى جوف الليل» © كما 
يلحق بالتجسس التصنت أو التلصص عليه؛ لما روى من“ أن إعرابيا أتى النبى 
8ت عت تر الى لا ترح بير ار خا يا اننا كيه 
فلما أبصره الإعرابى» انقمع» فقال له: أما إنك لو ثبت لفقأت عينك”. 


رةه احترام حرمات المسلم وعدم الاعتداء عليهاء ذلك أن اسل : ذمة ة لاتقل عن 


ذمة غيره فى بلاد المسلمين» ولذلك فإن مراعاة هذه الحرمات تفرض أن لاينتهك 
عرضه؛ ولايعتدى على شرفه لقوله تعالى «[.. .. وَلَأيقلُونَ النفس الْبِى حَرَمَ 
الله إلا الْحَقّ وَلأيَْنون وَمَن يَفْعَلَ ذَلِكَ يَلْقَ آاما/)2”4: وفى الحديث""المسلم 
أخو المسلم لايظلمه ولايخذله ولايحقره؛ بحسب امصرىء مسن الشر أن يحقر أخماه 


المسلم» كل المسلم على المسلم حرام؛ دمه وماله وعرضه”", كما تفرض أيضا 


.1١/ النحل‎ )١( 

(؟ ) انظر: سنن البيهقى؛ مرجع سابق» ج 4» ص .١١١‏ 

.1١7 / الحجرات‎ ) 5 

(2 ) انظر: ابن الديبع» مرحع سابق» ج *» ص 75 ؛ وانظر: أحاديث أخرى فى: ابن كثير» تفسير القرآن» 
مرجع سابق» ج 4؛ ص 7١1‏ 


(02 


انظر: ابن الديبع» مرجع سابق» جك ص 36. 


(5) الفرقان / 04". 
[ © انظر: صحيح مسلم, مرحع سابق» ج 2١1‏ ص .١ 5١-1١1٠‏ 


نفس 


ألا يقذف أهله أو يرموا بالباطن لقوله تعالى إن الذِينَ يَرْمُونَ الْمُحَصنَاتَ 
الفافلات الْمُؤْنات نوا فى لديا وألآخرةٍ وهم عَذَابَ عَطِيمٌ 7" َم 
تشْهَد علَيِهِم ألْسِنهم يديهم وَأرْجُْهُم بمَا كَانُوا َعْمَنُون)”", كذدك 
تفرض من جهة ثالثة أن لاتثار بشأنه الشائعات» أو تنشر بشأنه الأكاذيب مالم 
يقم دليل ثابت على ذلك «إإن الْذِينَ يُحِيُون أن تَشِيعَ الْمَاحِشَهُ فى الذِين 
ءَامَنواً لَهُمْ عَذَابٌ ليم فى الدُنيَا والأخرقةيم © 
(4) إبعاد المسلم عن المواحذة بباطن أعماله وأفعاله» فالتدحل فى بواطن أموره - 
ما لايعلم حقيقته إلا الله تعالى - لايعدو أن يكون تكلفا وعنتا وظلماء وذلك 
حاء فى الحديث“إنى لم أؤمر بأن انقب عن قلوب الناس ولا أشق بطونهه" © 
وإذا كان الله تعالى قد تجاوز عن المسلم فيما قد تحدثه به نفسه مالم يعمل به أو 
يتكلم به كما جاء فى الحديث النبوى 29 فليس لسلطة ما أن تؤاخحذه بالتهمة 
وسوء الظن» ذلك «إإن بَعْض الْظَنْ نم4 ”, وهنا تحدر ملاحظة أن مؤامذة 
المسلم بالظاهر لاتعنى عدم تحربته لمعرفة مدى صلاح الظاهر منه من فساده» وقد 
علق ابن العربى على قوله تعالى «إوَِن الناس مَن يُعْجِبِْكَ قوْلهُ فى الْحَيّاةٍ لد 
وَيُشهِد الله عَلَى مَافِى قلبهِ وَمُوَ أَلَدُ الخصام)”, بقوله“والمراد أن لايقبل أحد 
على ظاهر قول أحد متى يتحقق بالتجربة حاله؛ ويختير بالمخالطة أمره"”", ولا 
ينبغى أن ( يحتج بأن ذلك يعارض قوله صلى الله عليه وسلم فى الحديث:"أمرت 
أن أقاتل الناس حتى يقولوا لا إله إلا ال“ أو قوله:“ إنما أمرت بالظاهر والله 
يتولى السرائر”» ذلك أن هذه الأسانيد فى حق الكف عن الإنسان وعصمته» فإنه 
يكتفى بالظاهر من حالته )20 
(5) الحرص على توفير ماديات الوجود الإنسانى له؛ فالمسلم يجب أن يعان على 
وسائل معيشته التى يحتاحهاء فالاستخلاف أحذ وعطاءء؛ ولابمكن أن تكون 
للاستخلاف فاعليته إذا ل يوت آثاره فى إقالة عثرات المسلم والأحد بيديه نحو 
عيش كريم» يتوافر من خلاله طعامه وشرابه؛ ومسكنه, وملبسه وزواحه» وكل 
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مايحصنه ضد العوز والفقر والحاجة» والواقع أن توفير ماديات الوجود الإنسانى 
للمسلم يحب فهمه على أنه يضم فى طياته أمورا عدة: 

(أوها) - إتاحة الفرصة له لاكتساب مصادر رزقه دون تعد على حقوق 
امجتمع المسلم» وقد جاء فى الحديث:" من استعملناه على عمل ورزقناه رزقاء 
فما أحذه بعد ذلك فهو غلول» 9"©, ش 

(ثانيها) - إعانته فى توفير أساسيات حياته التى ورد 2 بعضها فى الحديث 
النبوى:" من كان عاملا فليكتسب زوجه. فإن لم يكن له حادم فليكتسب 
حادماء وإن لم يكن له سكن فليكتسب سكناء.. قال أبو بكر الصديق أعيرت 
أن النبى مُه قال:“ من اتخذ غير ذلك فهو غال أو سارق» ©. 

(ثالثها) - كفالته يتيما أو مسكيناء أو كهلا أو عاجزاء ويكون ذلك بأمور. 
منها توفير مايسد عوزه وييسر له سبل العيش لقوله تعالى لقم الْيتِيمَ قلا تقَهَر 
9 وما ألْسَائْلَ فلا تقر 7 وقوله تعالى لإأرَيْتَ الى يُكَدّبْ بالدين (41 
فَذَلِكَ الى يَدْعٌ اليتيمَ ('© ولا يَحْض عَلَىَ طَعَام ألمسلكين» © وقد جاء 
فى الحديث:" كافل اليتيم له أو لغيره؛ أنا وهو فى الحنة“» وأشار الراوى - وهو 
مالك بن أنس - بالسبابة الوسطى ”)؛ كذلك فى هذه الأمور الدفاع عنه وإن 
كان مظلوماء وقتال كل من يحاول الاعتداء عليه وقد جاء فى الحدييث:" انصر 
أحاك ظالما أو مظلوما"9. 

(رابعها) - ألا يكون اكتسابه لمصادر عيشه مقابل إعطاء الدنية فى دينه؛ فقد روى 

عن على بن أبى طالب:" نوا العطاء ماكان طعمة:؛ فإذا كان عن دينكم 
فارفضوه أشد الرفض» 7" وقد فصل ابن حجر القول فى أنحذ العطاء من 
السلطان فذكر:" أن من علم كون ماله حلالا فلا ترد أعطيتهء ومن علم كون 
ماله. حراما فتحرم أعطيته؛ ومن شك فيه فالاحتياط رده» وهو الورع؛ ومن أباحه 
أخمل بالأصل» 29, لأن الأصل فى الأشياء الإباحة. 
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(النقطة الثالئة) - متطلبات تحقيق الأمن من المسلم ذاته 


لايكفى المسلم أن تتوافر له الروافد السابقة لكى يتحقق له الأمن - مالم يقم على 
رعايتها وأداء الواحب المنوط به لكى تحدث آثارها فى حياته ومن ثم فى -حياة أمته. 

من هنا فإن على المسلم أن يكون عونا صادقا مجتمعه بكل أفراده» ليصل إلى مايصبو 
إليه من أمن» وهذا يفرض عليه:- 

)١(‏ أن ينزه نفسه عن أن يكون تابعا تبعية عمياء لكل دعوة أو رأى أو مبدأء أو 
د ا ل ومدى نفعه أو ضره له ولأمته؛ إن 
المسلم هنا ينبغى أن يكون قائما بالقسط آنيا بالشهادة لله على أصوها غير مائل 

1 أو متجاز :يفل أية عوامل غير إخلاص النصح لله ولرسوله ولأئمة المسلمين 
وعامتهم» وإلا فقد ظلم نفسه وكتم الشهادة فى موضع لايجب فيه كتمانها 
ومن يَكْتَمُهَا فإِنهُ 1 ثم قَلْبْهُك وحين يأتى المسلم بالشهادة على أصوها فقد 
برىء من الإمعية, لاستسلام لعمى الرؤية. 

(؟) ألا يكون أمنه على حساب عزته أو كرامته أو شرفهء ذلك أن أمنه فى هذه 
الحالة سيكون مقابله ذل نفسه وهوانهاء ولاينبغى أن يكون ذلك من حلق السلم 
لأن قيم الآباء والعزة ة والكرامة من أخحص صفاته كإنسان أولا لقوله تعالى 0 
كنا تبى آكم وَحَمَلَاهُمْ فى لير والْبَخْر» ”'» وكصاحب رسالة ثانيا ظوَلله 
لْعرَة وَلِرَسُولِه وللْمُؤيين4 ”" » ومن 0 ذل النفس تعريشها لما لاتطيق من 
البلاء» من السب أو الشتم أو السجنء أو التعذيبء أو القمل» أو التشريدء أو 
الإختراج من الديار وغير ذلك؛ تحت دعوى الأمر بالمعروف والنهى 0 
وقد حاء فى الحديث:"' ' لاينبغى للمسلم أن يذل نفسهء قالوا كيف يذل نفس 
قال يستعرض من البلاء لما لايطيق» ”"؛ ومن صوره أيضا إيقاع النفس فى دائرة 
الحرج والحاجة إلى السؤال» رغنم القدرة على تحاوز ذلك بالعمل الشزيف التفنظ 
ماء الوحه؛ والعمل الشريف هو ماكان حلالا كريماء ولايكون كذلك إلا إذا 
كان صا حاء وفى الحديث: "ما أكل أحد طعاما قط خيرا من أن يأكل من عمل 
يدهء وأن نبى الله داود عليه السلام كان يأكل من عمل يده"©. 


(؟) أن يحصن نفسه من اعتدائه عليها بالقتل أو الاتتحار أو ماشاكل ذلك ولا 


3815 / البقره‎ )١( 
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تقو َنْفْسَكُم إن ١‏ لله كان ؛ كُمْ رَحِمَاي 97 وإذا كان الإسلام قد حصن 

نفس المسلم من اعتداء الآخرين عليها قتلا وإزهاقاء إلا بالحق فحرى به أن 
لايكون أقل حرصا على حفظها وعدم إزهاقها مهما كانت الأسباب» لأن فى 
ذلك قنوطا ويأسا من رحمة الله واعتداء على مالك النفس وصاحب الحق فى 
التصرف فيها سبحانه» كما قد يكون فيه أيضا تضييع لمن كان يعول المعتدى قبل 
موته؛ ثم من يدرى فقد يكون أحد الذين يحتاجهم المجتمع المسلم لتحقيق مصلحة 
عامه, أو لدرء مفسدة من المفاسد الاجتماعيه» وفى الحديث:" من حلف .كلة غير 
الإسلام كاذبا متعمداء فهو كما قال» ومن قتل نفسه بحديدة عذب فى نار 

00 


69 أن يكوث جخهره بالسوء فى وه من اعتدي على تخرماتة له ختدوده» وإذا 
كان الإسلام قد سمح له بذلك فى قوله تعالى لالأَبُحِبْ لله الْجَهْرَ بالسُوء مِنَ 
الول إلا من طَلِمْك , فليس ذلك مدعاة لكى يرتكب كل محظورء ومن 
حدوة الجر بالسوء ألا يكون السلم طعانا ولا لعانا ولا فاحشا ولا بذين - كما 
ورد فى الحديث النبوى خاصة وقد كان ذلك سلوك النبى ويفا وقد جاء 
فى الحديث: " ل يكن رسول الله يق سبابا ولا فاحشا ولا لعاناء كان يقول 
لأحدنا عند المعتبة: ماله ترب جبينه» 09 وأن يرفق .مسن أساء إليه» لقوله تعالى 
(ولآتسنتوى الحسنة ولا سين أذقع بالتى هئ أخسَن»”", وفى الحديث: 
"عليك بالرفق وإياك والعنف والفحش”"”: وإلا يترتب على رد الإسناءة صايبعد 
الناس عن مخالطته لسوء سلوكه؛ وقد جاء فى الحديث:" إن شر الئاس منزلة عند 
الله من تركه الناس اتقاء فحشه فمجقييه 00 


)2( ألا يركن إلى الظلم دون دفع ماقد يهدد أمنه أو أمن من يتكفل برعايتهم؛ 
لقوله تعالى وَالْذِينَ إذا أصَابَهُمْ الْبََئ هُمْ ينتَصِرُون ", إن إسلامه يمنعه أن 
يكون مجرد رد فعل - هروبى سلبى - لما يحدث من حوله خاصة إذا كان 
مايحدث حوله فيه ضياعه أو ضياع من يعول» وكفى بالمرء إثما أن يضيع من 
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يقول» وقد جاء فى حديث سابق: " أن رجلا جاء الرسول ف قال له: : الرحل 
يأتينى ليأخذ مالى ؟ قال: ذكرة الله. فقال: إن لم يذكر. فقال: استعن عليه يمن 
حولك من المسلمين. قال: فإن م يكن حولى أحد من المسلمين. قال: فاستعن 
عليه بالسلطان. قال: فإن نأى السلطان عنى. قال: قباتل دون مالك» حتى 
تكون من شهداء الآخرة» أو تمنع مالك». 

(7) ألا يأتى من الأفعال أو الأقوال مايشكل تهديدا لأمنه أو أمن أمتهء 
وذلك يعنى أن يمتنع المسلم عن ارتكاب الجرائم المحظورة فى الشريعة 
كالسرقة» أو الزناء أو الردة أو القتل» أو الحرابة» أو أن يسعى بالفتنة والوقيعة 
بين المسلمين» أو أن يتجسس لحساب غير المسلمين أو يتعاون معهم ما يحدث 
ضررا بالمسلمين» أو أن يتجسس لحساب غير المسلمين أو يتعاون معهميما . 
يحدث ضررا بالمسلمين أيا كان نمط التعاون» أو أن يتشاقل عن مجحاهدتهم إذا 
دعت الضرورة إلى ذلك» وكان قادرا على الجهاد, أو أن وي حقوق 
أهل الكتاب وحرماتهم, ثما سيرد بيانه. 

(0) أن تكون كل حركته فى الحياة نفعا للمسلمين؛ لأن النفع لايأتى 
إلا بكل ماهو صالح, لأنه بمقام الصداقة التى يجب أداؤهاء لتحقيق الاستمرار 
لهذه الحركة» ولذلك جاء فى الحديث:" على كل مسلم صدقة., فقالوا: يانبى 
الله فإن لم يحد ؟. قال: يعمل ببده فينفع نفسه» ويتصدق. قالوا: فإن لم يجد 
؟. قال: يعين ذا الحاجة الملهوف. قالوا: فإن لم يجد ؟. قال: فليعمل بالمعروف 
وليمسك عن السرقة» فإنها له صدقة"0". 

(النقطة الرابعة) - ضمانات تحقيق أمن المسلم: 

الواقع أن ضمانات أمن المسلم متعددة» ولكنها ليست متساوية فى المقام» ولا فى 
الاستمرار» لكنها رغم ذلك عرضة للتعطيل والإحالة بينها وبين قيامها بدورها الفعال» 
ويدخل ضمن هذه الضمانات - فضلا على مايجب على المسلم ذاته فى هذا السبيل كما 
سبق - الشريعة» والحاكم الشرعى»؛ وعلماء الأمة» وعامة المسلمين؛ والإطار النظمى» 
وسوف يتم الحديث عن ضامنى الشريعة» وعامة المسلمين؛ أما الحديث عن ضمانات 
الحاكم الشرعى»؛ وعلماء الأمة» فقد سبق التعرض لهماء وكذا ضامن الإطار النظمى. 


١(‏ )” قيل فى ترتيب هذا الحديث أنه ندب إلى الصدقة» وعند العجز عنها ندب إلى ما يقرب منهاء أو يقوم 
مقامهاء وهو العمل والانتفاع» وعند العجز عن ذلك ندب إلى مايقوم مقامه وهو الإعانة» وعند عدم ذلك 
ندب إلى فعل المعروف» أى من سوى ماتقدم كإماطة الأذى» وعند عدم ذلك ندب إلى الصلاة» فإن لم يطقه 
ترك الشر - وذلك آر المراتب”» انظر» ابن حجرء فتح البارى: مرجع سابق» ج لاء ص 5172-41 

الحضن 


[13] - ضامن الشريعة: 

إن المسلم حين يدخحل فى معية الإسلام يدرك أنه شريعة إهية لاتتبدل ولاتتحور 
ولايسرى عليها مايسرى على شرائع البشر من علامات النقص والتناقض والقصورء 
ويدرك كذلك أنها شريعة ليس فى أحكامها جور ولا عدوان» وأن ييمانه لاحقيقة له إذا 
اقتصر على بحرد التلفظ بشهادة التوحيد والعمل ببعض مقتضياتها التعبديه» بل يصير 
لزاما عليه ليكون مسلما حقا أن ينفذ ماحاء به الإسلام قدر طاقته بالتقوى والعدل 
والإحسان» استجابة لنداء ربه تعالى «إيا أيها الذين أمنو كونوا قوامين لله شهداء 
بالقسط ولا يجرسكم شنآن قوم على ألا تعدلوا اعدلوا هو أقرب للتقوى. 
واتقوا لله. إن ا لله خبير بما تعملون04". 

وحين يمكن المسلم لشرائط الإسلام فى نفسه؛ وفيمن يستطيع دعوتهم إلى رحابه 
يكون قد استوجب رعاية الإسلام لأمنه وأمنهم. لأن شريعته تمنحه الاطمئنان إلى أن 
إسلامه هو وحده مصدر أمنه, لأن واضع أحكامه, هو الله سبحانه وتعالى هو "المؤمن') 
قد وعده الله بأن إسلامه هو أمنه» وهو تمنيه فى الدنياء لأنه سبحانه يقول #وعد الله 
الذين آمنوا منكم وعملوا الصالحات ليستخلفنهم فى الأرض كما استخلف الذين 
من قبلهم وليمكئن هم دينهم الذى ارتضى هم. وليبدلتهم من بعاد خوفهم أمنا 
يعبدوننى لايشركون بى شيئا4””". 

كذلك فهى تكفل للمسلم أمنه ضد أى عدوان داخلى أو خارجىء مهما كانت ' 
قوته وجبروته لأنه بإيمانه أقوى وأشدء ولأنه تعالى ينصر الحق وأهله إإنا لننصر رمسلنا 
والذين آمنوا فى الحياة الدنيا ويوم يقوم الأشهاد#””. 

وهى التىتربى فى يقينه وعقيدته أنها شريعة تستوعب كل عصرء وتتجاوز كل قطر 
من أقطار الأرض» دون تفريط أو إفراط لإمافرطنا فى الكتاب من شىح#”©. 

كما أنها توضح له الحلال والحرام: وتحدد له الحدود والمعالم التى يجب أن ينتهى 

عندها ولا يتجاوزهاء وتفرض عليه العلم بأن"الحلال بين وإن الحرام بين وبينهما 
مشبهات لايعلمهن كثير من الناس"7© من هنا يعلم المسلم أنه إذا أعيته السبل واشتبه 
عليه الحلال والحرام للحأ إلى كتاب الله وسنة رسوله لإفإن تنازعتم فى شئ فردوه إلى 


(1) المائدة /4. 
(؟) النور /ه. 
( ) غافر / 1ه. 
(؛ ) الأنعام/ 54. وانظر ماذكره ابن كثير تفسيرا لهذه الآية فى تفسيرهء مرجع سابق» جلاءص151-117.0. 
(ه) انظر :ص 
إن 


الله والرسول إن كنتم تؤمنون بالله واليوم الآخر»", فإذا ضاق به السبل لجأ إلى 
أهل العلم لإفاسالوا أهل الذكر إن كنتم لاتعلمون4)”", فإن لم يصل إلى مخرج رجحع 
إلى وازع الخير والفطر ة داخله» عملا بالحديث" استفت قلبكء البر ما اطمأنت إليه 
النفسء واطمأن إليه القلب؛ والإثم ماحاك فى النفس وتردد فى الصدرء وإن أفتاك الناس 
أو يناليك 
وأفتوك ‏ '. 


ثم إنها تضرب له الأمثال من سير الأمم والمجتمعات السابقة ليأخذ منها العبرة 
والعظة, وليعرف سنن الله فى حلقه فيترسم طريق الذين آمنوا ولم يلبسوا ييمانهم بظللم 
الجوع والخوف بما كانوا يصنعون . 

؟ - عامة المسلمين :- 


وهؤلاء يضمنون أمن المسلم من حيث إنه واحد منهم» قد ارتبط بحكم عقيدته فى 
جسدهم المتكامل» جسد الأمه الوسطء إن أمن المسلم بهذا المعنى هو امتداد لأمن أمتهء 
وهو جزء منه» وهو المقدمة الحامة له فإن أصابه سوء فد صار واجبا عليها أن ترفع عن 
كاهله ذلك السوء؛ وإلا أصابها هذا السوء وتلك بعض مهام الأمر بالمعروف والنهى عن 
المنكر . 


وقد جاء فى الحديث"مامن امرئ مسلم يخذل امرءاً مسلما فى موضع ينتقص فيه 
من عرضه وينتهك فيه من حرمته إلا خذله الله فى موطن يحب فيه نصرته. وما من أحد 
ينصر مسلما فى موطن ينتقص فيه من عرضه؛ وينتهك فيه من حرمته إلا نصره الله فى 
موطن يحب فيه نصرته"0©. 

وفى الحديث الطويل عن رب العزة سبحانه" يا ابن آدم مرضت فلم تعدنى قال 
يارب كيف أعودك وأنت رب العالمين؟ قال أما علمت أن عبدى فلانا مرض فلم تعدهء 
أما علمت أنك لو عدته لوجدتنى عنده؛ يا ابن آدم استطعمتك فلم تطعمنى قال يارب 
كيف أطعمك وأنت رب العالمين؟ قال أما علمت أنه استطعمك عبدى فلان فلم 
تطعمه. أما علمت أنك لو أطعمته لوحدت ذلك عندىء يا ابن آدم استسقيتك فلم 
تسقنى؛ قال يارب كيف أسقيك وأنت رب العالمين؟ قال استسقاك عبدى فلان فلم 
تسقه, أما أنك لو سقيته لوجدت ذلك عندى"©. 
)١(‏ النساء / 06 
(5) النحل / 517 . 
(1) انظر : النووى؛ الأربعون النووية؛ مرجع سابق» ص 05. 
(5) انظر: السيوطى» جمع الجوامع» مرجع سابق؛ العدد ٠١‏ من ج؟؛ ص70677. 
(5) انظر: صحيح مسلم؛ مرجع سابق؛ جكل ص 6؟١155-1١.,‏ 

ان 


وهم يعرفون أنه لاقيمة لتماسك أمة لاينتصف فيها للمظلوم» ولاينتصر فيها للضعيف 
ام سس ل 3 
شرف ار ا مه 1 
السلع إلى عسبين انه النيامس صحيها سليما. 

المطلب الثانى 
غير المسلمين من أهل الذمة , 

وهم الفريق الأول من غير المسلمين الذين يخوز لهم الإقامة فى بلاد المسلمين وفق 
ل ل ل ل ة 

النقطة الأولى : حقيقة الذمة: 


الواقع أن الذمة مأحوذة من مادة ذممء التى تعنى فى اللغة العهد والأمان والضمان 
والجزية والحق ”", فكأن هذه المادة تشير إلى الالتزام بتحقيق الأمان بين طرفين عموحب 
مادة تؤوكد هذا الالتزام» وعهد الذمة فيه ذلك» لأنه الترام بتحقيق الأمن لمن هم أهله؛ 
مقابل التزامهم بكل مايحقق ويحفظ للمسلمين أمنهم خلال إقامتهم فى ديارهم: فهو إذا 
عقد يصير ممقتضاه غير المسلم فى ذمة المسلمين» أى فى عهدهم وأمانهم على وجه 
التأبيد» وله الإقامة فى دراهم على وجه الدوام'"؛ ولذلك دلالاته من وجوه متعددة. 


أوها أن الذمة عد مؤبد» ولكنه يقوم إما على النص»؛ أو على دلالة فعل يدل على 
قبول الجزية. فأما النص فهو العقد باللفظ أو .ما يقوم مقامه من كتابة أو اشارة» أو غير 
ذلك”')؛ وأما الفعل الذى يدل على قبول الجزية» فإنها القرائن الدالة على رضا الذمى 
بالذمة» ومن هذه القرائن”). الإقامة فى دار الإسلام؛ فالمستأمن-كما سيرد- لايمكن من 
الإقامه فيها مؤبداء فإذا أقام المستأمن فى دار الإسلام مدة تكفى للكشف عن رغبته فى 
الاقامة الدائمة والدحول فى الذمة فإنه يصير.ذميا دلالة» والقرينه الثانية هى شراء 
المستأمن فى دار الإسلام أرضا خراجية؛ فشراؤه الأرض ووضع الخراج عليها دلالة على 
رغبته فى التوطن والإقامة بين المسلمين» ورضاه بأن يكون ذميا من تبعة هذه الدار» 
ولذلك قال بعض الفقهاء إنما يصير ذميا بشرط تنبيهه بأنه فى حالة عدم بيعه الأرض 


75937 من جلا ص‎ ١9 انظر: السيوطى» جمع الجوامع» مرجع سابق» العدد‎ )١( 
١614 - 1515 انظر: مادة ذمم فى : ابن منظورء مرجع سابق» ص‎ )١( 
انظر: د.عبد الكريم زيدان, أحكام الذميين والمتسأمنين فى دار الإسلام» بيروت:مؤسسة الرسالة؛ بغداد:‎ )5( 
0 مكتبة القدسى» ا‎ 
انظر: المرجع السابق» ص 4 وما بعدها‎ )4( 
انظر: ا مرجع السابق‎ )5( 
م8"‎ 


ورجوعه إلى بلاده سيكون ذمياء إذ لايصح جعله ذميا بلا رضا منه أو قرينة معديرة 
تكشف عن رضاه؛ والقرينه الثالثة هى الزواج» فإذا تزوجت المستأمنة رجلا من أهل دار 
الإسلام فإنها تصير بهذا الزواج ذمية؛ لأن المرأة تابعة لزوجها فى المقام والتوطن والتبعية 
للدار؛ فزواحها .مسلم أو ذمى؛ وهما من أهل ديار اللسلمين يدل على رضاها بالمقام 
فيها على وحه الدوام» وصيورتها ذمية» أما الرجل فإنه لايصير ذميا إذا توج ذمية لأنه 
ليس بتابع لاء فلا يدل زواجه على رضاه بالدخول فى عقد الذمة. 

وثانيها أن عقد الذمة لايكون إلا لأهل الكتاب» أو من لهم شبهة كتاب» فأما غيرهم 
فلا يعقد لهه!". 

فأهل الكتاب هم اليهود والنصارى؛ ومن دان بدينهم كالسامرة وفرق النصارى, ممن 
دان بالإنجيل وانتسب إلى عيسى عليه السلام وعمل بشريعته» ويجب هنا ملاحظة أمرين؛ 
أولهما أنه يستوى فى عقد الذمة الكتابى والأعجمى والعربى؛ وبهذا قال مالك 
والاوزاعى والشافعى وآخرونء وقال أبو يوسف لاتوخذ الجزية من العرب لأنهم شرفوا 
بكونهم رهط النبى صلى الله عليه وسلم» لكن ابن قدامة رد ذلك يبعض القرائن التنى 
حدثت فى عصر النبوة» وعصر الخلفاء» ومنها أن المسلمين قد أحذوا الجزية من أكيدر 
دومة الجندل وهو عربى كتابى» كما أخذوها من نصارى بحران وكانوا عرباء ولما بعث 
النبى صلى الله عليه وسلم معاذا إلى اليمن أمره أن يأخذ مسن بعض أهلها الجزية وهم 
كتايبون عرب" . 

والأمر الثانى إذا عقد الذمة لكفار زعموا أنهم أهل كتاب ثم تبين أنهم عبدة أوثان» 
فالعقد باطل من أصله. وإن كان ثمة شك فيهم فلم يعرف تماما هل هم أهل كتاب أم 
لاء لم ينقض عهدهم بالشك لأن الأصل الصحة:؛ فإن أقر بعضهم بذلك دون بعضء» قيل 
به المقر فى نفسه؛ فانتقض عهده؛ وبقى فى حق من لم يقر بحاله. 

وأما من لهم شبهة: كتاب فهم حوس لما روى من أنه كان لهم كتاب فرفع» وبذلك 
صارت لهم شبهة أوجبت حقن دمائهم وأخذ الجزية منهم؛ ولم ينهض فى إباحة نكاح 
نسائهم؛ ولا ذبائحهم دليل» وهذا هو قول أكثر أهل العلم؛ ونقل عن بعضهم على 


)١(‏ استخحلص ذلك من :ابن قدامة» مرجع سابق» ج١١‏ ص 0174-8578 » ابن عابدين» مرجع سابق» ج؟» 
ص 517-17 الكاسانى» بدائع الصنائع» بيروت:دار الكتاب العربى» 1947 جسلاء ص١1١21‏ 
الماوردى؛ الأحكام السلطانية. مرحع سابق»ص: 47 ١‏ ومابعدهاء القاسم أبو عبيد» مرجع سابق: ص 
١١‏ وما بعدهاء ابن قيم الجوزية» أحكام أهل الذمة: تحقيق د. صبحى الصالح » بيروت: دار العلم 
للملايين» *158ء 2.1١‏ ص١‏ وما بعدهاء د. عبد الكريم زيدان, أحكام الذميين» مرحع سابق» ص0١‏ 
وما بعدهاء د.بحيد حدورى» مر جع سابق» ص 12" ومابعدها. 

(1) ويشارك ابن قدامة فى هذا الشواهد القاسم أبو عبيد فى : الأموال» مرجع سابق» ص 27١‏ وانظر أيضا 
ماذكره ابن قيم الجوزية فى: أحكام أهل الذمة» مرجع سابق؛ ج١اء‏ ص”. 

تدرا 


ذلك؛ والأصل فى معاملتهم حديث" سنوا بهم سنة أهل الكتاب" » كما ثبت أن 
الرسول صلى الله عليه وسلم قد أذ الحزية من بحوس هجر. 

ومن نخرج عن الفريقين السابقين» فلا ذمة له» ولا يقبل منه إلا الإسلام دون الجزية 
وإلا قتل» وهذا هو ظاهر مذهب الحنابلة» وورد عن أبى حنيفة أنها تقبل من جميع 
الكفار إلا عبدة الأوثان من العرب» وعن مالك تقبل من جميعهم إلا مشركى قريش 
لأنهم ارتدواء وعند البعض تقبل من جميعهم» وذهب الشافعى إلى أنه من ليس من أهل 
الكتاب أو ابحوس لكن كان من أهل الكتب الأخرى- كصحف إبراهيم وغيرها- ففى 
ذلك وجهان أحدهما يقر لهم الجزية» والآخر عكس ذلك 7" . 

وثالثها أنه يلحق بالذمى فى عقد ذمته الأولاد الصغار والزوجة» فالأولاد تكون لهم 
الذمة تبعا لآبائهم وأمهاتهم إذا دخلوا فى الذمة» ذهب إلى ذلك أصحاب المذامب 
الأربعة إلا الشافعى الذى ذهب إلى أن لذلك وجهين أحدهما وافق فيه غيره من 
الفقهاء؛ والآخر رأى أنهم يحتاجون إلى استئناف عقدء وقد رد عليه ابن قدامة ذلك 
استنادا إلى أن ذلك لم يفعله النبى صلى الله عليه وسلم؛ وإلى أن الصغار قد دخلوا فى 
العقد الأول؛ فلا حاجة إلى تحديده عند بلوغهم”" » أما الزوحة فإنها تابعة لزوجها فى 
التوطن والإقامة» فإذا صار زوجها من أهل الإسلام بأن أسلم أو صار ذميا تعتبر 
1 

ورابعها اشترط الفقهاء فى عد الذمة شروطاء على اختلاف آرائهم: فقد اشترط 
الحنفية أن يكون مؤبداء لأن عقد الذمة فى إفادة العصمة والالتزام بأحكام الإسلام 
كالحلف عن عقد الإسلام» والإسلام لا يصح إلا مؤيداء فكذا عقّد الذمة”» أما الحنابلة 
فقد ذكروا أنه لايصح عقد الذمة إلا من الإمام أو نائبه» لأنه عقد مؤيد, وأضافوا إلى 
ذلك ضرورة الالتزام بإعطاء الجزية فى كل عام» والالتزام بأحكام الإسلام» وهو قبول 
مايحكم به عليهم من أداء حق» أو ترك محرم”©؛ أما الشافعية فقد أضافوا إلى ذلك أن 
الجزية فى حق الرجحل» أمنا فى حق المرأة فيكفى الانقياد لحكم الإسلام» لأن التزام 
أحكامه من مقتضيات عقد الذمة» والتصريح .مقتضى العقد لايشترط لصحته؛ ولكن 
يشترط ذكر مقدار الحزية 9©. 


)١(‏ انظر: تفاصيل هذه المسألة والأراء الفقهية التى قيلت فيها فى: د. عبد الكريم زيدان» أحكام الذميين 
والمستأمنين» مرجع سابق» ص 7” ومابعدها . 

58 - انظر: المرجع السابق» ص لا‎ )١( 

(؟) انظر: المرجع السابق» ص 78 - 59 

(5) انظر: الكاسانى؛ مرجع سابق» جلاء ص١١١2‏ الشيبانى» مرجع سابق» جا , ص .1١١‏ 

(5) انظر: ابن قدامة» مرجع سابق » ج١١‏ ص 25/1 وانظر فى ضرورة إسناد عقد الذمة إلى الإمام فقط: 
الشيبانى» مرجع سابق» جا » ص١١٠.‏ 

)١(‏ انظر: د.عبد الكريم زيدان؛ أحكام الذميين» مرجع سابق» ص ؟5. 
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أما فى رأى ابن حزم"فلا يقبل من يهودى ولا نصرانى ولا بحوسى جزية- أى لاذمة 
لهم- الا بأن يقروا بأن محمدا صلى الله عليه وسلم رسول الله إليناء وأن لايطعنوا فيه 
ولا فى شيء من دين الإسلام» وهو قول مالك"". 

النقطة الثانية: أهم مقتضيات أمن أهل الذمة من المسلمين : 


تبعاته على المسلمين» كما تقع التبعات الأحرى على عاتقهم أنفسهم. 

)١‏ ما تقع تبعاته على المسلمين؛ وفى ذلك اجتهادات كثيرة» ويكفى ذكر بعضها. 

فهناك عصمة النفس إلا بالحق لقوله تعالى فإ قاتلوا الذين لايؤمنون بالله ولا ساليوم 
الآخر ولا يحرمون ما حرم الله ورسوله ولايدينون دين الحق من الذين أوتوا الكتاب 
حتى يعطوا الجزية عن يل وهم صاغرون6”””» فقد نهى الله تعالى عن إباحة التعال إلى 
غاية قبول الحزية» فإذا اتتهت الإباحة فقد ثبتت العصمة للنفسء ولحقتها عصمة المال 
لأنها تابعة لعصمة النفس»؛ وقد جحاء فى الحديث” ألا إنى والله لقد وعظت وأمرت 
ونهيت عن أشياء أنها لمثل القرآن أو أكثرء وإن الله تعالى لم يحل لكم أن تدخلوا بيسوت 
أهل الكتاب إلا باذنهم؛ ولاضرب نسائهم ولا أكل ثمارهمء إذا أعطوا الذى عليه" 
تقاتلون قوما فتظهرون عليهم فيتقونكم بأموالهم دون أنفسهم وذراريهم فيصا حونكم 
على صلح فلا تصيبوا منهم فوق ذلك فإنه لايصح لكه"0©. 

ويلحق بذلك بعض الحقوق التفريعية مثل حرية التنقل والحركة داحل ديار المسلمين» 
وحماية شخصه من الاعتداء وحرمة مسكنه وعدم جواز القبض عليه إلا.مقتضى 
الشريعة؛ اذ الأصل ألا جريعه ولا عقوبة ألا بنص الشرع”"؛ كذلك له حق الاقامة فى 
أى ديار الإسلام شاء لأنه من أهلهاء إلا ماذكره الفقهاء عن منعه من الإقامة فى الحرم 
واللجان ونا ل اس 00 ٠ ٠‏ اا 


ثم هناك أيضا العدل فى السيرة» والرأفة فى التعامل» وتلك وحدة قيم التعامل التى 
توجه الحركة السياسية المسلمة أيا كانت وجهتهاء فالإسلام ينظر إلى الناس على أنهم- 
قبل أى شيء- بشر مكرمونء ثم يأتى الاخدلاف» فتكون المهانة فى ذل الإشراك 
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وإفساد العقيدة» أو التكريم فىعز التوحيد وصلاح العقيدة» وأساس العدل فى السيرة مع 
الذمى ماورد فى حديث"من ظلم معاهدا أو كلفه فوق طاقته فأنا حجيجه”". 

وهنا ينبغى ملاحظة أن عقد الذمة- مالم يفقد شرائطه- لايتوقف بقاؤه- ومن ثم 
مايفرض من حسن السيرة فى الذمة- على شكل أو آخر من أشكال السلطة السياسية» 
أو على وجود حاكم بعينه» لأنه التزام برعاية ذمة الله وذمة رسولهء ولذا يصير لزاما 
على كل سلطة أن تعتبر نفسها هى التى عقدت هذا العقد وإن تكلفت به سلطة سابقة» 
ولايحق لما حله بحال» وإلا دلت فى دائرة نقض العهود» وقد جاء فى عهد نصارى 
نحران "فأما السبب الذى استوجب أهل النصرانية الذمة من الله ورسوله والمؤمنين فحق 
لهم لازم لمن كان مسلماء وعهد مؤكد لهم على أهل هذه الدعوة؛ ينبغى للمسلمين 
. رعايته» والمعونة به » وحفظه. والمواظبة عليه والوفاء به.. مالأحد نقضه ولا تبديله ولا 
الزيادة فيه» والانتقاص منهء لأن الزيادة فيه تفسد عهدىء والانتقاص منه ينقص ذمتى» 
ويلزمنى العهد بما أعطيت من نفسى؛ ومن خخالفنى من أهل ملتى» ومن نكث عهد الله 
عز وجل وميثاقه صارت عليه حجة.."0". 

لا إكراه فى الدين» أو لا اضطهاد بسبب الذمة» فالإسلام دعوة إلهية لاتكره أحدا 
على الدخول فيها أفأنت تكره الناس حتى يكونوا مؤمنين4”") وإن كان له الحق فى 
دعوة غير المسلمين وفق ق أصوها ل 1 
وجادهم بالتى هى أحسن6”») وقد ذهب بعض الفقهاء إلى أن للذمى الحق فى تبديل 
ديتة بتبديل الكتاب الذى يؤمن به وليس فى ذلك مايدعو إلى عدم قبول اللحزية منه» بل 
ار ور الجزية» والتزام أحكام الملة ©©. 

أن أيضا هم التمتع عرافق المسلمين العامة» التى تدخل فيها جميع المخدمات التى 

تيسير 0 الحياة من مشروعات المياه» والرى» والنقل؛ والاتصالات وغيرها”'؛ ويلحق 
يذلك كفالة المسلمين للذمى» رعاية وحفظاً وسدا لضروريات الحياة» وقد جاء فى عهد 
خالد بن الوليد لأهل الحيرة فى خحلافه أبى بكر"أيما شيخ ضعف من العمل أو أصابته آفة 
من الآفات» أو كان غنيا فافتقر» وصار أهل دينه يتصدقون عليه طرجت جزيته وعيل 
من بيت مال المسلمين» وعياله» ما أقام بدار الهجرة ودار الإسلام» فإن خرجوا إلى غير 
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دار الحجرة ودار الإسلام فليس على المسلمين النفقة على عيالهم"”"2. كما روى أن الخليفه 
الثانى مر بشيخ من أهل الذمة يسأل الناس فقال: ما أنصفتاك إن كنا أحذنا منك الجزية 
فى شبيبتك» ثم ضيعناك فى كبرك", ثم أحرى عليه من بيت المال مايصلحه؛ بعد أن 
أسقط عنه وأمثاله اللجزية9'. 


وهناك العمل والتجارة؛ فللذمى الحق فى البيع والشراء لأن عقد الذمة شرع ليكون 
وسيلة لتمكين الذمى من المقام فى أمصار المسليمن» وبيع الذمى وشراؤه قد يكون فيه 
نفع للمسلمين» من حيث توفير بعض مايسد حاحاتهم» ورأى بعض الفقهاء أنه لابمنع 
من التجارة فى الخمور والخنزير فى القرية أو الموضع الذى ليس من أمصار المسلمين؛ 
ولو كان فيه عدد كثير من المسلمين» أما فى أمصار المسلمين فلابمكن من ذلك©. 

وهم أخيرا الولاية على بعض الوظائف العامة وهذه مسألة خحلافية» فقد جاء فى 
القرآن الكريم «إياأيها الذين آمنوا لاتتخذوا بطانة من دونكم لايألونكم خبالاً ودُوا 
ما عنتم قد بدت البغضاء من أفواههم وما تخفى صدورهم أكبري, وقال بعض 
المفسرين "لايجوز استكتاب أهل الذمة» ولا غير ذلك من تصرفاتهم فى البيع والشراء 
والاستنابة إليهه"20, وقال بعضهو" لاينبغى لأحد من المسليمن ولى ولاية أن يتخذ من 
أهل الذمة وليا فيها لنهى الله عن ذلك؛ وذلك لأنهم لايخلصون النصيحة: ولايؤدون 
الامانةق بعضهم أولياء بعض "0" وورد عن الخليفة الثانى قوله" لاتستعملوا أهل الكتاب 
فإنهم يستحلون الرشا- وفى رواية أخمرى- الربا- واستعينوا على أمو ركم وعلى 
رعيتكم بالذين يخشون الله تعالى'”"2» وورد عنه رفضه الاستعانة بأحد نصارى الحيرة 
ليكتب عنه”» كما ورد أنه نهى أبا موسى الأشعرى أن يتخذ كاتبا من أهل الذمة 9. 


وبالمقابل استدل بعض المعاصرين بنفس الآية السابقة على حواز تولية أهل الذمة 
بعض الوظائف العامة لأن الآية لم تنه المسلمين عن اتخاذ بطانة منهم بصورة مطلقة» وإئما 
قيدت النهى بالقيود الواردة نيهاء ومعنى ذلك أن النهى منصب على من ظهرت غداوته 
للمسلمين فهؤلاء لابطانة منهم» كما استدلوا بأن الرسول صلى الله عليه وسلم قد 
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استعان ببعض مشركى مكة فى تعليم المسلمين يوم جعل فداء أسرى بدر أن يعلم 
المشرك عشرة من المسلمين» وأنه استعان بأحد الكفار ليكون عينا للمسلمين على 


0 
.  سشيرف‎ 


ودون دخول فى تفاصيل هذا الخلاف يمكن القول:- 

أ - إن هناك بعض الوظائف الأساسية التى تشكل عماد المجتمع السياسى المسلم 
لاينبغى أن يتولاها إلا المسلم» كالإمامة العظمى»؛ وولاية أطراف الدولة؛ وولاية قضاء 
المسلمين» وقيادة ألوية الجهاد فى سبيل نشر الدعوة؛ وغيرها ذلك من الوظائف التى 
تدخل فى نطاق الالتزام العقيدى» وتتعلق بأحكام الشريعة الغراء'”'» ومن ثم لايمكن 
بحال إسناد مثل هذه الوظائف لمن خالف الإسلام عقيدة وشريعة. 

ب- إن ماعدا هذه الوظائف التى لايتولاها إلا المسلم؛ ينبغى أن يكون فيها متسع ‏ 
لأهل الذمة» بشرط أن يختار أكثرهم أمانة وإخلاصاء وأصدقهم نصحا للمسلمين» ذلك 
أن إومن أهل الكتاب من إن تأمنه بقنطار يؤده إليك ومنهم من إن تأمنه بدينار 
لايؤده إليك إلا مادمت عليه قائما» ذلك بأنهم قالوا ليس علينا فى الأميين سبيل. 
«إويقولون على الله الكذب وهم يعلمون©". 

وإذا كان البعض يستند إلى ماذكره الماوردى من جواز تولية الذمى وزارة التنفيذا '» 
فذلك رأيه الاحنهادى؛ وهو رأى يدور حيث دارت مصالح المسلمين وفقه واقعهم» 
ولايمكن بحال أن يفتح الباب على مصراعيه لكل غير مسلم ليتبوأ أعطر الوظائف العامة 
فى بلاد المسلمين. 

ج - إن آراء عمر بن النطاب فى عدم تولية أهل الكتاب» وهو ما استند عليه بعض 
الفقهاء فى هذا الشأن مبنية على واقع السيادة والعزة للإسلام والمسلمين» وهيمنة دولة 
الخلافة على مناح كثيرة من أرجاء الأرض» ومن ثم فإذا تغير الواقع بعد عصر الخلافة- 
وقد تغير إلى ما آل إليه حال المسلمين الآن- فقد لزم أن يكون هناك فقهٌ آسخر يتعامل مع 
هذا الوضع الممؤدى: وتلك مسكولية علماء الأمة الذين أخلصوا دينهم للهء فقه لايظلم 
الناس شيئا مسلمين وغير مسلمين. 

د - حدود المشاركة فى قضايا امجتمع السياسى المسلم» فالفقهاء قد تحدثوا عن أمور 
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لايجب أن يتدخل فيها غير المسلمين» وبالذات أمور الترشيح للإمامة؛ والحل والعقدء 
وولايات القضاءء والجهاد. وحباية الزكاة» وغير ذلك» ولكن الأمر لايقف عند هذا 
الحد, يعد أن فرض الواقع المعاصر إعادة النظر فى كثير من القضايا الفقهية التىتعامل 
بها اجتمع المسلم» خاصة وأن الظطروف التى حكمت تعامل المسلمين بأهل الذمة كما 

النقطة الثالشة: متطلبات أمن أهل الذمة مما يقع عليهم :- 

فأمن الذمى كما سبق تقع تبعته عليه كما 7 تقع علي المسلمين» وذلك يقتضى منه: 

١‏ - دفع اللحزية» وهى عبارة عن المال المقدر الذى يؤحذ من أهل الذمة, والذى 
يلتزم الذمى بأدائه إلى بيت مال المسلمين فى ميعاد معين» مادامت قد توافرت شروط 
وحوبها فيه» ولح يوحد مايسقطها عنه". 


والأمر فى حديث الحزية يستدعى توضيح الآنى : 


أ) أن الحزية هى أحد بدائل الموقف من الدعوى الإسلامية لإحتى يعطوا الجزية عن 
يد وهم صاغرون4”", وقد قيل فى معنى اليد أن تكون بالنسبة للذمى صادرة عن 
قدرة وسعة فلا يظلمون ولا يرهقون, وأن تكون بالنسبة للمسلمين صادرة عن صغار 
يحد شوكة الذمى ويخضعه لسيادة المسلمين وحكمهه”". 


ب ) أن الجزية قد يراها البعض على أنه ضريبة على الرءوس”'», وقد يراها البعض 
الآخر فيئا وليمست ضريبة» ومن ثم فإنه لاتطبق عليها الأحكام الضريبية الحكومية©,' 

والحق أن أداء الجزية لابمكن أن يسد ثغرة عدم المساواة فى التكاليف الناتجة عن 
زيادة أعبائها على المسلمء من حيث إنه يدفع الزكاة ولايدفعها الذمى؛ ويقوم بعبء 
الإنفاق العام كفرض كفاية» ولايتحمل الذمى شيئا من ذلكء فماله لازكاة لى ولا 
إنفاق» ولا مرافق» وليست تكلفة الذمى بما يقابل الدينارين أو الأربعة فئ العام كله 
بشيء على الإطلاق مقابل مايتلقاه من خدمات ديار المسلمين ©©. 


)١(‏ انظر مادة جحزئ فى: ابن منظور: مرجع سابق» ص 2577-571١‏ وانظر هذه المادة أيضا فى كتب الفقسه 
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)١(‏ التوبة/ة؟. 
(5) انالر: محمد رشيد رضاء الوحى المحمدى» مرجع سابق» ص 2178-1117 وانظر ما أورذه الماوردى فى 
الأحكام السلطانية., مرجع سابق» ص17 .١‏ 
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(5) انظر: سيد فطبء فى ظلال القرآن» مرجع سابق» جلاء ص57117١171714-1.‏ 
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ج) إن الجزية لاتنفصل بحال عن هدف الإسلام الأسمى فى إدحال الناس فى عبوديية 
ربهم لا إحبارهم على دفع المال» وإلا تركوا وما يدينون » يقول السرحسى"إن المقصود 
ليس هو المال» بل الدعاء إلى الدين بأحسن الوجوه؛ لأن الذمى بعقد الذمة يترك القتال 
أصلا. ولا يقاتل» ثم يسكن بين المسلمين» فيرى محاسن الدين» ويعظه واعظء فرتما 
يسلمء إلا أنه إذا سكن دار الإسلام فما دام مصرا على كفره لايخلى عن صغار وعقوبة» 
وذلك الحزية؛ التى تؤحذ منه ليكون ذلك دليلاً على ذل الكافر وعز المؤمن". 

د ) أن الجزية إنما وضعت بديلا عن حماية أهل الذمة من قبل المسلمين لأن الإسلام 
لم يوجحب عليهم الدفاع عن ديار المسلمين» بل ألزم المسلمين ذلك» وألزمهم الدفاع عن 
أهل الذمة وصيانة أمنهم داخل بلادهه”"؛ وليست الجزية كما فى بعض المذاهب الفقهية 
بدلا عن قتل أهل الذمة» وإقامتهم بين المسلمين”"» ذلك أن دعوة الإسلام كما وضح 
من قبل لاتبغى مالاء ولا تهدف إلى تقتيل الناس واستباحة دمائهم لأن أساسها الرحمة 
والإنسانية» والعدل. 


و) الشواهد التاريخية من عقود الذمة التى عقدها المسلمون فى عصر الخلافة» توكد 
أن الجزية ماقبلت إلا مقابل أمان وحماية الذمى والدقاع عنه”». 

ه) أن للجزية فقها يسع قضاياها المحتلفة مثل شرائط وجوبها من العقل والبلوغ, 
والذكورة والسلامة من الزمانة والعمى والكبر والحرية» وعدم الفقرء وألا تفرض على 
راهب» ومثل وقت وجوبها يعد عام؛ ومقدارهاء ومايسقطها بالإسلام أو الموت أو 
مضى المدة» والموقف منها حال عجز المسلمين عن حماية أهل الذمة» وغير ذلك من 
القضاياء وكل ذلك مبسوط فى كتب الفقه؛ وإن اختلفت آراء الفقهاء بشأنها فى كثير 
من الأحيان7 . 

! - عدم التجسسء أو نصرة غير المسلمين» فقد جاء فى كتاب التبى صلى الله 
عليه وسلم للحارث بن كعب وأهله من النصارى "واشترط عليهم أمورا يجب عليهم فى 
دينهم التمسك والوفاء بما عاهدهم عليه منها أن لايكون أحد منهم عينا - جاسوسا- 
ولا رقيبا لأحد من أهل الحرب على أحد من المسلمين فى سره وعلانيته» ولايأوى 
منازهم عدواً للمسلمين يريدون به أخذ الفرصة وانتهاز الوثبة» ولايتركوا أوطانهم ولا 


)١(‏ انظر: الس رخحسى» المبسوط» بيروت: دار المعرفة» 7594١اه-‏ 4لاة زم جا١ 1١‏ ص 8-117 /ا. 
(؟) انظر: ماذكره الماوردى فى الأحكاء السلطائية.» مرجع سابق» ص 147 .١‏ 
(؟) انظر: تفاصيل الآراء الفقهية فى هذه المسألة فى :د.عبد الكريم زيدان: أحكام الذميين.» مرجع سابق» 
ص55 2145-1 
(5) انظر: بعض هذه العقود فى المزجع السابق» ص 2148-١514‏ د. محمد حميد الله بجموعة الوثائق» مرجمع 
. سابق» مواضع متفرقة؛ أحمد زكى صفوت» جمهرة رسائل العرب» مرجع سابق» ج01 مواضع متفرقة. 
(5) يراحع باب الحزية فى كتب الفقه الإسلامى على اختلاف مذاهبه. 
لالحنا 


ضياعهم ولا فى شئ من مساكن عباداتهم ولاغيرهم من أهل الملة» ولايوفدوا أحداً من 
أهل شوب على الستامين: بتقوية لهم بسلاح» ولاخيل» » ولارجصال ولاغيرهمء 
ولايصانعوهم' '» وقدتضمنت عهود الخليفة الشانى مع نصارى المدائن وفارس نفس 
الشروط”"» وقد اختلف الفقهاء فى نقض عهد الذمى بجريمة التجسس على رأيين 
أحدهما ينقض عهده فيكون كالحربى الذى لا أمان له وهو قول الأوزاعىء والمالكية, 
والراجح فى المذهب الحنبلى» والثانى لاينتقض عهده.ء وهو قوله الحنفية والشافعية 
والرادية وعد قوق الخدابلة الرعوج ‏ ' » والباحث يؤيد ماذهب ! ليه البعض من ترجحيح 

القول ا(نانى لأن التجسس جريعة: ولاعلاقة لها بذمة الذمى» والذمى بسكناه ديار 
المسلمين قد صار مستوجبا أن تحرى عليه أحكام الإسلام؛ ومنها معاقبته على جريمه 
التحسية 0 

* - احترام شعائر المسلمين ومشاعرهم: فعليهم عدم إظهار فسق ما يعتقدون حرمته 
كالزنا وسائر الفواحش التى هى حرام فى دينهم, بل ويمنعون من ذلك سواء كانوا فى 
أمصار المسلمين أو أمصارهمء ومدائئهم وقراهم”؛ وعليهم مراعاة هيبة المجتمع المسلم 
الذى يظلهم محمايته ورعايتة» وبحمل القول "إن كل مايراه الإسلام منكرا فى حق أبنائه» 
وهو مباح فى دينهم فعليهم إن فعلوه الا يعلنوا به » ولايظهروا فى صورة المتحدى 
لجمهور المسلمين حتى تعيش عناصر المجتمع كلها فى أمن وسلام"". ١‏ 

غ - عدم التعريض بالطعن فى الدين أو فى قيادة النبوة» فإن فعلوا فللفقهاء فى ذلك 
ثلاثة آراءه فبعضهم ذهب إلى جواز قتسل الذمى إن فعل ذلك لماروى من أن امراة 
سبت الرسول صلى الله عليه وسلم فقتلها عالد ب بن الوليدء وإنما تحل دماء أهل الذمة - 
وفق هذا الرأي - بالشتم ولا تحل بتككذيبهم قيادة النبوة لأنهم على ذلك صولحوا أنهم 
به مكذبون» و الم يكن الشتم في صلحهم الذي صولحوا عليه» و يستوي في ذلك الرجال 

و النساء ”" » و بعضهم الآخر لم يؤيد قتله ولا نقض عهده لأن هذا زيادة كفر على 
كفر والعقد يبقى مع أصل الكفر فيبقى مع الزيادة 7 »والبعض الثالث أوقف ذلك على . 


1517 انظر: د محمد حميد الله مجموعة الوثائق» مرجع سابق»)ص‎ )١( 
.1١77 انظر: المرحع السابق» ص‎ )1( 
انظر: د. عبد الكريم زيدانء أحكام الذميين.؛ مرحم سابق» ص 141؟7147-1.‎ )7( 
انظر: المرجع السابق‎ )4( 
7117-1 انظر: المرجع السابق») ص‎ )5( 
انظر: د. القرضاوىء غير المسلمين» مرجع سابق» ص 47. وانظر بصفة خاصة الفصل: الخاص يما يتعلق‎ )5( 
بضرر المسلمين والإسلام فى :ابن القيم الجوزية: أحكام أهل الذمة؛ مرجمع سابق» 7 .ص 85/ وما‎ 
بعدها.‎ 
. 17/4 انظر. القاسم أبوعبيد؛ مرجع سابق؛ ص‎ ) 0( 
ابن جيم الحنفي» مرجع سابق» جح 0 ص‎ 4117 - ١١17 انظر: لكاساني؛ مرجع سابق» عه لاه ص‎ )8( 
.144 - وانظر ايضا : ابن قيم الجوزية» أحكام أهل الذمة» مرجع سابق» ج 37 ص /اؤلا‎ 4 
؟و١‎ 


الاشتراط في عقد الذمة» فإن شرط انتقاض العهد به انتقض لمحالفته الشرطء و إن لم 
يشترط ذلكء أو يشك فيه فلا ينتقض لأنها لا تخل بمقصود العهد "©. 


و الذي يراه الباحث: أن هذه الآراء الثلاثة يمكن النظر إليها كبدائل يمكن تطبيقها أو 
بعضها حسب فته الواقع» يترك الأمر في ذلك إلى الحاكم المسلم ليرى فيمسن أتى أفعال 
الطعن و السب والانتقاض - من الدين أو من رسوله أو منهما معا - رأيه» فإن رأى 
المصلحة في قتله قتله» و إن رآها في غير ذلك عفواً أو حبساء أو ما شاكل ذلك فعله. 


ه - أداء ما عليهم من حراج الأرض» و عشور التجارة» فأما الخراج فهو ما وضع 
على رقاب الأرض من حقوق تؤدي عنهاء و يثير الحديث عن النراج مسائل فقهية لا 
يتسع لمجال للخوض في تفاصيلها مثل تعريف الأراضي الخراجية وأقسامهاء و مدار بناء 
الخراج على الطاقة و الوسعء و مقداره؛ و مدى تغير ذلك المقدار» و عدد مراته 
والمسئول عن أدائه من أهل الذمة» والحكم في حالة عجز. الذمى عن آدائه. 

أما العشور فهي ما يفرض من رسوم على الأموال المعدة للتجارة» و هي بالنسبة 
للذمى تفرض على ما ينتقل من أموال تحارية من بلد إلى بلد آخر داخل ديار المسلمين» 
و مقدارها نصف العشرء و يسمى استيفاء هذه الرسوم بالتعشير» والقائم على جمعها 
بالعاشرء وهي كالخراج تقير مسائل كثيرة في كثير من اختلافاتهاء في هذا السياق 
الحدود ا" 


* - ويبقى أخيراً ما يتعلق بحدود حريتهم العقيدية؛ فإذا كان هم عدم الاعتداء على 
هذه الحرية كما سبق» فإن الفقهاء وضعوا بعض الضوابط على هذه الحرية» بعضها يتعلق 
بمعابدهم و كنائسهم وإمكان الإبقاء عليها أو إحداث المزيد منهاء وقد اخقار بعضهم 
عدم جواز لكء واخختار آخرون جوازه؛ وهو ما رجحه بعض المعاصرين» لأن الإسلام 
يقرهم على عقائدهم؛ ومن لوازم هذا الإقرار السماح لهم بإنشاء ار و 
الإبقاء على القديم منها ". : 


النقطة الرابعة : شبهات أثيرت حول الذمة والجزية : 
أحيط الحديث عن الذمة والالتزام بدفع الجزية ببعض الشبهات الي ألقت بللال قاتمة 
محاولة طمس حقيقة التعامل مع أهل الذمة. 


)32( انظر : ابن عابدين» مرجع سابق» جم 27 ص 81 

(1) انظر بابي الخراج والعشور في كتب الفقه الإسلامي عامة» و كتب الأموال الخاصة» وانظر بحث د. محمود 

أبوليل» سلطان الدولة في فرض ضرائب الكفاية» بملة الشريعة والدراسات الإسلامية» الصادرة عن جامعة 

. الكويت؛ العدد الحادي عشرء 219484 75 وما بعدها. 

() انظر تفاصيل هذه الآراء في د. عبدالكريم زيدان» أحكام الذميين» مرجع سابق» ص 45 وما بعدها. 
خض 


فهناك شبهة القسمة في جمع الحزية والخراج» وتلك شبهة لا سند لهاء ذلك أن الغاية 
- كما سبق بيانه - لا تبرر الوسيلة في ميزان الإسلام؛ والجزية ليست مقصودة لذاتهاء 
حتى تتبع في سبيل جمعها أساليب ما أنزل الله بها من سلطان» و خبرة التعامل في صدر 
الإسلام تدحض هذه الشبهة, فقد كان الخلفاء الراشدون يتحرون في عمالهم من يحسن 
سيرة العدل مع أهل الذمة كما فعل الخليفة الثاني مع أحد عماله © وكانوا يصدرون 
توجيهاتهم بعدم تكليفهم .ما لا يطيقون لدفع مقدار الجزية» فإن وجد ما يستطيعون دفعه 
أل متهم و إلا لم يوخحل منهم شيء”" 

كءلك هناك شبهة الصغار في أداء الجزية» وهي شبهة استندت على رأي بعض 
الفقهاء كالسرحسي ”": وما أورده بعض المفسرين ©2, و الحق أن الصغار يجب أن 
يفهم ف ضوء عدة حقائق » أولاها أن هذا رأي بعض علماء الأمة وليس رأي أغلبهم 
والثانية أن هذا الرأي اجتهادي» أي قابل للصواب كما هو قابل للخطأ فضلاً على قابلية 
تغيره وفق فقه الواقع» و الثالثة أن الإسلام ما كان ليقيم اليسر والسماحة و العدل في 
جمع الحزية والخراج» ليهدم ذلك أثناء دفعهماء خاصة ومنطقة وحدة قيم التعامل؛ 
والرابعة أن لبعض الفقهاء آراء أخرى ف تفسير معنى الصغار في قوله تعالى عن يل 
وهم صاغرون4 ومن ذلكء ما يميل إليه الباحث من تفسيره بأنه التسليم وإلقاء السلاح 
والخضوع لحكم المسلمين ©. 

كما أن هناك شبهة زي أهل الذمة» وهي الي تتعلق بقسرهم على ارتداء زي معين 
واتخاذ سروج ونعال معينة؛ وأن يضعوا في أوساطهم أو على أكتافهم شارات معينة 
تميزهم عن المسلمين ”'؛ والحق أن هذا الكلام - على افنزراض صحته - ل يكن أميرا 
تعبدياء يعمل به ف كل زمان ومكانء و إنما كان يتعلق.عمصحلة زمنية ارتبطت بعصر 
الخلافة الراشدة» ولا مانع من تغيره بتغير المصلحة في زمن آخر بعده ". 


وتبفي. شبهة عتم الرقاب» وهذه الشبهة تحمل في طياتها ثلاث شبهات فرعية» الأولى 
أن هذا الختم كان دائما ومستمراء وهذا غير صحيح لأنه لا ينبغي أ ن تختم رقاب أهل 


.45 انظر: القاسم أبوعبيد» مرجع سابق» ص‎ )١( 
. 47 انظر: المرجع السابق» ص‎ )1( 
.08١ ص‎ 2٠١ (؟) انظر: السرحسي» مرجع سابق» ج‎ 
انظر: الطبري» عات الاو و و ا ا ا‎ )5( 
انظر: د. يوسف القرضاويء غير المسلمين؛ مرجع سابق» ص 77 محمد رشيد رضاء الوحي النحمدي؛‎ )5( 
: .371748 مرجع سابق» ص‎ 
وقد جعلها الماوردي أمورا مستحبة» وليست‎ 2١1١-11١١ ص‎ ١ انذلر: الأبشيهي» مرجع سابق» ج‎ )1( 
.١45 واحبة: .نظر ما أورده في الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص‎ 
.07 - انظر: د. يوسف القرضاوي» غير المسلمين» المرجع السابق» ص 8ه‎ )7( 
؟‎ 


الذمة في وقت جباية جزية رعوسهم حتى يفرغ من عرضهم ثم تكسر هذه الخواتيم؛ 
طبقا لرأي أبي يوسف» والثانية أن المسلمين هم الذين ابتكروا هذا النظام؛ وهذا أيضاً 
غير صحيح فقد سبقهم البيزنطيون إلى ذلكء؛ فلماذا لم نلق عليهم باللائمة» رغم 
اختلاف المقصد من دفع الجزية قبلهم؛ و قبل المسلمين, والثالشة أن الختم كان يحمل 
صورة الإذلال لأهل الذمة وهذا إفك مفترى لأنه ما كان إلا وسيلة لمعرفة و تمييز من 
أدى الجزية أو الخراج ممن م يؤدهاء أو يؤده» فإذا ما تيسرت وسيلة أخرى تؤدي. نفس 
الغرض كان الاستغناء عن الختم واجباً ©. 


00 انظر: المرجع السابق» ص 88 -54. 
الكن 


المطلب الثالث 
غير المسلمين من المستأمنين 
والحديث عن أمن المستأمن فرداً أو جماعة يقتضي توضيح مسائل خمسء كل منها 
تساند الأخرى ف بيان مدى وطبيعة الأمن الذي يكفله الإسلام لغير المسلم؛ وإن كان 
غير ذمي من نوع خاص كما سيرد. 
المسألة الأولى : حقيقة المستأمن : 


والمستأمن مأحوذ من مادة أمن؛ وهو بالكسر يمعنى اسم فاعل هو الطالب للأمان» 
ويصح بالفتح .معنى اسم مفعول والتاء للصيرورة» أي صار آمناء واصطلاحا هو 
الشحص غير المسلم الذي لا يقيم أساسا في داز المسلمين» ولكنه يأخذ منهم أماناً بأن : 
يقيم مدة محدودة بينهم ) دون الاستيطان بها أو الإقامة بها بصفة مؤبدة 00 وقد و مع 
البعض من المفهؤم فأدنخلوا فيه المستأمن المسلم» وهو من يدحل دار غير المسلمين بأمان 
لمدة محدودة, أي أن المستأمن قد يكون مسلماء وقد يكون غير مسلمء وهو رأي لهما 
يبرره خاصة وقد تناول الفقهاء بالدراسة حالة المسلم الذي يدحل دار الحرب بأمان 
بشيء من التفصيل» والحديث عن هذه الحالة لا مقام له هناء لأن التحليل معنى يمن له 
الأمن داحل ديار المسلمين لاعن له الأمن خارجه؛ و هذا تفصيل للا حق. 

ويهم ف معرفة حقيقة أمان المستأمن تأكيد - من وجهة أولى - أن الأصل في هذا 
الأمان قوله تعالى إإوإن أحد من المشركين استجارك فأجره حتى يسمع كلام | لله ثم 
أبلغه مأمنه ذلك بأنهم قوم لا يعلمون4”"» وما ورد في السنة عن النبي صلى الله عليه 
وسلم؛ فقد جاء في الحديث "ذمة المسلمين واحدة يسعى بها أدناهم: فمن أخفر مسلما 
فعليه لعنة الله والملائكة والناس أجمعين» لا يقبل منه صرف ولا عدل"7”: كما منح 
أيضا الأمان الجماعي حين أمن كل من دخل دار 5 سفيان» وكل من أغلق بابه, وكل 
من دحل المسجد من أهل مكة يوم فتحها المسلمون”»» وثبت كذلك أن البي صلى الله 


)١(‏ انظر بصفة ما خاصة أورده: د. عبدالكريم زيدان» أحكام الذميين» مرجع سابق ١‏ 45؛ د. محصد علي 
الحسنء العلاقات الدولية في القسرآن و السنة؛ عسان: مكتبة النهضة الإسلامية؛ 213/1 ص 788+ وانظر 
أيضاً: ابن عابدين» مرجع سابق» حب ا ص 40 ؟2؛ د. عارف أبوعبيد» "الدولة وأركانها بين الشريعة 
والقانون"؛ محلة الشريعة والدراسات الإسلامية» العدد الأول» السنة الأولى» رجحب - ١5١5‏ - إبريل 20١94815‏ 
ص 48.» وانظر "كذلك: 

.106-108.مم راأء.مه ,ق6طو0 .84 بإوو10] 
زفة انظر: ١.١‏ هشام, مرجع سابق) خض 4 ض:/97ا. 
(7) انظر: ابن قدامة) مرجع سابق» جح ١٠.ا‏ ص 1537, د. محمد علي الحسن» مرجع سابق» ص 55917. 
(5) انظر: المرجع السابق» جح 5» ص 2١6‏ الشوكاني» نيل الأوطار» مرجع سابق؛ جح لم ص 77. 

ن نا 


عليه وسلم قد أقر أمان ابنته زينب لزوجها العاصي بن الربيع» وأعلم المسلمين ذلك يعد 
أن أمرها بإكرام مثواه» و مفارقته كزوج لكونه كافرا لا يحل لها"". 

ثم جاء الخلفاء الراشدون بعد عصر النبوة» ليعقدوا الأمان لغير المسلمين على هصدى 
من الأصول المنزلة وسحبرة ذلك العصرء وكتسب الوثائق السياسية وكتب الرسائل ال 
حجرت في عهد هؤلاء الخلفاء مليئة بكثير من الشواهد على هذه العقود؟. 

ومن جهة ثانية أن أمان المستأمن - كما هو واضح من تعريفه السابق - هو أمان 
مؤقت و ليس مؤبداء وإلا صار من أهل الذمةع فيكون له حكم الذمى 32 تبعيته للدولة 
الإسلامية» إذا قصد الإقامة بها بصفغة دائمة كما سيرى في أقسام المستأمنين» كما أنه - 
من جهة ثالئة - لا يشترط صيغة معينة لحدوث الأمن للمستأمن» أو بعبارة أدق لعقد 
الأمان» فقد ينفذ. بإيجاب وقبول». كما ينعقد بأي لفظ من الألفاظء-مثل أمنتسك» أو 
أجرتك؛ أو أنت آمن؛ أو أنت أمين أو لك على عهد, أو ما شاكل ذلك؛ كما ينعقد 
أيضا بالإشارات المفيدة له أو بالكتابة» أو بالرسالة ©. 

فضلا عن ذلك فإن التوسعة في صيغة الأمان - ومن جهة رابعة - محمولة على 
التيسير و التسهيل من أجل إبلاغ الناس الإسلام بطريق ميسور» وكفالة الأمن لهم دون 
تقيد بإجراءات شكلية؛ ولأن عقد الأمان غير لازم؛ بل يمكن أن يرده مانحه متى أراد» 
بشرط أن يكون فيه ضرر للمسلمين: وإبلاغ الممستأمن مأمنه؛ و النبذ إليه على سواء 
و إما تخافن من قوم خيانة فانبذ إليهم على سواءك ©) 
8 كانت صيغة عمّد الأمان الي ارتضاها الطرفان المسلم والمستأمن» فإنه بانعقاد هذه 
العقد يصير المستأمن آمنا على حياته وماله» ولا يجوز الاعتداء عليه لأنه بإاعضاء الأمان 
له» عصم نفسه من أن تزهق» ورقبته من أن تسترقء إلا أن عقد الأمان لا يقر نهائيا إلا 
بإقرار الحاكمء أو من ينوب عنه ©). 

المسألة الثانية : أقسام المستأمنين : 

عدد الفقهاء بعض هذه الأقسام طبقاً للمعيار الذي جُعل أساساً للأمان في كل قسم 
منهالء و يدحل ضمنها : 


1 .53715 انظر: ابن هشامء مرجع سابق» ج 7" ص‎ )١( 
انظر: بعض تماذج هذه العقود في : د. محمد حميدا لله بجموعة الوثائق» مرجع سابق» مواضع متفرقة»‎ )1( 
أحمد زكي صفوت؛ جمهرة رسائل العرب» مرجع سابق» مواضع متفرقة» وانظر أيضا ما ذكره القاسم أبوعبيد‎ 
في الأموال» مرجع سابق؛ ص 2187 وما بعدها.‎ 
.١87 (؟) انظر: د. عبدالكريم زيبان» أحكام الذميين» مرحغ سابق» ص‎ 
الأنفال / 4ه.‎ )4( 
.51- 915 انظر: سيد سابق» مرجع سابق» ج ا ص‎ )5( 
55؟‎ 


١‏ - المستأمن بحكم عقد الأمان» و يتميز هذا القسم بإقالة الأمان على عقد يسمح 
بموحبه لغير المسلم دسحول ديار المسلمين دون أن تكون لديه نية الإقامة بها بصفة 
مستمرة بل يكون قصده الإقامة لمدة معلومة لا تزيد على سنة؛ فإن تحاوزها وقصد 
الإقا ائمة فد ميا 20 
لإقامة بصفة دائمة فإنه يصير 


وقد ذكر بعض فقهاء الحنفية أنه "لا يمكن حربي مستأمن في ديار المسلمين سنة لفلا 
يصير حاسوسا عليهم:؛ بل يلزم أن يقال له من قبل الأمان إن أقمت سنة وضعت عليك 
الجزية» فإن مكث بعد قوله سنة فهو ذمي» ولو أقام سنة أو ستتين قبل القول فليس 
بذمي» و قيل بل هو ذمي”"» وقيل أن هم أن يقيموا بين المسلمين أربعة أشهر بغير 
جزية؛ ولا يقيمون لسنة إلا يحرية» وفيما بين الزمنين خلاف”7 "ع وعسة الحتايلة موق أن 
تكون مدذ الأمان أكثر من سنة ولكن يجب ألا تزيد على عشر سنوات» ومعنى ذلك أن 
للمستأمن الإقامة بين المسلمين أكثر من سنة إذا لم تحدد مدة أمانة بأقل من سنة©). 

- المستأمن بالتعبية لمن عقد له الأمان» ويدحل تحت هذا القسم من يحلقهم الأمان 
تبعأ لأمان المستأمن من القسم الباق من أولاده» و أمواله» فكأن أمانهم أثرا ويه 
متزتبة عليه» أو كأن أمانهم امتداداً لأمان المستأ ن» واف فقه الشافعية إذا دحل الكافر 
دار السلام بعقد أمان أو ذمة كان ما معه من المال و الأولاد في أمان, فإن شرط الأمان 
في المال والولد فهو زيادة تأكيد» وقد وسع الحنفية آثار الأمان فجعلوه يشمل زوحة 
المستأمن وأبناءه الكبار وأخحته إذا كان يعولها وهي ف معيشته معيشته 2790 وذكر بعض المعاصرين 
أنه يتبع المستأمن في الأمان وزجته و أبناؤه الذكور القاصرون والببنات جميعاء والأم 
والجدات والخدم؛ ما داموا يعيشون مع الحربي الذي أعطى له الأمان9©. 

٠7‏ > المستأمن بحكم المعاملة بالمثل؛ ويدحل هذا القسم الرسل وهم حديث لاحق؛ 
والتجار الذين يؤمنون ف رأي المالكية والشافعية والحنابلة بناء على العرف والعادة» فإذا 
دخحل غير المسلم الذمي ديار المسلمين من غير أمان وقال جفت تاجراء وكان معه متقاع 
يبيعه قبل قوله وكان آمنا. لأن العادة - كما ذكر ابن قدامة الحنبلي - قد جرت 


(1) انظر: المرحع السابق» جح )اص 255 وانظر أيضاً: د. عارف ليل أبوعيد» مرججم سابقء ص 17. 
)1١(‏ انظر: لك ات وو مار انر مد ع ا تن 
(؟) انظر: الماوردي» الأحكام السطائية: مرجع سابق؛ ض .١55‏ 
(4) انظر: د. عبدالكريم زيدان» أحكام الذميين» مرجع سايق ص ١١6‏ - 115. ورأى البعض أنه يجوز 
إقامة المستأمن لمدة يسيرة بعد انتهاء السنة» دون أن يصير ذمياء لبعض الأسباب الي تتعلق عمصالح المسلمين في 
أمور التجارة» و استيراد المون والعتاد والزاد وبما يتقوى به المسلمين: انظر المرحع السابق. 
(5) انظر: .ن عابدين: مرجع سايق» جب 7 ص 3707 - 27775 د. عبدالكريم زيدان: أحكام الذميين؛ 
مرجع سابق: 84. 
(5 ) انظر: سيد سابق» مرجع سابق؛ جح 21 ص 40 - /[3. 

نض 


بدحول تحارتهم إلينا وتحارنا إليهم وهذا مما يفي الأحذ ,بدأ المعاملة بالمثل» ويشير ذلك 
إلى د هذا الحكم مبنٍ على العرة ف والعادة» فإذا تبدلت العادة تبدل الحكم المبنى عليهاء 
انطلاقاً من قاعدة تغير الأحكام بتغير الزمان 9©. 


حارج اترئه حفيقة الدطرةه وهنا لقنم من إعسالاً لقولة تماق و 
أحد من المشركين استجارك فأجره حتى يسمع كلام الله ثم أبلغه مأمنه4””» ر قا 
ابن قدامة "ومن طلب الأمان ليسمع كلام الله ويعرف شرائع ا 
ثم يرد إلى مأمنه. لا تعلم في هذا خلافا" 9©. 


وقد ذهب جماعة من الفقهاء إلى أن هذه الآية منسوخة بقوله تعالى «إفاقتلوا 
امش ركين4” '»؛ وقال بعضهم بل هي محكمة سئة إلى يوم القيامة: وقيل هذه الآية إنما 
كان حكمها باقياً مذة الأربعة أشهر ال ضرت للمش ركين أجل 2 وقال القرطبي؛ 
(ليس هذا بشيء» فقد جاء رحل من المش ر كين إلى علي بن أبي طالب فقال إن أراد 
الرجل منا أن يأتي محمد بعد انقضاء الأربعة أشهر فيسمع كلام الله أو يأتيه بحاحة. 
قتل؟. فقال : لا لأن الله تبارك وتعالى يقول «إوإن أحد من المشركين استجارك» 
الآية» وهذا هو الصحيح و الآية محكمة”". 

ه - المستأمن بحكم عقد الحدنة فمن دحل ديار المسلمين ممن وادعهم لمدة معلومة 
بغير أمان جديد سوى الموادعة لم يتعرض له؛ لأنه آمن بتلك الموادعة؛ إذ لا يحل 
للمسلمين أن يتعرضوا له في داره» فكذلك إذا دخل ديارهمء وقد دخل أبوسفيان المدينة 
زمن الهدنة» وم يتعرض له أحد لأنه كان في أمان المسلمين. 

المسألة الثالثة : أهلية عقد الأمان للمستأمن : 


ذكر الفقهاء أن من له الحق في إعطاء الأمان داحل المجتمع المسلم إن أن يون ارا 
أو أن يكون مأموراء بمعنى أنه لا يمخر ج عن ولي أمر المسلمين؛ أو من دونه في مكانته ق 
نا قيادتهم. 0 لي 5000-5 5 5 يض يعم .د 

١‏ - فأما ولي الأمر فلا لاف أن إحارته جائزة» لأنه مقدم للنظر في مصالح 
المسلمين؛ ولأنه نائب عن الجميع في جلب المنافع ودفع المضارء ويلحق به الأمير على 


)١(‏ انظر: د. عبدالكريم زيدنء أحكام الذميين» مرجع سابق» 'ضص915. 

. / التوبة‎ )١( 

(6) انظر: ابن قدامة؛ مرجع سابق» جح ٠١‏ ص477. 

(4) التوبة / 5. 

(5) انظر: القرطيء مرجع سابق» جه لل ص 1/8 -1لا. 

)03 انظر المرجع السابق» وقد سبق إلى ذلك الطبري. في تفسيره» مرجع سابق» جح 4 ١اء)اص‏ 178. 
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طرف من أطراف بلاد المسلمين 9©, 


- وأما ما من هو دون ولي أمر المسلمين فقد يكون المسلم الحر» أو العبد» وقد يكون 
آلذا 
امرأة أو صبيا 


فالمسلم الحر أمانه يحض عند كافة العلماء واشترط بعضهم كما سبق نظر الإمام فيه, 
غير أن ابن العربي ذكر أن هذا ليس صحيحا ©. 

والعبد المسلم له أيضاً إمضاء الأمان ف مشهور المذاهبء وبه قال لاقني وأصحابه, 
و حمد واسحاق والأوزاعي والثوري وأبوثور وغيرهم. وذكر أبوحنيفة وأبويوسف أنه لا 
أمان له إلا أن يكون مأذونا له في القتال لأنه لا يجب عليه الجهاد فلا يصح أمانه 
كالصبي» ولأنه بجلوب من دار الكفر » فلابد من أن ينظر لهم فْ : تقديم مصلحتهم) وقد 


رَدٌ ابن قدامة هذا الرأي ©), 


والمرأة لحا كذلك إمضاء الأمان في قول العلماء جميعا إلا في رأي البعض ممن قال 
بضرورة إحارة الإمام له» وقد رده ب , بعضهم, لأنه قد ورد عن السيدة عائشة ة "كانت المرأة 
تحير على المسلمين فيجوز" ”'» وعن أم هانيء أنها قالت "يا رسول الله إني أحرت 
أحمال ع و أغلقت عليهم, وإن ابن أمي أراد قتلهم فقال لها قد أجحرنا من أجرت يا أم 
هانيء؛ إنما يجير على المسلمين أدناهه" ©, 

والصبي المميز فيه روايتان» إحداهما لا يصح أمانه» وهو قول أبي حنيفة والشافعي 
لأنه غير مكلفء ولا يلزم بقوله حكم فلا يلزم كابجنون» و الثائية يصح أمانه وهو قول 
مالك» وقال بعضهم يصح أمانه بإطلاق) وحملوا المنع على غير المميز احتجاجا بعمسوم 


حديث أم هانيء» ولأنه مسلم مميز فصح أمانه كالبالغ» ؛ وفارق في ذلك المحنون الذي لا 
قول له أصلاً. 


)١(‏ انظر: ابن قدامة» مرجع سابق» جى »٠١‏ ص 4575 ابن العربي» أحكام القرآن» مرجع سابق» حج 27 ص 
١‏ القرطي؛ مرحع سابق» ج لا ص ٠/8‏ - 75. 
)7١(‏ انظر: المرجع السابق» وانظر أيضاً : الماوردي» الأحكام السلطانية,» مرجع سابق» ص 55 »١‏ الشوكاني» 
نيل الأوطار» مرجع سابق» جح 8: ص 717 - 274 سيد سابق» مرجع سابق» ج 23 ص 246 د. عبدالكريم 
زيدان» أحكام الذميين» مرجع سابق» ١‏ 85 - ١ه.‏ 
(؟) انظر: ابن العربي, أحكام القرآنء مرجع سابق» ج 7اء ص 4341. 
(5) انظر: ابن قدانة»:المخي مرجع تبايق» جضن حون ان مط القانا و لكين ابن التوبية ابقاء 
القرآن» مر بنع سابق» جح 75 ص 24431 أبوعبيد» مرجع سابق» ص .١8١‏ 
(ه) انظر : ١‏ ن قدامة» مرجع سابق» جح ٠‏ يدص1739. 
(3) انظر : المرجع السابق» وانظر أيضا : ابن هشام؛ مرجع سابق» ج 4» ص .5١‏ 

لل 


المسألة الرابعة : متطابات أمن المستأمن من المسلمين : 


يستوجب المستأمن على المسلمين كفالة ما يحقق له الأمن طول مدة إقامته في 
ديارهم» ورغم أنه ليس من أهل هذه الديار كالذمي» إلا أن له من الحقوق مثل ما 
للذمي إلا في بعض الاستثتاءات القليلة» اليّ اقتضتها طبيعة كون المستأمن أحنبيياً على 
المسلمين» ولذلك فإن من متطلبات أمه : 


١‏ - حماية شخصه وممتلكاته من أي اعتداء أو حبس أو معاقبة دون وجه حق» لأنه 
استفاد العصمة لنفسه وماله بالأمان الذي معه» ولكن بعسض الفقهاء يرون أنه إذا قتل 
المسلم في دار المسلمين مستأمناً عمداً أو خطأ أو قطع يده فلا قود عليه لبقاء شبهة 
الإباحة في دم المستأمن؛ ولا يمكن المساواة بينه وبين من هو من أهل دار المسلمين في 
العصمة؛ فإنه حربي حكماء والقصاص يفيد المساواة. ولكن عليه دية الحر المسلم لأن 
أصل العصمة تثبت موجبة للتقوم في نفسه حين أستأمن إلينا ©» وذكر بعضهم أنه لا 
قصاص على مسلم أو ذمي» بقتل مستأمن؛ لكن تحب الدية على المسلم إذا قتله خطأء 
ويجب عليه كف الأذى عنه وتحرم غيبته كالمسلم ©. 

؟ - لا يجوز تسليم المستأمن إلى أعداء المسلمين بل تظل له الحماية» وقال بعض 
الفقهاء "لا تحوز مفاداة المستأمن بالأسير المسلم ولو طلب أهل الحسرب ذلك إلا برضاء 
المستأمن نفسهء ولا يجوز تسليمه إلى أهل دار الحرب ولا إلى دولته حتى لو هددونا 
بقتالناء إذا لم نسلمه إليهم؛ لأن المستأمن في أماننا وييقى أمناً عندنا حقى. يلغ مأمنه» 
فتسليمه غدر بأماننا لا رخصة فيه فلا يجوز"77". 


ريضاف إلى ذلك أن المستأمن داحل في أمن المسلمين وحمايتهم حتى لو وقع القتال 

بين المسلمين وبين قومه, فلا تصادر أمواله ولا يضر في عمله أو شخصه. وله كفالة كل 
ذلك حنى تهي له العودة إلى وطهالأصلي» ويدعل في حمايةقومه؛ وعنداة فقسط تدر 
عليه أحكام أهل الحرب ©. 


- يجوز لامر الو وار إلى وطنه ولا يمن من الخروج إلا إذا صار ذمياء 
تمس و ل 0 010 ألزم 
به نفسه وأحذ من عند ملوك وقته» فإن رحع المستأمن إليهم ولو لغير ذداره حل دمنه 


)١(‏ انظر : السر تحسي» مرجع سابق» جح ١٠اء)اض‏ ه15-98. 
)١(‏ انظر : ابن عابدين» مرجع سابق» جح لاء ص 185 -/151. 
(7)انظر : ما نقله د. عبدالكريم زيدان عن الشيباني في : أحكام الذميين: مرحع سابق؛» ص .١1١8‏ 
(5) انظر : د. عبدال رمن عزام» الرسالة الخالدة» القاهرة : دار الشروق» الطبعة الخامسة؛ ص 177 وانظر 
أيضاً : د. حوري بر ساو 11520 
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لبطلان أمانه" 9 وذكر بعضهم "أنه إذا دخل الحربي دار الإسلام بأمان فأودع ماله 
مسلماء أو ذمياء أو أقرضهما إياه» ثم عاد إلى دار الحرب نظرناء فإن دخمل تاجراً أو 
رسولا أو متنزها أو لحاحة يقضيها ثم يعود إلى دار الإسلام فهو على أمنه في نفسه 
وماله. لأنه لم يخرج بذلك عن نية الإقامة بدار الإسلام؛ فأشبه الذمي إذا دمل لذلك» 
وإن دحل مستوطنا - أي دار الحرب- بطل الأمان في نفسه وبقي في ماله لأنه بدخوله 
ف دار الإسلام بأمان يثبت الأمان لاله الذي معه©. والمراد بهذا المنع "منعه من المشروج 
من دار الإسلام على وه اللحاق بأعداء المسلمين وقطع صلته بدار الإسلامء وإلا 
فالذمي لا يمنع من الخروج من دار الإسلام إذا وجد مسوغة لذلك كالتجارة مثلدٌ"7©. 

4 - كفالة رعايته وإعالته فالأصل أنه يجب على الإمام نصرة المستأمن ما دام في 
بلاد الدسلمين» فكأن حكمه في ذلك كالذمي*, ‏ . 

المسألة الخامسة : التزامات أمن المستأمن التي تقع عليه : 


وهي الالتزامات اليّ يحب على المستأمن مراعاتها حتى يلل أمانه حقيقة واقعة) 
وتظل له الحجة على المسلمين عموجب هذا الأمان» ويدحمل في جملتهاء الالتزامات 
التالية: ش 

١‏ - عدم المطالبة بأية حقوق سياسية كتلك اليّ للمسلم داخمل مجتمعه؛ ذلك لأن 
المستأمن أحني» ولا يتمتع يجنسية الإسلام» بل ينتمي إلى جنسية دولته» أو دولة أحرى 
إن كان متعدد الجنسية» وقد تدين هذه الدولة أو تلك الدول بالعداء للمسلمين» ومن ثم 
كان طبيعيا ألا يكون له كفل في إدارة شكون المسلمون عن طريق التمتع بحقوق الرشيح 
للولاية» أو المشاركة في البيعة» أو في الجهاد» أو الرباط» أو ما شاكل ذلك, خاصة وأن 
الفقهاء لم يجوزا إسناد الوظائف العامة إليه ”©؛ والأصل في ذلك "ألا نستعين على عملنا 
كشرك". 

؟ - عدم المخروج من ديار المسلمين بأي نوع من العتاد أو الأسلحة غير تلك الي 
دخل بهاء وقد رفض الفقهاء رجوعه ما يمكن أن يتقوى به أعداء المسلمين» وقال 
بعضهم "لا يمنع المستأمن أن يرحع مما جاء به» فإن كان بسيف فباعه واشترى مكانه 


.١١9 انظر : ابن عايدين» سابق» جم لل 8ه 7 أبن جيم لحن » مرجع سابق؛ جم ه) ضص‎ )١ 
ا 2 0 ا وائظر 0 ُ المستأمن وخخروججحه في بلاد‎ 9 : 8 7 
: المسلمين في : د. بيد حدوري» مرجع سابق» ص 594 وكذلك‎ 
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(5) انظر : د. عبدالكريم زيدان» أحكام الذميين, مرجع سابق: ص .١5/‏ 
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كوضا اوررعة از رسا لم يترك أن يخرج به مكان سيفه لأن معنى القوة يختلف باختلاف 
الأسلحة فإئما قصد ما صنع أن يزداد قوة علينا ولأنه قد يكثر فيهم نوع من أنواع 
الأسلحة» ويعز نوع آخر فيقصدون تحصيل ذلك هم بهذا الطريق ”") 

© - عدم التجسس على المسلمين؛ فلو تجسس أخبار المسلمين» فعند الحنفية لا 
يتتقض عهده'”")؛ وعند المالكية ينتقض لأن الأمان يقتضي الامتناع عن التجسس فإن 
فعله المستأمن سقط أمانه, وعند الحنابلة نفس الرأي لأن أمان المستأمن مثله في ذلك مثل 
أمان الذميء وعند الشافعية لا ينتقض أمانه» بل يُحبس عقوبة وزجراً وعند بعض الحنفية 
عقوبته القتل إذا تحسسء وعند بعضهم الآخر بل يوجب عقوبة على قدر ما يراه الإمام 
إلا إذا أعطى الأمان بشرط عدم التجسس فخخالف هذا الشرطء ففي هذه الحالة يجوز 
دل 70 

4 - عدم الاعتداء على الأتنس داغعل بلاد ا المسلمين» إلا أن يكون خطأء فمن قتلٍ 
بلي خيلا لول له أو حربياً جاء بأمان» فديته على عاقلته للإمام؛ لأنه كل تهنا 
معصومة خطأ فيعتير بسائر النفوس المعصومة» ومعنى كونه للإمام أي لا يملكه بل 
يوضع < في غياب الوارث - في بيت المال 9 ا وحوب 
القصاص عليه سواء كان التتول طلم أو ميا + أو انمايا لآن كر العيد متهن 
موضوع الدم بإيمان أو أمان؛ ولأن المستأمن التزم أحكاء الإسلام فيما يرجع إلى حقّوق 
العياد» والقصاص من هذه الحقوق» فيجب عليه ولم يصرح الفقهاء بحكم في المستأمن إذا 
قتل عمداً وعدوانا حربياً أو مرتداء ومع ذلك رأى بعض المعاصرين أنه لا قصاص عليه 
في الحربى» لأنه مباح الدم ولا أمان لهء أما المرتد فقّد يجوز القصاص في بعض الأقوال» 
وف بعضها لا يجوزا”. 

ه - عدم الإقدام على الأفعال أو السلوكيات الي قد يأتي بها الذمى ويكون فيها 
تعرض أو مخالفة أو انتقاص لشعائر المسلمين وأعرافهم؛ وما يتعلق بالنظام العام لدولتهم؛ 
مما لا يجوز لأحد مخالفته”": وهنا يمكن القول أن للقيادة المسلمة حق قطع الطريق على 
أمان المستأمن إذا ما تبين أن ف يقائه ما يضر بالمصالح الشرعية للمسلمين7"'. 


(١)انظر‏ : السرحسي» مرجع سابق» ج لياص 45-9١‏ ابن نيم مرجع سابق» جح ه؛ ص ٠5‏ 30 
وانظر أيضاً : د. بحيد حدوري؛ مرحع سابق» ص 2170 الشيباني» مرجع سابق» جح 2١‏ ص .1١‏ 
)١(‏ انظر : ابن عابدين» مرجع سابق» جح 27 ص 61 3. 
(5) انظر : د. عبدالكريم زيدان» أحكام الذميين» مرجع سابق» ؟ 71417 - 51414. 
(5) انظر : ابن بحيم؛ مرجع سابق» جح ه؛ ص وانظر أيضا::د.بحيد حدوري» مرجع سابق» ص 6؟51. 
(5) انظر : د. عبدالكريم زيدان» أحكام الذميين: مرجع سابق» ص 104. 
(5) انظر : المرجع السابق» "٠١ ١‏ مجيد حدوري» مرجع سابق» ص 15158 - 1201 7. 
(/) انظر : د. عبدالرحمن عزام» مرجع سابق» ص .١178‏ 
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5 - أداء ما عليه من العشور على أساس المعاملة بالمثل في رأي الحنفية والزيدية: 
وذهب الحنابلة والمالكية والشافعية والأباضية من الخوارج إلى عدم الأحذ بهذه القباعدة 
وقد احتلفوا في مقدار هذه الضريبة؛ فالحنابلة يقولون بأخذ العشر منهم سواء أعمذوا 
مقابل ذلك من المسلمين أو لم يأحذواء وقال المالكية بإنقاص الضريبة إلى نصف العُشْرء 
إذا كان ما دلوا به طعاما إلى مكة والمدينة وقراهماء وعند الشافعية لا تستوفى من 
الستأمن ضربية على ما يدخحل به مسن أموال تحارية إلا بشرطء وبققدر المشروط؛ وإن 
كانت دولته تأحذه من يتحار المسلمين إذا دخلوا إقليمهاء ولكن إذا تاحر المستأمن ف دار 
الإسلام فإنه يؤخذ منه العشر0©,. 


)١(‏ انظر مزيداً من التفاصيل حول الالتزامات المالية على المستأمن ف : د. عبدالكريم زيدان أحكام الذميين» 
مرجع سابق» ص 155-55 
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المطلب الرابع 
العدو الذي يدخل بلاد المسلمين بلا أمان 


ووجهة الأمن هنا تعامل أو تخص أولئك الذين قد يوحدون ماه 
رغم أنهم لا ينتمون إلىعقيدتهم ولا يدينون دين الإسلامء فضلاً على كونهم ليسوا مسن 
أهل الذمة» أو من المستأمنين فمثل هؤلاء قد تضطرهم الظروف - على احتلافها - إلى 
دخحول ديار المسلمين بلا أمان» فما الموقف من أمثال هؤلاء النفر ؟ 


الواقع أن تحديد هذا الموقف يختلف باختلاف أحواهم؛ وطبيعة ظروفهم: وقد رتب 
الفقهاء تبعا لذلك أحكاما متعددة) وفرقوا بشأنهم بين أغاط عديدة منها 


أولا - غط مدعي الأمان» وهو من إذا تمكن منه المسلمون في ديارهم وأخذوه 
ادعى أنه إِئما دحل بأمان» ومثل هذا في قول بعض الحنفية لا يصدقء, بل هو فْء لأن 
حق المسلمين قد ثبت فيه حين تمكنوا منه بغير أمان ظاهر ”"» ولو قال رجحل من 
المسلمين أنا أمنته لم يصدق في ذلكء لأن قول الواحد في إبطال الحق الشابت لجماعة 
المسلمين غير مقبول» ولكن إذا شهد بذلك رجلان مسلمان غير المخبر بأنه أمنه فهو 
آمن» لأن الثابت بالبينة كالثايت بالمعاينة 29. 


وعند الحتابلة قولاتء أحدهما يقيل قوله تغليبا لحقن دمه كما يقل من الرسنول 
والتاحرء و الثاني لا يقبل لأن ال ولكن لو قال أنا أمنته قبل قوله 
دخلت بأمان» فإنه يقبل قوله فيه”". 


ثانيا خا د كاوانية لقا ويد وجا للم وقد رط اده بور 
تاعرابة بغير أمان» فمثله لا يتعرض له وذكر ب بعض الفقهاء أنه "إذا ركب القوم في البحر 
فاستقبلهم فيه تحار مش ركون من أرض العدو يريدون بلاد الإسلام» لم يعرضوا لهم ولح 
يقاتلوهم؛ وكل من دخصل بلاد المسلمين من أهل الحرب؛ بويع له ولم يسأل عبن 


5 ا 
سيا 


ثالهاً - نمط من يوجد من عدو المسلمين بغير إذنهم على ضفة البحر من أرضهم - 
فيزعم أنه تاجرء وأن البحر قد لفه ناحيتهم؛ ولا يعرف المسلمون تصديق ذلك إلا أن 
مركبه قد انكسرت ومعه السلاح» أو يشكو العطش الشديد فينزل إلى الماء بغير إذن 
المسلمين ليرى فيه رأيه» ولا رأي لمن أخذ فيه الخمس - أي لاعتباره فيئا - سواء كان 


.١١94 انظر : ابن نجيم» مرجع سابق» ج ه) ص‎ )١( 
انظر : د. عبدالكريم زيدانء أحكام الذميين» مرجع سابق» ض 54 أورده عن الشيباني.‎ )؟١(‎ 
.54 انظر المرجع السابق» ص‎ )6( 
انظر المرحع السابق.‎ )4( 
25 


الأحذ الخاكمء أو غيره 00 


رابعاً - مط من كان معه متاع في ديار امسلمين» وكان قد نزل ساحلهم بأمان 
فباع» واشتزى ثم ركب البحر راجعا إلى بلاده» ثم اضطرته الرياح الشديدة إلى أن يعود 
إلى بعض هذه الديار مرة أخرىء غير تلك الي أذ منها الأمان الأول قبل رجوعه 
فمثله له الأمان أبدا ما دام في تحارته حتى يرجع إلى بلاده» ولا يخوّفء ولا يعتدى 
عليه , 


سادساً - مط الذي ينتمي إلى أرض عدو المسلمين» ولم يكن بينه وبين المسلمين 
ذمة ولا بحارة» ثم يقول حفئت تاجراء فمثله لا عهد له لأنه لا تكون تحارة بين 
السلمين وعدوهم إلا بخبر قد ثبت» وأمر قد حرى؛ ولو ترك مثل هذا لم يبزل جاسوساً 
على المسلمين لصالح عدوهمء ولأطمع فيهم هذا العدو ©. 0 


.٠١ انظ. : الإمام مالك» المدونة الكبرى» بيروت : دار صادرء د. تء الجزء الثالث من المجلد الثاني»ء ص‎ )١( 
.١١ انظر المرحع السابق» الجزء الثالث من المجلد الثاني»؛ ص‎ )1( 
إفة انظر المرجع السابق.‎ 
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المبحث الثالث 
أهم مصادر تهديد الأمن داخلياً 

لا شك أن قدرة المجتمع السياسي المسلم على تحقيق أمنه وسلامته واسستقراره منوطة 
بقدرته على كفالة الأمن - وفق ضوابطه الشرعية - لكافة العناصر الأساسية المسلمة 
وغير المسلمة الي يتكون منها جسنده السياسي» بيد أن هذه القدرة قد يعتزيها أحياناً 
العجز و الاضطراب والقصورء وذلك عندما يفتح على المجتمع المسلم من داخله بعض ما 
يذيقه - حسب التعبير القراني - لياس الجوع والنوف. فإذا به مهدد ف تطوره 
الحضاري» وإذا به مطالب بسرعة الرد لوأد هذا التهديد, من هنا تبدو أهميةدراسة 
مصادر تهديد الأمن داخخلياً لها ما ييررها خخاصة أنها توضح من جهة أولى أن تعدد هذه 
المصادر وتنوعها دالا لق جقنة الأمن إلا تعبيرا عن وحوداً غرات أو شروخ في 
جدار امجتمع المسلم» واستمرار مثل هذه الثغرات وتلك الشروخ يعني أنه - أي المجتمع 
- غير قادر على سد مواطن الخلل فيه. 

كما أنها توضح من جهة ثانية أن الحكم على هذه المصادر واعتبارها داخلة في جملة 
المفاسد الي يحب تحاوزها يستدعيان سرعة تكييف الموجود منهاء وما قد يستجد منها 
كذلكء, كي تفلح أساليب التصدي لماء وليثبت علماء الأمة قدرتهم على سرعة 
الاستجابة لما قد يعرقل مسيرة التطور الحضاري لأمتهم؛ و تكييف المصادر الجديدة الي 
لم يتحدث عنها الفقهاء قد يكون أما بإدحالها في زمرة ما استنبطوه ه من الأصول المنزلة» 
وقد يكون التكييف الشرعي لما قد يستجد من مصادر تهديد الأمن داعلياً بابتداع أسماء 
جديدة لها بعيداً عما اجتهد فيه فقهاء السلف» ثم استنباط الأحكام الشرعية وتنزيلها 
طبقا لطبيعة ومدى تهديد كل مصدر على حد. 

كذلك فهي توضح من حجهة ثالثة أن مسكولية تحديد مصادر تهديد الأمن 
- بالتالي - هي عمل علماء الأمة المحلصين لدينهم» وأمتهم لأنهم أولى الناس بعرضها 
- أي المصادر - على شريعة الله لا شريعة الحكام, فإذا وجدوها تمثل خروجا على هذه 
الشريعة كيفوا لها الحكم الشرعي المناسبء وإلا رجت عن دائرة تهديد أمن الأمة وإن 
توهم الحكام غير ذلك. 

وفضلاً عن ذلك فإن دراسة مصادر تهديد الأمن داخلياً تثبت أنه كلما تعق دالتطور 
الحضاري للمجتمع المسلم كلما إزداد معدل المشكلات الي يعاني نهنا لعل ذلك» 
لتبرز في المقدمة مشكلة الأمن» لا .بمعنى تعرضه لما قد يضرب هذا التطور من الخنارج 
فقط» بل وععنى تفاقم و تكرار أساليب وعحاولات تصديعه من قبل الففات الب قد لا 
يكون التطور في صالحها داخله» سواء كانت مسلمة أو كانت غير مسلمة. 


ال 


وأخيرا فإن دراسة مصادر تهديد الأمن داخلياً توضح من جهة نخامسة أن الداعي إلى 
إيناع مثل هذه المصادر يستوي قُُ إحداثه كل عناصر امجتمع السياسي المسلم» .كعنى أنه 
ليست هناك مصادر حكرا على المسلمين: وأحرى يأتيها غير المسلمين من الذميين» 


وقبل الحديث عن أهم هذه المصادر تحدر ملاحظة أمرين» أولهما أن تساول هذه 
المصادر لا يشكل حصرا لكافة ما قد يهدد أمن لمجتمع المسلم» ذلك أن هذه المصادر -. 
كما سبق - ترتبط بتطور المجتمع السياسي عموما وتعقيده وتشابك علاقاته» و تفاعلاته 
السياسية وغير السياسية» والتطور بطبيعة الحال كظاهرة اجتماعية متعددة الأبعاد يصعب 
تحديد مداه» وإن سهل أحيانا توجيهه, وضبط مساره» والثاني أن عرض هذه المصادر 
بالزتيب الذي سيرد هو اجتهاد الباحث الذي توحى فيه البدء بالأحطر تهديدا لأممن 
المسلمين» وإن كان هذا لا يقلل بحال من أهمية التصدي لها جميعا أيا كان الخطر الكامن 
فيهاء أو المتزتب عليها. 


الطلب الأول 
الارتداد والخروج من أساس الالتزام السياسي 
تأني الردة في مقدمة الأمراض أو الآفات الي قد تصيب أمن المسلم فردا أو جماعة؛ 
أو مجتماعاً بأكمله» ذلك أنها قد تنقلب يمن سقط في هونها في داء الخروج من الملة» فإذا 
به يفقد هويته الإسلامية» وإذا ما فقدت الهوية ضاع الأمن وضرب الله مشلا قرية 
كانت آمنة مطمئنة يأتيها رزقها رغداً من كل مكان فكفرت بأنعم الله فأذاقها الله 
لباس الجوع و الخوف بما كانوا يصنعون7". 


أولا : حقيقة الارتداد : 


الرد في الأصل هو صرف الشيء ورجعه؛ والتحولء والردة عن الإسلام هي الرحوع 
عنه) وإرتد فلان عند دينه إذا كفر بعد إسلامه '") والردة تختص بالكفرء أما الإرتداد 
فيستعمل فيه وفي غيره (©: وقال بعض الفقهاء "المرتد هو الراجع عن دين الإسلام إلى 
ا لقوله تعالى لإومن يرتد منكم عن دينه فيمت وهو كافر فأولئك حبطت 
أعماهم في الدنيا والآخرة وأولئتك أصحاب السار هم فيها خالدون» 2 وعند 
بعضهم الآخر هو "إجراء كلمة الكفر على اللسان بعد وجود الإبمان» إذ الردة عبارة عن 
الرحوع عن الإيمان" ”© أما البعض الثالث فنظروا إلى الشكل الجماعي في الردة» ولذلك 
فهي عندهم "أن يرتد قوم حكم بإسلامهم؛ سواء ولدوا على فطرة الإسلام؛ أو أسلموا 
عن كفر» فكلا الفريقين في حكم الردة ا 

وبهذا المعنى فإن ثمة حقائق فرعية تستبطنها الردة. 

فهي أولاً مصادمة للالتزام الإماني من حيث نقض عهد الله وميثاقه الذي أخذه الله 
على خلقه حين نفخ في كل منهم من روحه وجعله خليفته في الأرض إذ قال في كتابه 
الحكيم إوإذ أخذ ربك من بني آدم من ظهورهم ذريتهم وأشهدهم على أنفسهم 
ألست بربكم. قالوا بلى شهدنا. أن تقولوا يوم القيامة إنا كنا عن هذا غافلين)!, 
وهي ثانياً تعبير عن التشكيك والتشكك في مصداقية الخير في العقيدة الإيمانية مسن حيثك 
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الوقوع ف ضلال الاعتقاد بأن الخير ني سواها ممكن؛ ومن حيث توهم أن ارتضاء 
الإسلام للخلق دينا إما هر محض حقيقة اختيارية غير ملزمة» وغير جديرة بالإيناع مهما 
قال الله تعالى لإاليسوم أكملت لكم ديدكم وأتهمت عليكم نعمت ورضيت لكم 
الإسلام دينا» ''» أر قال لإإن الدين عند الله الإسلام© ”", أو قال ل(ومن يبتغ غير 
الإسلام دينا فلن يقبل منه» 7" إذ ليس منصوراً ممن خلع الإسلام من حياته إلا أن 
يصد عقله ويصم معه؛ ويعمي بصره وبصيرته عن كلام الله تعالى» وهي ثالئاً مصادمة 
لافطرة المستقيمة بالخروج على ما يصلحها وارتضاء ما يفسدها - وإن توهم المرتد غير 
ذلك - إنها بعبارة أخرى تراحع عن إقامة الوجهة للدين القيم لتحويلها إلى الكفر 
بالإيمان, فكأتها إقامة للكفر من حيث هدمها للإيمان» وتفضيل للضلال من حيث إباء 
الهدى؛ والميل إلى تشريع النفس من حيث الميل عن تشريع الله وحدوده. 

ثانياً : شروط الردة : 

اشترط الفقهاء في المرتد أن يكون عاقلاً بالغ وأن تكون ردته دون إكراه من أحدء 
ويستوي في ذلك الذكور والإناث من المسلمين» ولا عبرة بارتداد امجنون, ولا الصبي 
لأنهما غير مكلفين '"» وذكر أبوحنيفة وبعض الفقهاء أن البلوغ ليس بشرط فتصح ردة 
الصبي العاقل» وقد رد أبويوسف ذلك وقال بعدم صحة ردته ©)؛ من هنا يجب ملاحظة 
الآتي : 

١‏ -أن ردة المكره لا تصح إذا كان قلبه مطمئناً بالإبمان 9 وقال بعض الفقهاء "لو 
أكره كان نطقه بالكفر لغواًء ولو ادعى الإكراه مع وجود الإمارة قبل" », والأصل في 
ذلك قوله تعالى إإمن كفر بالله من بعد إبمانه إلا من أكره وقلبه مطمئن بالإمان 
ولكن من شرح بالكفر صدراً فعليهم غضب من الله وهم عذاب عظيم)) وقد 
ذكر بعض المفسرين أن هذه الآية نزلت في عمار بن ياسر لما أكره على كلمة الفكرء 
وقد روي "أنه سب الي صلى الله عليه وسلمء وذكر آلهتهم بخير فشكا إلى النبي صلى 
الله عليه وسلم؛ فقال يا رسول الله ما تركت حتى سببتك وذكرت آلمتهم بخير قال : 
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كيف تحد قلبك ؟ قال : مطمئنا بالإيمان. فقال : إن عادوا فعد"”". 


؟ - أن الردة تقع في كل حال يميل بصاحبه عن الإيمان بالتوحيد» سواء كان المييل 
إلى ما يجوز أن يقر عليه أهل كاليهودية والنصرانية والمحوسية» أو كان الميل إلى مالا يجوز 
أن يقر عليه أهله كالوثنية وما شاكلها , فالكفر كله ملة واحدة في شرع الإسلام 
وقوله تعالى إومن يرتدد منكم عن دينه فيمت وهو كافر فأولتك حبطت أعمافهم في 
الدنيا والآخرة وأولئك أصحاب النار هم فيها خالدون» ”", فيه إطلاق لكل ما 
يدحل تحت الردة. 


؟ - إذا كان الخارج من دين الإسلام إلى غيره مرتداء فإن الخارج من دين غير دين 
الإسلام إلى دين آحر كمن تحرج من اليهودية إلى النصرانية أو المحوسية من أهل الذمة؛ 
.ل يستتب أو يقتل» ويقر على دينه الذي انتقل إليه» ولا يتعرض له بخلاف ما إذا انتغل 
من الإسلام إلى غيره من الأديان» فإنه إنتقال من الهدى ودين الحق إلى الضلال والكفرء 
وذلك قوله مالك وأبي حنيفة» وللشافعي قولان أحدهما وافق فيه أحمد بن حنبل وهو 
ألا يقبل من غير المسلم بعد انتقاله إلى الدين الجديد إلا الإسلام أو القتل؛ والثاني أنه 
انتقل إلى مثل دينه أو إلى الدين الجديد الإ الإسلام أو القتل» والشاني أنه انتقل إلى مشل 
دينه أو إلى أعلى منه أقرء وإن انتقل إلى أنقص من دينه لم يقر "©. 

4 - أن وقوع.الوزر على المسلم نتيجحة تقصيره في أداء بعض التزاماته الدينية لا 
يوقعه في الردة مادام يدين بالولاء لهذا الدين» فإذا صدر منه - أي المسلم - لفظ يدل 
على الكفر لم يقصد معناه» أو فعل ظاهره مكفر لم يرد به فاعله تغيير إسلامه لم يحكم 
عليه بالكفر © وقد ذكر ابن قدامة أن المسلم إذا كان ممن لا يعرف الوجوب - أي 
وجوب الأحكام - كحديث العهد بالإسلام أو الناشيء بغير دار الإسلام» أو ببادية 
بعيدة عن أطرافهاء وعن أهل العلم؛ لم يحكم بكفره. بل يعرف بذلك» وتثبت له أدلة 
وحوبهاء فإن جحدها بعد إقامة الحجة له بعد ذلك فقد كفر 7©. 

ثالث : من صور الردة وأعماها : 


الواقع أن الحكم على ظواهر الأعمال له الأولوية في هذا المجال» ولذلك كان العلماء 
يتحسرون قبل الحكم على إنسان ما بالردة ما وسعهم السبيل إلى ذلك حتى قال الإمام 
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مالك “من صدر عنه ما يحتمل الكفر من تسعة وتسعين وجهاً ويجتمل الإيمان من وجحه 
حمل أمره على الإيمان"0", وهنا تبدو أهمية قوله تعالى لإولكن من شرح بالكفر 
صدرا»» فإنشراح القلب بالكفر لا يتم إلا بالاطمئنان بهء والركون إليه» وإيتان ما 
يؤكده من قول أو فعل. 


وعموما يدخل في الردة كل ما يخالف الإبمان بعقيدة التوحيد ويؤدي إلى الروج 
منهاء ومن ذلك من أشرك بالله تعالى أو ححد ربوبيته أو وحدانيته أو صفة من صفاته. 
أو اتخذ صاحبة أو ولداً تجانب عبادة الله أو جد نبياً أو كتاباً من كتب الله أو شيئا 
منه» رمنه أيضاً من جمحد وجوب العبادات الخمس أو شيئاً منهاء أو أحل الزناء أو الخمر 
أو .شين من اماد الظاهرة الثابتة أحكامها في القرآن والسنة الصحيحة: أو الإجماع؛ 
فلا يجسحد ذلك إلا معاند للإسلام, ممتنع من التزام الأحكام الشرعية؛ غير قابل للخعضوع 
للمصادر المنزلة» أو ما انبنى عليها. 

كذلك يدخل في المرتدين من سب الله تعالى أر.وسولة سْوَاء كان عنادا أو مازيفا 
وكذلك من استهزأً با لله سبحانه وتعالى أو بآياته» أو برسله أو بكتبه لقوله تعالى «إولئن 
سألتهم ليقولن إنما كنا نخوض ونلعب, قل أب لله وآياته ورسوله كنم تستهزئون لا 
تعتذروا قد كفرتم بعد إيمانكم» *", وينبغي أن لا يكتفي من الحازيء بذلك .جرد 
الإسلام حتى يودب أدبا يزجره عن ذلك» لأنه إذا لم يكتف ممن سب رسول الله صلى 
الله عليه وسلم بالتوبة» فهذا أولى. 


ويدخل فيهم أيضاً من ادعى النبوة» أو ادعى أنه يوحى إليه» لقوله تعالى إومن أظلم 
من أفتزى على الله كذبا أو قال أوحي إلي ول يوح إليه شيء, ومن قال سأنزل مشل 
ما أنزل ١‏ لذي ©. 

وفوق ذلك يعد مرتداً من ألقى المصحف ف القاذورات» وكذا كتب الحديث النبوي 
الصحيحة: استهانة واستخفافاً بها حاء بهاء فالمصحف وكتب الحديث تنضمن الوحي 
مكتويا - وإن اخختلفت طريقة الكتابة وأسلوبها - ومن تطاول على الوحي فقد تطاول 
على الله الذي أوحي بهء وتطاول على رسوله صلى الله عليه وسلم الذي تلقى هذا 
الوحي» وتطاول ثالئاً على الملك الذي نقل هذا الوحي بأمانة: و تطاول رابعاً على 
الصحابة والتابعين وتابعيهم الذين حافظوا على هذا الوحي؛ وصانوه بصيانة الله لف 
حيلا عن جيل دون تحريف, أو تشويه؛ أو إضاعه. 


(١)انظر‏ : ابن قدامة» مرجع سابق» جح 2٠١‏ ص 70. 

(؟) العربة / محركة. 
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[43 انظر مزيداً من التفاصيل عن هذه الصور المتعددة للردة أوردها سيد سابق في فقه السنة) مرجع سابق» جى 
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رابعا : الردة وسلب الأمن : 


قد يكون الحديث عن سلب الأمن بالردة موقعا في التكرار خاصة وقد تعرض 
الباحث في موضع سابق لآثار إفساد العقيدة ف سلب الأمن» ومن ثم يصبح ما يترتب 
على آثار بسبب إفساد العقيدة هو نفسه ما يترتب من آثار بسبب الردة» وذلك قد 
يكون صحيحاً إذا كانت الردة هي الشكل الوحيد لإفساد العقيدة» وإنما تتكامل بمجموعة 
من الأشكال في إحداث هذا الإفساد خاصة حين تستفحل مضادات القيم في اجتمع 
السياسي» ومن ناحية أخرى فإن للردة من الآثار ما يضيف» بل ويكمل ما سبق ذكره 
على آثار إفساد العقيدة» ومن ذلك : 

-١‏ أن الردة حين تتحول إلى حركة جماعية قد تصبح تيارا جارفا لكل ما مسن شأنه 
تثييت أركان الإسلام في المجتمع المسلم؛ خاصة إذة اخذت انل كه ابا سمانيا يعار هرذ 
لاله قادتها عصيان القيادة الشرعية والخنروج على الأمة» وادعاء قيادة بديلة لهاء 
واستحلال دماء المسلمين. 


؟ - أن الردة من حيث ضرورة التصدي لها كحركة فردية» أو كحركة جماعية - . 
مجك و اجات اموي م وري جهة إليهم» فأما متزعمها 
فقد يتعرض للحبس للاستتابة» أو القتل ف حالة الإصرار على الكفرء أورد عدوانه حال 
إنتهاكه الخرمات» أو غيرك ذلك من اشكال التعامل معه, وبالمقابل فقد ينتج عن حركة 
الردة ما قد يكلف المجتمع المسلم الكثير من موارده البشرية؛ وغير البشرية» مما قد يحرمه 
من فرصة توظيفها فيما يؤكد أمنه واستقراره» ويحفظ له وظيفته الحضارية. 

- أن الردة من حيث تقلب الواقع فيها وتحوله من الإيمان إلى الكفرء دليل على 
عدم اليقين في أساس شرعية المجتمع السياسي» أي ف عقيدته؛ ومجتمع يتلون أفراده أو 
جماعاته» ومن ثم تتلون ممارساته بالإبمان* تارة» وبالكفر تارة» هو مجتمع معطل لطاقات 
العقول فيه» وحاجب عن نفسه تلمس المحرج ما هو فيه من مآزق؛ ومن ثم فإن السبل 
قد تنفرق به في دينه وشريعته» واستقراره» وعلاقاته؛ وتفاعلاته» وهويته؛ ومن ثم في 
أمنه. 

- كذلك فإن الردة مستوجبة إحباط الأعمال في الدنيا والآحرةء #ولقد أوحي 
إليك وإلى الذين من قبل لثن أشركت ليحبطن عملك ولتكونن من الخاسرين#”'» 
وقد علق الطبري على قوله تعالى لإومن يرتادد مدكم عن دينه فيمت وهو كار 


ءا ص 784 - 146 
(1) الزمر / 8”. 


فأولتك حبطت أعمالهم في الدنيا والآخرة4”"» فذكر أن من رجع عن دينه - دين 
الإسلام من قبل أن يتوب من كفره فقد دحل في زمرة الذين بطلت أعمالهم» فذهب 
ثوابها في الدنيا والآخرة» بل إن لهم النار يخلدون فيهاء ولا يخرحون منهاء فهم سكانها 
لمقيمون فيها اللابئون فيها لبئا من غير أمد ولا نهاية ©. 

0-6 الردة أخيرً من حيث هي عمل من أعمال الكفر والشرك تستوجب إذهماب 
الأمن لأن الكفر والأمن كما ورد سابقا لا يجتمعان في اجتمع السياسي. 


(01) البقرة / /711. 
(؟) انظر : الطبري» جامع البيان» مرجع سابق» ج اص .7١١‏ 
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المطلب الثاني 
الفتنة وواقع التمرد الداخلي 


لا يود الباحث تكرار ما سبق أن تعرض له عن مفهوم الفعضة قافسل شاي ل 
ولكنه يود أن يبن عليه ما قد يشكل إضافة تخدم تحليله هناء ومن هذا المنطلق يمكن 
القول : 

أولا : حقيقة الفتنة : 


إن مادة فتن المشتق منها لفظ الفتنة لها معان كشيرة منها الابتلاء وانحنة والاختبار» 
والإحراق بالنار» والتحول من حال إلى آخرء والإضلال؛ والجنون» والإعجاب بالشيء؛ 
والفجورء والحرب» والقتال» والاضطراب» والاحتلاف» وقد اتفق كثير من علماء اللغة 
على أن جماع هذه المعاني هو الابتلاء'", فالابتلاء أساس الحياة وسنة الله في خلقه لقوله 
تعالى لإونبلوكم بالشر والخير فتئة وإليسا ترجعون4””", وقوله لإإن في ذلك لآيات 
وإن كنالمبتلين»4 », وقوله لإأحسب الناس أن يركوا أن يقولوا آمنا وهم لا 
يفتنون: ولقد فتنا الذين من قبلهم فليعلمن الله الذين صدقوا وليعلمن الكاذيين4'”. 

وأكثر فتنة المسلمين شدة وأعظمها بلاء هو تسليط بعضهم على بعض «إوجعلدنا 
بعضكم لبعض فتنة أتصبرون4”", حين تضعف حقيقة الإيمان» ويعلو سلطان الاتتصار 
للرأي والنزوات؛ ويكون من وراء ذلك كل اختلاف » وكل تحصزب وانقسام؛ ليصاب 
الجتمع بفعل الخاصة من المتنازعين» مصداقاً لقوله تعالى لإواتقوا فتئة لا تصيبن الذين 
ظلموا خاصة» ". 

والابتلاء بالاختلاف والتفرق بين عناصر الجسد السياسي المسلم لا يعدو أن يكون 
تعبيراً عن فقدان الطريق الصائب»؛ ذلك أن أساس رد الاعتلاف هو أن تكون مادة 


)١(‏ وذلك في تأصيله لدلالات مفهوم الفتنة اللغوية؛ والأصولية؛ والسياسية في رسالته للماحستير» مرجع 
سابق» ص ١‏ - 58. 

(؟)انظر مزيدا من التفاصيل في : المرجع السابق» ص * - 7 

(#الأنبياء / هل 

.7٠ / المؤمنون‎ )5( 

)2( العنكبوت / له 

3١ / الفرقان‎ )5( 

زم الأنفال / 736. 


حسمه أكبر وأعلى من المختلفين إذا ما سلموا القياد لهاء وهذه المادة بالنسبة للمجتمع 
المسلم هي التحاكم إلى شريعة الله «إوما اختلفتم فيه من شيء فحكمه إلى | لله4”, 
لكن لا يكني ذلك فقد يرجع إلى المصدر الأعلى دون أن يصاحبه سد أبواب الفعن؛ 
وذلك حين لا تخلص النوايا ليخلص العملء أو بعبارة أدق حين يكون الرجوع رجوع 
استظهار وترضية خواطرء لا رحوع إذعان للحق حيثما كان. 

كمان أن الفتنة تعبير عن إساءة التصرف في توظيف الاختلاف والانقسام ليكون 
الاتتصار للرأي والنفسء والسعي إلى ما ينفع الذات» ولو كان على حساب المصالح 
العامة للمسلمين» بدل التوحه لتحقيق التكامل والتدوع في رؤى الحقائق» وليكون 
الفكاك من كل الحدود, ما يجوز الخلاف فيه وما لا يجوز الخلاف فيه, والاختراق لكل 
الضوابط الشرعية في معالحة الاحتلاف دون تبصرة ما يضر وما ينفع للدين والحياة 
والأمة؛ وهي أيضا تعبير عن الانتصار للعصبية؛ والعصبية هنا ليست مفهوماً ضيقاً حيث 
الاتتصار للقوم أو العنصرء بل يتسع مفهومها ليشمل كل ما لغير وجنه الحسق» وكل ما 
هو مضاد لقيم الإسلام ومقاصده؛ فالانتصار للأصلء أو للقوم؛ أو للوطنء أو لفكرة 
زائغة» أو لهوى متبع» أو لصاحب رأي باطل؛ أو لمن يبغي إفساد علاقات المسلمين 
ببعضهم» كل ذلك من العصبية البغيضة» ما دامت تأتي على حساب الإيمان. 

كذلك فإن الفتنة تأكيد للهزيمة الداحلية للمجتمع؛ فالانقسام والاختلاف لا يولدان 
إلا وهنا بن الطاقات وخورا ف إرادة التحدي لمعوقات الفعل الحضاريء بل إن التمادي 
في ارتضاء الفتن بكل مثالبها إنما هو تماد في الاستسلام لواقع التردي, إن من أسوا ما 
يكن أن يصيب أمة من الأمم هو هزعتها الداخلية ذلك أنها قد تبث فيها روح القابلية 
للهزمة الخارجية » أو القابلية للاستعمار كما أراد بعض المفكرين المسلمين2©. 

وأخيرا فإن الفتنة تعبر عن.فقِدان الدور الحضاريء ذلك لأن هذا الدور لا يتحقق إلا 
بتوافر مقوماته» وأهمها الإنسان الواعي موقعه» وحركة الحياة حوله, وماذا يريد منهاء 
وماذا تريد منه» والواعي بأن الإسلام الذي يحمل هويته يطالبه بأن يسخر كل ما في 
الكون لأجل التوحيد, ومثل هذا الوعي لا يناله إنسان يعيش داحل أمة مهزومة بالمعنى 
السابق» لأن المزيعة دليل فقدان الرشد والوعي؛ وإلا ما سقطت الأمة فيها. 


.78 / الشورى‎ )١( 
انظر ما أورده مالك بن ني في شروط النهضة» ترجمة د. عمر كامل مسقاري» د. عبدالصبور شاهين»‎ )1( 
,١ 9/4 - ١99 بيروت : دار الفكرء‎ 
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ثانيا 5 أشكال النردي في الفتنة: 


وهذه الأشكال متعددة وقد يصعب حصرهاء ورغم ذلك من خلال إنعام النطر قُِ 
-١‏ الافتراق أو الانقسام في الدين» وهو من الملامح الخطيرة الي قد تنزل بالدين منازل 
التبعيض» وتنزل بالمجتمع منازل التحزب والتعصب بالباطل» ولذلك يقول تعالى «وإن 
الذين فرقوا دينهم وكانوا شيعا لست منهم في شيء74": ويقول أيضا «إولا تكونوا 
من المشركين من الذين فرقوا دينهم وكانو شيعا كل حزب بما لديهم فرحون#'". 

وجاء في الحديث "تفرقت اليهود على إحدى وسبعين فرقة( و النصارى مشل ذلك 
و تفتزق أمي على ثلاث وسبعين فرقة وفي رواية "كلهم في النار إلا ملة واحدة. 

قالوا: ومن هي يا رسول الله؟ قال: ما أنا عليه وأصحابي”) 


؟- عيادة الهوى و الرأي: فأساس الإبمان التجرد من كل هوى يعبد من دون الله 
ففي الحديث "لا يؤمن أحدكم حتى يكون هواه تبعا لما حنت به » لكن حين يستعلي 
هوى النفس ليتواري الهوى للشرع؛ فذلك هو الإهلاك «إولا تتبع اللهوى فيضلك عن 
سبيل ا لله" » وقوله لإومن أضل ممن اتبع هواه بغير هددى من | ه74" وهو الفلدم 
«إولئن اتبعت أهوائهم من بعد ما جاءك من العلم إنك إذا لمن الظالمين00. 

وقد جاء في الحديث "اثتمروا بالمعروف وتناهوا عن المتكرء حتى إذا رأيت شحا 
مطاعا وهوى متبعاء ودنيا مؤثرة» وإعجاب كل ذي رأي برأيهء ورأيت أمرا لا يداني 
لك به فعليك نفسكء ودع أمر العوام» فإن من ورائك أياماء الصبر فيهن مثل قبضص 
الجمر للعامل فيهن كأجر خمسين رجلا يعملون مثل عملك"”. 

- القتل واستباحة الدماءء كلاهما من الأمور الي تنبأ بها النبي صلى الله عليه 


١54 / الأنعام‎ )١( 

(؟) الروم/ 837-71 

(5) انظر : الترمذي» مرجع سابق ج5) ص55. 

(5) انظر المرحع السابق» ج8» ص55 الحاكم في المستدرك» مرجع سابق» ج١»‏ ص5" ابن الجموزي» تلبيس 

إبليس» القاهرة: مكتبة المتبي» دءتء ص 197 .1١‏ 

(0) انظر: النوويء الأربعون النووية؛ مرجع سابق» ص4 7. 

.3١ ص/‎ )0( 

.5٠١ القصص/‎ )0 

.١148 البقرة/‎ )8( 

(8) انظر سنن البيهقي» مرجع سابق» ج١٠)‏ ص1517. 
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وسلمء والذي لاشك فيه أن القتل قد يأتي تتويجا للفتن» وقد يجيء أذكاء لنيرانهاء وأيا 
كان ميقاته» فإن استباحة الدماء موحبه في الباطل تعن أمرين» أوهما استبداد فتئة الكفر 
بالمتقاتلين وفق تفسير الفقهاء لما كما حاء في حديث "سباب المسلم فسوق وقتاله 
كفر"") والحديث "لا ترجعوا بعدي كفارا-وثي رواية ضلالا- يضرب بعضكم رقاب 


«(ك) 
بعس ٠.‏ 


أما الأمر الثاني فهو أن لغة العقل والفكر قد انزوت لتحل محلها لغة السيف» وححين 
يكون أسلوب التخاطب هو الدماءء فذلك يعن بدوره-أن السيف لم يعد منه بيد وأته 
قد أضحى الحوار الوحيد في التعامل السياسي داخلياء وأن الوسائل السلمية في تدارك 
عوامل الخلاف لم تأت بنتيجة مرضية لجميع أطرافه» وأن دماء المسلمين قد استهان بها 
بعض المسلمين ممن لا يرعون لها حرمة. 

4- عدم الاستقرار واضطراب التطور الحضاري؛ ومن مظاهر عدم الاستقرار مع 
الفعن: التقلب في الالتز ام الديئ ومن ثم السياسي؛ مصداقا لحديث "بادروا بالأعمال فتنا 
كقطع الليل المظلم يصبح الرحل مؤمنا وبمسى كافراء ويعسى مؤمنا ويصبح كاقرا يبيع 
أحدهم دينه بعرض من الدنيا"”” » ومنها ثانيا أن تتبوأ القيادات الفاسدة مكان القيادة 
في امجتمع السياسي» ولذلك جاء في الحديث "لا تبكوا على الدين إذا وليه أهلهء ولكن 


)١(‏ حدد النووي شارح الحديث ملامح أساسية لفهم الكفر المراد في الحديث" فذكر أن السبب ف اللغة هو 
الشتم والتكلم في عرض الإنسان يما عيبه» والفسق في اللغة الخروج» والمراد به في الشرع الخروج: عدن الطاعة» 
أما معنى الحديث فسب المسلم بغير حق حرام بإجماع الأمة وفاعله فاسق» كما أخبر به النبي صلى الله عليه 
وسلم. أما قتاله يغير حق فلا يكفر به عند أهل الحق كفرا يخرج من الملهء إلا إذا استحله. فإذا تقرر هذا فقيل 
في تأويل الحديث أقوال أحدها أنه في المستحل» والثاني المراد كفر الإحسان والنعمة» وأحوة الإسلام لا كفر 
الجمحود؛ والثالث يؤول إلى الكفر بشؤمه» والرابع أنه كفعل الكفر» انظر صحيح مسلمء مرجع سابق» جل 
ص ه-هه, : م : : : 1 5 
(؟) ذكر ابن ححر عشرة أوؤجه للكفر الوارد في الحديث» أوها في المستحلين» والثاني المعنى كفارا يحرمة 
الدماء وحرمة المسلمين وحقوق الدين» والثالث المعنى كفارا كقول الخوارج إنه على ظاهره. والرايع تفعلون 
فعل الكفار في قتل بعضهم بعضاء والخامس لابسين السلاح والسادس كفارا بنعمة الله والسابع المراد الزحر 
عن الفعل وليس ظاهره مراداء والثامن لا يكفر بعضكم بعضا كأن يقول أحد الفريقين للآحر يا كافرء فيكفر 
أحدهما. والتاسع ستر الحق؛ إذ الكفر لغة الستر لأن حق المسلم على المسلم أن ينصره و يعيته» فلما قاتله كأته 
غطى على حقه الثابت له عليه؛ والعاشر وهو أن الفعل المذكور يفضي إلى الكفر لأن من اعتاد الححوم على 
كبار المعاصي جره شوم ذلك إلى أشد منهاء فيخشى أن لا يختم له بخاتم الإسلام "انظر: آين حجر مرجع 
سابق؛ ج؟1١؛‏ ص١191١»‏ ج5١2‏ ص57: وقد أورد المعاني الثمانية الأول في كتاب الإيهانء أما المعنيان 
الأخيران فد أوردهما بعد الإحالة إلى. الثمانية في كتاب الفتن. | 
(5) انظر : ستن الترمذي» مرحع سابق» ج4» ص487» والحاكم في المستدرك؛ مرجع سابق» ج4» 
ص .411-515٠0‏ 

يت 


ابكوا عليه اذا وليه غير أهله”" , وروى عن ابن عمر قوله "كيف أنتم اذا لبستكم فتنة 
يهزم فيها الكبير ويربو فيها الصغير ويتخذها الناس سنة فإذا غيرت قالوا غيرت السنة. 
قيل لابن عمر متى ذلك: قال: إذا كثر قراؤكم؛ وقل فمهاؤكم وكثرت أموالكم؛ وقل 
أمناؤكم؛ والتمست الدنيا بعمل الآخرة””" ومنها ثالثا التتال على الملك والسلطان لا 
لتحقيق نشر الدعوة» أو للأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء ومنها رابعا تبدل أحوال 
ووظائف الحكم بين مقاصد الخلافة» ومقاصد الملك الفاسد» كقول الخليفة الثاني 
"إن الله بدأ هذا الأمر حين بدأ بنبوة ورحمة» ثم يعود إلى خلافة و رحمة» ثم يعود إلى 
ملك و رحمة ثم يعود جبرية تكادمون-تصارعون- عليه تكادم الحمير. أيها الناس 
عليكم بالغزو والجهاد ما كان حلوا خضراء قبل أن يكون مرا عسراء ويكون تماما قبل 
أن يكون مرا عسراء ويكون ثماما قبل أن يكون رماما أو يكون حطاماء فإذا شاطت 
المغازني وأكلت الغنائم واستحل الحرام فعليكم بالرباط فإنه خير جهادكم”" سواء كان 
هذا الفراغ لغياب هذه القادة أو لوجودها غير الشرعي» ومن هنا تبدو أهمية حديث 
حذيفة "قلت يا رسول الله؟ إنا كنا في جاهلية وشرء فجاءنا الله بهذا الخير» فهل بعد 
هذا الخير شر؟ قال: نعم. فقلت هل بعد ذلك الشر من خير؟ قال: نعم. وفيه دخن» 
قلت: وما دحانه» قال: قوم يستنون بغير سني ويهدون بغير هدبي» تعرف منهم وتنكر» 
فقلت هل بعد ذلك الخير من شر؟ قال: نعم دعاة على ابواب جهنم؛ من أجابهم إليها 
قذفوه فيهاء فقلت يارسول الله صفهم لنا؟ قال نعم. قوم من جلدتنا ويتكلمون بألسنتنا. 
قلت يا رسول الله فما ترى إن أدركين ذلك قال: تلزم جماعة المسلمين وإمامهم. فقلت: 
فإن لم تكن لهم جماعة ولا إمام قال: فاعتزل تلك الفرق كلهاء ولو أن تعض على أصل 
شجرة حتى يدركك الوت وأنت كذلك. 80 
ثالنا - الفتنة وأسلوب تهديد الأمن: 


الواقع أن الحديث عن آثار الفتنة في تهديد يد الأمن بعد ذكر حقيقتهاء وأشكال 
النزدي فيها قد يكؤن من قبيل التكرارء فالفتنة بطبيعتها افتقاد للأمن بوجه أو آخرء ش 
وأشكال التزدي فيها لا تعدو أن تكون أشكالا لتهديده» ولذلك فإن الباحث يكتفي في 
هذا المقام بما أورده آنفاء ولكنه يود أن يضيف بعض الأمور الي تتعلق بملامح أسلوب 
الفتنة في تهديد الأمن» ومن ذلك: 


.0 انظر رواية الحاكم في المستدرك» مرجع سابق» ج4» ص16‎ )١( 
.5 ١5ص (؟) انظر المرجع السابق» ج4»‎ 
. رواه الحاكم في المستدرك» مرجع سابق» ج4» ص17‎ )*( 
والدعنة " أن لا تصفوا القلوب بعضها لبعضء ولا يزول خبثهاء ولا ترجع إلى ما كانت عليه من‎ )5( 
الصفاء" انظر: صحيح مسلم» مرجع سابق» ج217 ص115-/711.‎ 
لولف‎ 


-١‏ أن المدخل الرئيس لفهم العلاقة بين الفتنة وذلك التهديد هو دراسة مجموعة 
المفاسد أو مضادات القيم ال تعززها اعتمالا بين المسلمين» ذلك أن الفتنة 


- ف مبناها واستمرارها-مرتبطة بوجحود هذه المضادات» كما يفهم من معانيها. 


3 أن بحريات الفتنة في جميع أطوارها تؤكد أن احتمال أن يكون كل أطرافها على 
حق هر احتمال غير منطقي؛ فلا يمكن أن يكون الجميع على صوابء وإلا ما وقعت 
أصلاء وإذا كان من مقتضيات التشريع الإلهي- ف بعض نواحيه- قبول الاعشلاف 
الاجتهاديء فإنه لايقبل من الاحتهاد إلا ما كان ف إطاره. 


-٠‏ أن تلازم المنوف واضطراب المسلمين بفعل الفتنة هو دليل على أن الدنيا هي 
أساس النظر إلى التعامل السياسيء ومحور حل مشاكله؛ إذ لا يجتمع التحرد لعقيدة 
التوحيد» والتجرد للدنياء ولذلك جاء التحذير منها في حديث "إن الدنيا حلوة حضرة 
وإن الله مستخلفكم فيهاء فينظر كيف تعملون» فاتقوا الدنياء واتقوا النساءء فإن فتنة بني 
إسرائيل كانت في النساء"7© 

4- أن الفتنة هي سلسلة متتابعة من الابتلاءات» يشهد بذلك حديث حذيفة 
السابق» ومن ثم فإنه لن يق ف الما إلا أمة قوية متماسكة يستعصي بناؤها السياسي 
و الاقتصادي و الاجتماعي و الاخلاقي و الثقافي على محاولات الهدم. 

ه- وتفريعا ثما سبق فإن فتنة الافتراق والاحتلاف مهما أحدثت في الجتمع المسلم 
لن تبلغ المدى الذي ستحدثه الفتن الكبرى الى عدها الفقهاء من علامات الساعة, 
وخاصة فتئة الدجال0", 

رابعا - الفتنة والمصادر الأخرى لتهديد الأمن 


تتفق الفتنة وبعض مصادر تهديد الأمن-مما سيرد بيانه- ف بعض النواحي ومنها أن 
كل مصدر منها يمثل شكلا أو آخر من أشكال الخروج على مثاليات الإسلام وقيمه. 
وأن كلا منها يعبر عن درجة أو أخرى من درجات الابتلاء» وأنها جميعا تفقح لمجال 
لمشاركة غير المسلم فيها سعيا بالوقيعة والتفريق بين المسلمين» وأن مسؤولية التصدي لما 
تقع على عاتق الأمة كلهاء لكنها من الجهة الأخرى تختلف عن مصادر تهديد الأمن ف 
أن بعض أشكاها غير واضحة الأحكام الشرعية» حين أن المصادر الأخرى يغلب عليها 


)١(‏ انظر: صحيح مسلم؛ مرجع سابق» ج7١2‏ ص00. وقد ذكر أن معنى حلوة حضرة يحتمل أمرين» الأول 
حسنها للنفوس ونضارتها ولذتهاء كالفاكهة المخنضراء فإن النفوس تطلبها طلبا حثيئاء فكذلك الدنيا. الثاني 
سرعة فنائها كالشيء الأخمضر ف هذين الوصفين» انظر : المرجحع السابق. 
(1) انظر ما أورده ابن كثير عن طبيعة هذه الفتن في مؤلفه نهاية البداية والنهاية في الفعن والملاحم؛ مرجع 
سابق» ج١»‏ ص ١١"‏ ومابعدها. 

لعلف 


وجود هذه الأحكام خاصة تلك المتعلقة بالحدودء كالردة والحرابة» والبغي» كما أن 
الفتنة إذا شملت كل المسلمين قد يصعب إيقاف تطور حركتهاء حين أن المصادر 
الأخرى قد يمكن تصفيتها لأن معظمها لا يصدر إلا عن فئة خرحت على الأحكام 
الشرعية بارتكاب بعض الأعمال غير المشروعة» ومن ناحية ثالثة فإن بعض أساليب 
التصدي للفتنة قد يغلب عليها الطابع السلبي» كالاعتزال والهججرة؛ في حين أن المصادر 
الأعرى لتهديد الأمن يغلب عليها الطابع الإيحابي حيث تطبيق الحدود؛ أو بعض 
الأعمال التعزيرية» وفمًا لما سيرد. 
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المطلب الثالث 
البغي والخروج على مثالية الأمة 

مفهوم البغي له بعده الداخلي» كما أن له أيضا بعده الخارحيء وهو في كلا البعدين 
يعبر عن حقيقة واحدة لا تناقض فيهاء لأنها مبنية على الباطل ف كثير من الأحيان. 

أولا - حقيقة البغي: 

مادة بغى في اللغة ها معان شتى منها العدول عن الحق والاستطالة عليه والللم 
والفساد؛ والتسلطء والكبرء والكذب والاحتيال» والإذاية9©, وواضح أن هذه المعاني 
تستبطن معنى عاما هو محاوزة الحدء فكل بحاوزة أو أفراط على المقدار الذي هو حد 
الشيء بغي ولذلك هناك اتحهان في تعريفه شرعياء أحدهما يغلب عليه الصفة العامة» إذ 
عرفه يعض الفقهاء بأنه "هو الامتناع عن طاعة من تثبت إمامته في غير معصية عغالبة, 
ولو تأولا””"' وعرفه آخرون بقوهم "إن الباغي هو الخارج عن طاعة إمام الحتق*”© : أما 
الابجاه الآخر فيغلب عليه نسبة البغي إلى جماعة معينة تمارسه كنشاط أو كحركة في ش 
اجتمع السياسيء مثل ما ذكره بعض الفقهاء من أن البغاة هم فرقة من المسلمين مالفت 
. الإمام لشيئين» إما لمنع حق وجب عليها من زكاة أو حكم من أحكام الشريعة» أو 
لدخول في طاعته» تمهيدا لمخالفته وخلعه”؟ , وقول بعضهم الآخر "البغاة هم الخوارج» 
وهم قوم من رأيهم أن كل ذنب كفرء كبيرة» أو صغيرة يخرحون على إمام العدل 
ويستحلون القتال» والدماء والأموال بهذا التأويل؛ وهم منعة وقوة”” وذكر يعضهم أن 
البغاة هم قوم مسلمون خرجوا على الإمام العدل ولم يستبيحوا ما استباح الخوارج مسن 
دماء المسلمين وسبي ذرار يهه”. 

والواقه أنه لا خلاف بين الاتجاهين, فالاتجاه الأول ينطلق من تنظير المقهوم ليد حمل 
تحته كل ما يتفق وحقيقته, والابحخاه الثاني ينطلق من الأشكال الي يمكن أن يتخذها هنا 
المفهوم فكأن الاتجاهين يكملان بعضهما من حيث الجمع بين التنظير واللمارسة؛ فإذا ما 
. انطلق الباحث من كليهما لأمكن القول في حقيقة البغي من ناحية أولى أن تأصيل 
الفقهاء للمقهوم اعتمد على اجتهادهم في فهم الأصول النزلة» إذ إن المفهوم ثابت فيها 


777 انظر: مادة بغي ف ابن منظورء» مرحع سابق: ص‎ )١( 
انظر: الخطاب» مواهب الليل. وبهامشه التاج والإكليل لمعتصر خطليل للمواق» طرايلس: مكتية النحاح»‎ )5( 
١ ١ د.ت جحت ص371؟.‎ 
انظر ابن الحمامء شرح فتح القديرء القاهرة: مكتبة الحلبي 1585-:/مقء جلت ص46‎ )7( 
77١ انظر: النطاب» مرجع سابق» ج75 ص‎ )4( 
1١١ (ه) انظرة الكاساني» مرحع سابق» جلاء ص5‎ 
١6٠١ (")انظر: أبن تجيم الحنفي» مرحع سابق: ج2؛ ص‎ 
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في أكثر من موضع كقوله تعالى "قل إنما حرم ربي الفواحش ما ظهر منها وما بطن 
والإثم والبغي بغير الحق0"» وقوله "إن الله يأمر بالعدل والإحسان وإيتاء ذي القربى 
وينهى ععن الفحشاء و المنكر والبغي”"» وقوله إوالذين إذا أصابهم البغي هم 
ينتصرون"”” ”وإن طائفتان من المؤمنين اقتتلوا فأصلحوا بينهما فإن بغت إحداهما 
على الأخرى فقاتلوا التي تبعي4”". 

ومن ناحية ثانية فإن البغي 3 قد يحمل ف بعض دلالاته ما يحمد فعله ويثئاب فاعله. 
وهو ما ماه الأصفهاني بالبغي المحمود وهو "الذي يتجاوز فيه الحد ابتغاء مرضاة الله 
ورضوانه مثل تحاوز العدل إلى الإحسانء وتجاوز الفرض إلى التطوع” “» والتجاوز هنا 
لا يعن الإلغاء» بقدر ما يعي الانتقال إلى مزيد من فعال الخير وخصاله. 


: ومن ناحية ثالئة فإن البغي هو روج عن إرادة الله تعالى في إقامة قواعد 
الاستخلاف على أسس تشريعه إلى حيث تفضيل إرساء هذه القواعد على غير هذا 
التشريع» ولو بفرضها بالقوة والإكراه» من هنا فإن البغي ليس حركة بذاتهاء وليس 
وصفا يطلق على جماعة بعينهاء وإنما هو مبدأء وحيث تم هذا المبدأ فقد وقع البغي» وقد 
تختلف طبيعته» وقد تتعدد أشكاله» ولكنه يظل رغم ذلك خروجا على قيم الإيمان. 


ثم إن البغي من ناحية رابعة-من حيث هو بحاوزة الحد-ينطوي-ق معناه غير 
ا 2 الوحهات» فقّد يكون ظلما للشريعة بتجاوز حدودها والتطاول 
على مقاصدهاء وتعطيلهاء وقد يكون للباغي نفسه لقوله تعالى «إومن يتعصد حدود الله 
فقد ظلم نفسه4'", وقوله «إيا أيها الناس إنها بغيكم على أنفسكم#6” ".وقد يكون 
ظلما لقائد المسلمين من حيث الخروج على شرائط البيعة» وقد يكون ظلما للمسلمين 
من حيث اتباع سبيل غير سبيلهم لتفريق وحدتهمء طإومن يشاقق الرسول من بعد ما 
تبين له المهدى ويتبع غير سبيل المؤمسين نوله ما تولى ونصله جهنم وساءت 
مصيرا”.. 


919 /فارعألا)١(‎ 
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(؟) الشورى/ 59. 

(5) الحجرات/ 4. 

(5) أما البغي المذموم عنده فهو تجاوز الحق إلى الباطل؛ أو تحاوزه إلى الشبهء انظر الأصفهاني, المفردات» 
مرجع سابق» ص 8 1-8 5. 
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وأخخير ا فإن البغي إذا كان بالمعي السابق متعدد الوجهات فهو أيضا علاقة متعددة 
التفاعلات» وذلك لأنه محصلة التفاعل بين عناصر خمسة:؛ الباغي الذي تحاوز ميزان 
العدل» ومن يبغى عليه وأداة البغي أو وسيلته» والمقصد من البغي حيث قصد هدف 
معين من ورائهء وآثار البغي حيث تعرض الباغي للعقوبة والحزاء تبعا بحرمه وتعرض مسن 
بغى عليه للإيذاء في الجسد أو الممتلكات من جراء فعل البغي. 

انيا - من أشكال البغي: 


احتلف الفقهاء في تحديد أشكال البغي اختلافا تصعب معه محاولة التوفيق أو الجمع 
بين هذه الأشكال؛ ولذا فإن ما يعرضه الباحث هنا هو محاولة لحصر أهمهاء مماقد 
يستحدث بتعقد بحالات الحياة وعلاقاتهاء لكن قبل التطرق إلى هذا الشأن تحدر الإشارة 
إلى ثلاث ملاحظاتء الملاحظة الأولى أن كثيرا من الفقهاء رغم اختلافهم في تصور 
أسلوب التعامل مع البغاة) جعلوا الردة» والحرابة بعض صور البغي» ولذا اضطر بعض 
الباحثين إلى إدارحهما تحته وإن احتفظوا بخيوط التمييز بينهما”"؛ والثانية أن بععض 
الفقهاء أدرجوا ما حدث بحاه الخليفة الرابع من قبل معاوية بن أبي سفيان تحت مفهوم 
البغي» وغالبا ما كانت حجتهم حديث "تقتل عمارا-أي ابن ياسر-الفئة الباغية"0"), 
ومن المعروف أنه قتل ف موقعة صفين وكان أحد الأيادي القوية الي ساندت الخليفة 
الرابع في حولاته القتالية”": أما الملاحظة الثالشة فهي أن بعض الفقهاء قد تحدثوا عن 
نمطين للبغي قد يؤديان إلى مفهوم الحرابة أو قطع الطريق”'» وهذا يعن أنه من العسير 
أحيانا الفصل بين مفهوم البغي» وبين بعض المفاهيم الاخرى الي قد تتضمن بعض 
أعماله. 

ويدحل في أشكال البغي: 


-١‏ البغي المبني على خطأ التأويل دون القيام بأعمال الحرابة وهذا البغي هو 
.. الأصل عند بعض فقهاء السياسة الشرعية» ويقوم به "جماعة خرجوا على إمام العدل 
دون استباحة ما قسد يستبيحه النوارج من دماء وسبي ذراري المسلمين» لكنهم قد 
يتغلبون على أحد بلادهم-أو يعتزلون فيها-فإن لم يمتنعوا عن حق» ولم يخرجوا عن 
طاعة» لم يحاربوا ما أقاموا على ذلك» وأدوا الحقوق بموجبها”””» ورأي بعض الفقهاء أن 


)١(‏ انظر: عبدالعزيز صقرء مرجع سابق؛ ص78 ومابعدها. 
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على الحاكم كشف شبههم الي أوجبت خخروجهم لأن الخليفة الرابع فعل ذلك بأهل 
حروراء من الخوارج قبل قتالهم؛ ولكن ليس ذلك واجبا "بل يستحب لإنهم كمن 
بلغتهم الدعوة لا تحب دعوتهم ثانياء و 

؟- البغي المؤدي إلى أعمال الحرابة» وهو البغي الصادر عن طائفة من البغاة» فقد 
اتفقوا على أنهم إنما يخرجون ابتغاء مصالح أو منافع دنيوية ذاتية» وأنهم إذا ما تعدوا 
تحقيق هذه المصالح أو تلك المنافع إلى إخافة الطريق» ما يؤدي إلى أذ مال من لقواء أو 
سفك الدماء هملا فقّد صاروا قطاع طريق وهم ما لم يفعلوا ذلك في حكم البغاة”, 
ولكنهم اختلفوا في بعض الأمور, فمن ناحية رأى البعض "أنهم قد يخرجون على إمام 
الحق أو على من هو في السيرة مثلهم””"؛ ومن ناحية أخمرى رأى بعضهم ضرورة أن 
يكون خحروج البغاة بلا تأويل سواء كان لذلك لقوة تمنعهم أو لعدم وجودها أصلة», 
حين لم يتكلم آخرون في مثل ذلك» ومن ناحية ثالثة, رأى بعضهم أنه يحب النظر 
بشأنهم "فإن قاموا باحتباء الأموال وتنفيذ الأحكام ولم ينصبوا لأنفسهم إماماء ولا 
قدموا عليهم زعيماء كان كل ما اجتبنوه من الأموال غصبا لا تبرأ منه ذمة» وكان كل 
ما نفذوه من الأحكام مردودا لا يثبت به حق» أما إن فعلوا ذلك وقد نصبوا لأنفسهم 
إماما احتبوا بقوله رؤوس الأموال لا تبرأ منه ذمة» لم يتعرض لأحكامهم بالرد؛ ولا لما 
احتبوا بالمطالبة وحوربوا في الحالين على سواء لينزعوا عن المباينة ويفيئوا إلى الطاعة””. 

+ بغي الخوارج على الأمة؛ وهذه الفرقة رغم اختلاف الفقهاء في تحديد أسلوب 
التعامل معهاء إلا أن لها مكانة هامة في حديث البغي عندهمء ذلك أن الخيرة السياسية 
الإسلامية قد عانت من عنت هذه الفرقة في عصر الخلافة الراشدة-وبالذات في خلافة 
علي بن أبي طالب-الذي قتل غيلة وغدرا بيد أحدهم بعد حادثة التحكيم مع معاوية”)» 
وحين يتخذ البغاة شكل الخوارج فإنهم إنما يتخذون طابعا مميزا عن غيرهم من البغاة'”, 
إذ انهم يكفرون كل مرتكب للذنب» فكل من أتى ذنبا صغيرة أو كبيرة» هو كافرء 
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ومن منطقهم المغلوط- شرعا-أن الصحابة أمثال عثمات وعلي وطلحة والزبير ومعاوية 
و كثير غيرهم؛ هم-افتراء وكذبا- كفار» وذلك تأويلهم الباطل. 


كما أنهم يستحلون دماء المسلمين وسبي نسائهم وأموالهم إلا من خرج معهمء 
تعويلا على مالديهم من قوة, ومالهم من منعة. 

كذلك فالخوارج ينطبق عليهم-في رأي بعض الفقهاء-حديث "يخرج قوم في آخر 
الزمان أحداث الأسنان» يمرقون من الدين كما يمرق السهم من الرمية فأينما لقيتهم 
فاقتلهم» فإن ف قتلهم أحرين لمن قتلهم يوم القيامة"7" , 

وفضلا على ذلك فإن بعض الفقهاء يكفرون النوارج؛ ويدخلونهم في حكم 
الرتدين» وهم في ذلك سند آخخر ف حديث أكثر تفصيلا جاء فيه 'يخرج قوم يحقرون 
صلاتكم إلى صلاتهم» وصيامكم مع صيامهم» وأعمالكم مع أعماطهمء يقرءون القرآن 
لاتجاوز حناجحرهم يمرقون من الدين كما يحرق السهم من الرمية.."0©. 

5- البغي بين طائفتين من المومنين» وهو صورة من صورالبغي الجماعي داحل 
امجتمع المسلم» وهي مبنية على ماجاء ف قولة تعالى «إوإن طائفتان من المؤمنين اقتتلوا 
فأصلحوا بينهماء فإن بغت إحداهما على الأخرى فقاتلوا التي تبغي حتى تفيء إلى 
أمر ١‏ لله. فإن فاءت فأصلحوا بينهما بالعدل وأقسطوا إن الله يب المفسطين 74 
وهذه الآية أصل ف التعامل مع البغاة» وهي ”قاعدة تشريعيةعملية لصيانة المجتمع المؤومن 
من الخصام والتفكك تحت النزوات والاندفاعات» تأتي تعقيبا على تبين خبر الفاسق-في 
آية قبلها-وعدم العجلة والاندفاع وراء الحمية والحماسة قبل التثبت و الاستيقان"250, 


ه- بغي الحاكم و استبداده» والواقع أن حديث الفقهاء عن بغي الحاكم يتسم 
بضيق المحال في التناول رغم أن الابحاه القائل بعدم الخروج على الحاكم الظالم يعزف 
بصورة غير مباشرة بوجود مثل هذا البغي في الحاكم» خاصة وأن الله تعالى جعل المبدا 
العام في الحكم أن لا يناله ظالء أي باغ بتعديه حدود العدل "قال لآينال عهدي' 
الظالمين”27, كما أن في بعض الأحاديث إشارة إلى نمط التعامل مع بغاة الحكام؛ مثل 
ماجاء في حديث "امعوا وأطيعوا فإنما عليهم ما حملواء وعليكم ما حملته"©. 


(١)انظر‏ رواية البخاري في: فتح القدير؛ مرجع سابق» ج5) ص١٠٠2‏ وانظر رواية أخرى لابن حزم في 
ال حلىي»: مرجع سابق» جلا ص/اة. 
(؟) انظر: رواية البخاري ف ابن قدامة؛ مرجع سابق» ج١٠2‏ ص١‏ 0. 
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لكن نفرا آخر من الفقهاء» اتحهوا اتماها آخر في الحديث عن بغي الحكام» وهوما 
تزعمه فقهاء الخوارج؛ إذ ذهبوا إلى أن بغي الحاكم إنما يثبت عندما "يعطل الحدود 
ويتسلط على الرعية» ويفعل فيهم بهوى نفسه؛ ماشاءء فإذا ما استتيب-هكذا-يصر 
يحبروت وعناد على بغيه””""؛ وهنا فإن المسلك الطبيعي-وفق منطق هذا البعض-تحاه مثل 
هذا الحاكم هو أنه "يجوز لكل من قدر عليه قتله ليريح الناس من ظلمه وفساده. فإن 
أمكن الاحتماع عليه من المسلمين كان ذلك أولى كما فعل المسلمون بعثمان بن عفان» 
فإن لم يكن جاز قتله غيلة» كما فعلوا في علي ومعاوية؛ وعمرو بن العاص"”"©. 

النا - البغي وأسلوب تهديد الأمن: 

تكشف الأشكال السابقة للبغي عن بعض ما قد يكتنفه الحساكم من أساليب من 
شأنها تهديد أمن امجتمع المسلم ومن ذلكء أنه إذا كان بغي الحاكم عدوانا مباشراء على 
هذا امجتمع كله باعتباره المسؤول الأول عن رعايته والقيام .ما يصلحهء فإن بغي المحكوم- 
ف أي صورة-هو عدوان غير مباشر على هذا المجتمع باعتبار أن الاعتداء على بعض 
أفراده؛ هو اعتداء عليه ذاته» لأن المجتمع المسلم بجتمع التكافل والجسد الواحد الذي 
يتأذى .ما قد يصيب بعض أعضائه ومن هنا كانت مطالبة الحكام بالتزام الرفق والعدل 
ذلك لأنه "ليس من حلم أحب إلى الله ولا أعم نفعا من حلم إمام ورفقه؛ وأنه ليس 
جهل أبغض إلى الله ولا أعم ضررا من جهل إمام وخرقه؛ وأن من يطلب العافية فيمن 
بين ظهرانيه يتنزل الله عليه العافية'”"؛ وكانت مطالبة المحكوم بالتزام الجماعة ووحدة 
الصف ذلك أن "من حرج من الطاعة» وفارق اللجماعة فمات» مات ميتة جاهلية» ومن 
قاتل تحت راية عمية يغضب لعصبة؛ أو يدعو إلى عصبة أو ينصر عصبة فقتل؛ فقتله 
جاهلية» ومن حرج على أمي يضرب برها وفاحرهاء ولا يتحاشى من مؤمنها ولا يفي 
لذي عهد عهده فليس مين ولسست منه"©. 

كما أن البغي إذا صدر عن الحاكم أو عن الحكوم يحدث خطلا في عقد الببعة من 
جانب واحد هو جانب الباغي» وإذا كان الحاكم لا يعدم-رغم بغيه-السند حين. يلوي 
أعناق النصوص الشرعية كالاحتجحاج بيبعيض الأحاديث الي تأمر بأداء الحقوق نحو 
الحكام وإن لم يؤدوا الذي عليهم» مثل حديث "ستكون بعدي أثره وأمور تنكرونهاء 
قالوا يا رسول الله كيف تأمر من أدرك منا ذلك؛ قال تؤدون الحق الذي عليكم وتسألوا 


)١(‏ انظر: أبوعمر السالمي» العقد الثمين؛ القاهرة: دار الشعب» 21915 جلاء ص5437. 
)١(‏ انظر المرحع السابق. 
(؟) من قول الخليفة الثاني» انظر: ابن الحوزي» تاريخ عمر بن الخنطاب» مرحع سابق» ص» 1175. 
)5( انظر: صحيح مسلمء مرجع سابق» ج11 صخ 151795-17 
اليف 


الله الذي لك"7ك فإن امحكوم لا يعدم هو الآخر الحجة يأن يلوي أعناق تصوص 
شري أخرى كالاحتجاج بأحاديث الخروج على الحكام الظلمة» ومن ذلك حديث 


على المرء المسلم السمع والطاعة فيما أحب وكرف إلا أن يؤمر معصية:ء قلا سمع ولا 
تلاقف 
طاعة ” *. 


ومن ناحية ثالثة فإن البغي يظل الأصل فيه أنه لا يخرج من الملة خاصة ما كان 
محمودا منه بالمعنى السابق» إلا إذا كان مؤديا إلى ما يوجب ذلكء مثل ما يؤمن يه يعض 
الخوارج» ولذلك فإنه لا يجوز لأحد حاكما أو محكوما تصنيف الناس بالباطل واتهام 

بعضهم بأنهم ف عداد الترارع إلا لأنهم من منطلق الأمر بالمعروف والنهي عن المتكر 

روا أعوجاجا في السياسات أو القرارات فأرادوا تقويمة» لأن ذلك قد يفتح الياب للعنف 
المتبادل» قال ابن حزم "أما من دعا إلى أمر بمعروف أو نهي عن المنكرء وإظهار القرآن 
والسنة» والحكم بالعدل» فليس باغياء بل الباغي من نخالفه"9©. 

ثم إن الدحول ف قضية التكفير مع الذين يفعلون فعل الخنوارج ومن شاكلهم من 
بغاة العصر في بعض بلاد المسلمين قد يكون استنزافاً لطاقات الأمة المسلمة في حدل لا 
طائل من ورائه؛ في الوقت الذي قد يستفحل فيه خحطرهم, هذا إن لم يكون ثمة نفع من 
الحوار معهم لإعادتهم إلى الحق» وإلا فالإسلام يصون دم الكافر قبل دعوته إلى الإسلام» 
وأولى به أن يصون ويحفظ حياة ودماء المسلم وإن تأول باطلا قبل أن يستأصل داء 
التكفير معه. 

وأخميرا فإن أفعال البغي بما تؤدي إليه من تحاوزات لحدود العدل في علاقات 
ومعاملات بعض الفئات مع بعضها الآخر داخل امجتمع السياسي المسلمء لايد أن ترتد 
آثارها السيئة إلى القائمين عليها-أي على تلك الأفعال-فكأن مردود البغي لايشمل من 
بغى عليه فقط؛ بل والباغي أيضاء لإقل هو من عند أنفسكم#», وقوله ذلك 
جزيناهم بغيهم وإنا لصادقون4””؛ وقد جاء في الحديث "إنماهي أعمالكم أحصيها 


لكم ثم أوفيكم إياهاء فمن وجد خيرا فليحمد الله ومن وجحد غير ذلك فلا يلومن إلا 
إيزئف 
نفقسية 3 


)١(‏ انظر: المرجع السابق» ج2117 ص71717. 
(١؟)انظر:‏ المرجع السابق» ج71١ء‏ ص05؟1. 
(؟) انظر: ابن حزمء المحلي: مرجع سابق» ج8» ص486. 
(4) آل عمران/ .١156‏ 
(ه)الأنعام/ 57 .1١‏ 
(”)انظر: النووي» الأربعون النووية؛ مرجع سابق» ص07 ابن رجبء جامع العلوم» مرجع سايق» ص9١‏ 9- 
3 
يفف 


رابعا - بين البغي والحرابة في تهديد الأمن: 

سوف تتضح أبعاد المقارنة بين كلا المفهومين بعد الحديث عن الحرابة» ولكن يكفي 
القول أنهما يتفقان في أن أفعالحما قد يأتي بها المسلم وغيره؛ وقد يستعان فيهما بغير 
المسلم سواء داخل بلاد المسلمين أو خمارجهاء ولذلك رتب الفقهاء بعض الأحكام على 
هذه الحالة» كما أنهما لا يخرجان من ملة الإسلام إلا في بعض الحالات خاصة حالة 
تحوههما إلى الردة» يضاف إلى ذلك أنهما قد يحويان بتعض أعمال العنف تجماه الأمة أو 
بعض قطاعاتها. 

ومن ناحية أخرى فإن المفهومين يختلفان في أن البغي قد يسع بتعريفه الواسع مفهوم 
الحرابة: وقد تتخول بعض أعماله إلى بعض أعمالماء كما أن البغي لا تحكمه عقوبة 
شرعية مقدرة) أما الحرابة فهي تستوجب عقوبة حد يسمى باسمهاء وإن كان ذلك لا 
يحول دون تحول البغي-كما سبق-إلى ما يستوجب تطبيق عقوبة الحرابة» أو عقوبة الردة 
إذا ما انتقل إلى أعمال أي منهماء يضاف إلى ذلك أن أحكام البغي والحرابة رغم أنها 
مبنية على الشريعة؛ إلا أن الأصل في إيقاف البغي السعي إلى الإصلاح بين الباغي ومن 
بغى عليه» وال قوتل الباغيء أما الحرابة ففيها تطبيق لأحكام ليس فيها مصالحة- 
علىمارتب الفقهاء- وبهذا المعنى فإن البغي قد لايستدعي إعمال عقوبة ماء إذا أدى 
الصلح إلى إيقافه» أما الحرابة فنظرا لأنها لا تخلو من عدوان فإنها لا تخلو من عقوية. 


المطلب الرابع 
الحرابة أو قطع الطريق ونشر العف داخل 
امججمع السياسي. 

يعد قطع الطريق من أكثر صور تهديد الأمن تعددا في الأبعاد وتشابكا في العناصر 
المكونة لأفعاله» ذلك لأنه لا يأذ نمطا واحدا في الحدوث وإنما قد تتدرج أفعاله لكي 
تصل إلى قمتها بالجمع بين الإحافة والقتل وسلب الأموال» ولذا كانت الحرابة أكثر 
صور تهديد الأمن قابلية للتطبيق على كثير من الأعمال الي تنطوي على درجة أو أخرى 
من درجات العنف الداخلي في كثير من بلاد المسلمين» خاصة أعمال السطو المسلح؛ 
والسرقات النهارية وحوا ادث الخطف» وحوادث الاعتداء على الآمنين ونهب الممتلكات 
العامة بأعمال العنف المسلح؛ وما شاكلها"". 


)١(‏ انظر ما ذكره سيد سابق» مرجع سابق» ج25 ص557. 
ليت 


أولا - حقيقة الحرابة: 

لفظ الحرابة مشتق من مادة حرب الي تعئ في اللغة القتال» والتحريش والعصيان» 
والعداوة» وإثارة الفتنة) والسلب» كماأن الحرب نقيض السل.”, فكأن هذه المادة 
تتعلق بالأعمال ال من شأنها إحداث الأضر ار والإيذاء والإفساد., بيد أن الفقهاء 
انطلقوا من قوله تعالى «إإنما جزاء الذين يحاربون الله ورسوله ويسعون في الأرض 
فسادا أن يقتلوا أو يصلبوا أو تقطع أيديهم وأرجلهم من خلاف أو ينفوا من الأرضء» 
ذلك لهم خزري في الدنيا وهم في الأخرة عذاب عظيم4”", ليطلقوا اسم الحرابة على 
إحدى الجرائم الي يترتب على إيتيانها إقامة أحد الحدود الشرعية وأحيانا يطلقون على 
هذه الجربمة "قطع الطريق" لأن أصل الحرابة "قطع الطريق بالخروج على المارة لأخحذ المال 
على سبيل المغالبة على وجه يكنعهم من المرور فيه7", ولذلك يسمى , بعض الفقهاء 
الحرابة اسمما آخحر هو السرقة ا ا ة المطلقة 
المتبادر منها الأخذ حقيقة من الناس» واليّ تستوجحب حدا مستقلا هو حد السرقة©). 

بالمعنى السابق يمكن القول ف حقيقة الحرابة كوجه أول أن أفعالها-من حيث هي 
اعتداء على أمن امجتمع المسلم» ومحارية لأفراد حال التزامهم أحكام الإسلام إنما هي تحد 
وتطاول ومحاربة لله ولشريعته. لكنها ليست محاربة حقيقية بل هي محازية: لآن ١‏ لله 
سبحانه لا يحارب ولا يغالب. 


ثم إن اخحتيار طريقها- كو جه ثان-هو اختيار لمنهج الإفساد في الحياة» حيث التعامل 
مع ماسخره الله للإنسان في الوجود على أنه متاع مباح» يجب تبديده والتصرف فيه» بما 
يحمّق الأهواء والمصالح الوقتية؛ دون اعتبار لمقاصد الاستخلاف الشرعي» سواء يفك 
الدماء» أو ترويع الآمنين أو الترصد لهمء أو الاستيلاء على ما يملكون. 

كذلك فإنها-كوجه ثالث-مفهوم ممتد المعاني وإن احتلفت أشكاله وكيفية وقوعة 
سواء من حيث الزمان» أو المكان» فحيث وقع قطع الطريق ووقع الفساد فقد وقعت 
الحرابة» وقد يكون لنزول آية الحرابة مناسبته وأسبابه» وموقفه؛ بيد أن الراحح عند كثير 
من المفسرين أن يقال إن الله أنزل هذه الآية على نبيه صلى | لله عليه وسلم لمعرفة حكمه 


على من حارب الله ورسوله وسعى في الأرض فسادا0. 


)١(‏ انظر مادة حرب في: ابن منظور» مرجع سابق: ص 8١5‏ وما بعدها. 

[ف4 المائدة/ 6 وانظر في تأويل هذه الآية, الطبري» جنامع البيان» مرجع سابق» ح. ١ءص‏ 717 وما 

بعدها القرطي» مر ججع سابق» جت ص8 .١159-١‏ 

(5) انظر: الكاساني» مرجع سابق» جلاء ص٠‏ 41-9؛ ابن عابدين» مرجع سابق» ج7ء ص8١71.‏ 

(5) انظر: ابن تحيمه مرجع سابق» جه ص١‏ ومابعدهاء ابن عابدين» مرجع سابق» جلاء ص8 .71١‏ 

(5) انظر ما أورده الطبري في أسباب نزول هذه الآية وعدم نسخها ف تفسيره»مرجع سابق» ج١٠١ء)ص45‏ 7 
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كما أنها كوجه رابع حين تمتد زمانيا ومكانيا تمتد أيضا تبعة ومسؤولية لتسع كل 
من أعان على أفعالهاء فكل من باشر هذه الأفعال» وكل من تسبب فيها بالإعانة-أيا 
كان شكلها-فهو محارب لأن القطع يحصل بالكل كما في السرقة» ذلك أن من عادة 
قطع الطريق أن يباشره قوم وأن يعاون في تهيئته آخرونء فإذا لم تلحق المسؤولية كلا 
القومين لإقامة الحد عليهم جميعا لأدى ذلك إلى فتح الباب لقطع الطريق؛ وسد حكمه 
22 
وهو مالا يجوز '. 


وأخيرا فإن توجه فعل الحرابة إلى الله و رسوله يوحي بأن الاعتداء على القرآن 
والاعتداء على السنة الصحيحة يستويان من حيث إنهما في النهاية موجهين إلى الوحي 
المنزل» ومن ثم فحيثما وقع الاعتداء على الأمة بفعل الحرابة فيجب أن يقاس هذا 
الاعتداء بمدى نخرقه لأحكام الوحي» سواء تكامل القرآن والسنة في إظهارهاء أو انفرد 
أحدهما ببيانها ولم يذكرها الآخر””. 

ثانيا - شروط الحرابة: 

تتازع شروط الحرابة آراء متعددة» بل يكاد يكون أمرا مستقرا في هذا الشأن إيجاد 
أكثر من رأي واحد في كل شرط على حدة» ورغم ذلك يمكن الإشارة إلى أهم هذه 
الشروط في الآتي: 

-١‏ التكليف. إذ يشغرط ف المخارب أن يكون عاقلا بالغا لكي تقام عليه الحدود, 
فالصبي وابحنون لا يعتبر الواحد منهما محاربا مهما اشتركا في أعمال الحرابة””, غير أن 
بعض الفقهاء رأوا أن اشتزاك أحدهما أو كليهما في هذه الأعمال إنما يسقط الحد على 
المشاركين فيها كما يسقطه الصبي أو الجنون» فما يسري على الجزء يسري على الكل 
لأنهم جميعا متضامنون في المسوولية» وإن كان ذلك لا يمنع من معاقبة بقية المشاركين- 
دون الصبي أو ايحنون-على ما ارتكبوا من أعمال غير الحرابة» أما البعض الآخر فرأوا أن 
إسقاط الحد عدن الصبي والمحنون لا يعبني إسقاطه عن بقية الذين اشتركوا في الإثم, 
والعدوان» لأن الحد حق الله ولا يمكن التساهل فيه إلى الحد الذي ذهب إليه أصحاب 
الرأي الأول وهذاءهو ماعيل إليه الباحث لأنه لو أحذ بالرأي الأول لفتح الباب 
لدرحة لا يمكن معها تطبيق الحد» فمادام وجود الصبي أو النحنون حائلا دون تطبيقه على 
ااا لما 0ك 
ومابعدها. 

.11-9٠ص انظر: الكاساني» مرجع سابق» جلاء‎ )١( 
(1)انظر ما أورده الكمال بن الحمام عن معنى تحاربة الله وتحاربة رسوله؛ وتحاربة ولي أمر المسلمين في فعل‎ 
7 الحرابة» في: فتح القدير» مرجع سابق» جه ص175‎ 
.15-81 الكاساني» مرجع سابق» جلا ص‎ 275١ انظر: ابن عابدين» مرجع سابق» ج27 ص8‎ )9( 
511-116 انظر تفاصيل هذين الرأيين في : سيد سابق» مرجع سابق» ج؟') ص‎ )4( 
أرق‎ 


غيرهم ممن شاركوا في أفعاله» فإن هؤلاء الغير لن يعجزوا عن الاستعانة بالصبي أو اليجنون 
أو بكليهما ف كل فعل إحرامي يحقق الحرابة» لإسقاط العقوبة عنهم بالتحايل الفاسد. 

ويلحق بشرط التكليف أن يكون المكلفين من دار الإسلام مسلما أو يا أما إذا 
كان مستأمناء فذكر بعض الفقهاء أنه لاحد عليه لأن المستأمن لا يخاطب بأحكام 
الإسلام”'» وذكر بعضهم أنها مسألة مختلف فْ حكمها”"» كما يلحق بشرط التكليف 
أيضا استواء الرجل؛ والمرأة والعبد-ماداما قادرين على حمل السلاح والمشاركة في التمرد 
والعصيان-غير أن بعض الفقهاء رفضوا إدحال المرأة في جملة المحاربين: واشتزطوا أن 
يكون المحارب رجلا بالغا"”. 


واذا كان صدور الحرابة عن الفرد أو الجماعة أمرا وارداء فإن بعض الفقهاء أوقفوا 
حكم الحرابة علنى الجماعة المكلفة دون الفرد وحجتهم أن "قطاع الطريق محاربون 
بالنص» وانحاربة عادة من قوم لهم منعة وشوكة يدفعون عن أنفسهم ويقوون على 
غيرهم بقوتهم؛ ولأن السبب هنا قطع الطريق» ولا ينقطع الطريق إلا بقوم لحم منعة"9, 
والباحث يرى- قي ضوء فقه واقع المسلمين المعاش-أن يستوي الفرد والجماعة في الحرابة» 
بعد أن أكد هذا الفقه أن من المحاربين-فٍ كثير من بلاد المسلمين-أفراد قد يكونون في 
إحرامهم أعتى وأشد خخطرا من بعض الجماعات ال قد ترتكب أفعال الحرابة. 

؟- القوة والمنعة» فيش,رط ف المحاريين أن تكون لهم منعة من سلاح وعتاد 
ويساعدهم على إتيان أفعال الحرابة» قال بذلك الفقهاء ويستوي ف ذلك الفرد والجماعة 
إلا عند من حبس الحرابة على الجماعة فقطء فإن لم يكن معهم سلاح واعتمدوا على 
قوة الحجارة أو العصيء أو ما دون ذلك فهم محاربون عند بعض الفقهاءء وليسوا كذلك 
عند بعضهم الآخر'”'» حين رأى أبويوسف أنهم إن قاتلوا نهارا بسلاح يقام عليهم 
الحدء وإن خرجوا بخشب لهم لايقام عليهم؛ لأن السلاح لا يلبث فلا يلحق الغوث» 
والنشب يلبثء» فالغوث يلحق, أما إن قاتلوا ليلا يسلاح أو بخشب يقام عليهم الحد». 
لأن الغوث قلما يلحق بالليل فيستوي فيه السلاح وغيره©©. 

والذي عيل إليه الباحث هو أنه لاعبرة بنوع السلاح ولا بكثرته» وإنها العبرة ببحدوث 
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الحرابة خخاصة "وأن الحجارة والعصي من جملة السلاح الذي ققد يأتي على النفئس 
والطرفء فأشبه في ايذائه الحديد الذي يصنع منه السلاح المعروف"0" 2 


؟- النطاق المكاني» فقد اشترط بعض الفقهاء أن يكون قطع الطريق في الصحراء 
وبعيدا عن العمران لأن ذلك أجدر أن يحقق الحرابة من حيث إن الصحراء تنقطع فيها 
الإغاثة أو المعاونة في رد المحاريين» أما في العمران - القرى والمدن - فقد تتيسر سبل 
الإغاثة والمعاونة بما قد يروع المحاربين» فيصيرون - ف رأي ابن قدامة - مختلسين» 
والمختلس ليس بقاطع ولا حد عليه في ذلك ”) أما بعضهم الآخر فرأوا - وهوما 
يؤيده الباحث - أن أفعال الحرابة متحققة» سواء وقعت في الصحراء أو غيرهاء ذلك 
لأن الآية القرآنية لم تحدد مكاناً معينا يتعين فيه وقوع الحرابة» ولأن أفعاللها قد تكون 
أكثر ضرراء وأعظم آثارا 9 » فضلاً على ما في ذلك من جراءة وتحد وجسارة في 
الإيذاء دون اهتمام» لا بآدمية الإنسان ولا بحرماته» ولا بحرمة الممتلكات العامة الي 
تحقق مصالح عامة للمسلمين. 

؛ - الجهر بالحرابة» فقد اشترط الأحناف والشافعية والحنابلة أن يكون الخروج 
لقطع الطريق جهراء بأن يأخذ امحاربون المال قهرا وبصورة علنية» فإن أحذوه مختفين 
فهم في مقام السراق» وإن اختطفوا المال وهربوا به فهم منتهبون؛ لا قطع عليهم؛ 
وكذلك إن حرج الواحد والاثنان على آخر قافلة فاستلبوا منها شيئا فليسوا.محاريين 
كذلكء لأنهم لا يرجعون إلى منعة وقوة» أما إن خرجوا على عدد يسير فقهروهم فهم 
قطاع طريق 2؛ وقد خخالف في ذلك المالكية والظاهرية؛ ولذلك رأى بعض المالكية "أن 
الحرابة عامة في المصر والقفرء وإن كان بعضها أفحش من بعضء ولكن اسم الحراية 
يتناولماء ومعنى الحرابة موجود فيهاء ولو حرج بعصى في المصر يقتل بالسيف ويؤخط فيه 
بأشد من ذلك لا بأيسره» فإنه سلب غيله» وفعل الغيلة أقبح من فعل المجاهرة» ولذلك 
دحل العفو في قتل المجاهرة فكان حرابة» فتحرر أن قطع السبيل موجب للقتل “. 

وقد أضاف بعض الفقهاء شروطأً أخرىبعضها يتعلق من ناحية بالعلاقة بين قاطع 
الطريق والمقطوع عليه» فذكروا أنه يجب أن يكون القاطع أجنبيا عن المقطوع عليه؛ فلا 
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يكون في القاطع ذو رحم محرم من أحد من المقطوع عليهم؛ فإن كان فلا يجب الحد لأن 
بينهما تبسطا في المال» والحرزء لوجود الإذن بالتناوب عادة؛ وهو في هذه الحالة إنما يعتبر 
قد أخذ مالآ مم يحرزه عن الحسرزء المبن في الحضرء ولا السلطان الجاري في السفر”, 
وبعض الشروط يرتبط من ناحية ثانية بالمال المقطوع له فذكروا أنه يحب أن تكون اليد 
عليه صحيحة؛ بأن كانت يد ملك أو يد أمانة» فإن لم تكن اليد صحيحة كيد السارق 
لا حد على القاطع كما لا حد على السارق . 


ا تهديد الأمن : 


اايكرة هكلم دعل تديد ل اع صلب وسو م انعرض لكل منهاها 
يكشف عن بعض دلالاتها السياسية : 


١‏ - الإرهاب والتختويف؛, ويحدث هذا الشكل عندما يكون المقصد الأساسي 
للمحاربين هو إخافة المارة وترويعهم دون الاعتداء على أرواحهم وممتلكاتهم؛ ويتحقق 
تهديد الأمن في هذه الحالة من ناحيتين» الأولى ناحية الإعتداء على سنة الله ف خلقه؛ 
والقاضية بكفالة الأمن والطمأنينة» والسكينة في الحياة لمن التزم شريعة الإسلام» والناحية 
الثانية ناحية تحويل مفهوم الإرهاب ف المفهوم الإسلامي عن وجهته الحقيقية» فبدلاً من 
أن يتجه إلىكل عدو للإسلام وللمسلمين يعمد إلى توجيهه إلى اجتمع المسلم نفسه. 

؟ - أخذ الأموال و الاعتداء عليهاء وهذا الشكل كثابة الاعتداء على أحد مقاصد 
ا 0 ا وراك 
التصرف فيها بما لا يوافق إرادة المالك الحقيقي» وإلا فهو تصرف وعدوان,ء وإفسادء 
سواء كان هذا التصرف بالتبديد وسوء الإنفاق» أو كان بالسلب والنهب والغدر كما 
يحدث في الحرابة» لأن التصرف في كلا الحالين لا يخرج عن كونه سفهاء يجب الأخحذ 
على يد المتسبب فيه لإولا تؤتوا السفهاء أموالكم التي جعل الله لكم قياما# 9©. 

* - ال لتصفية الجسدية والقتل» وهذا الشكا بدوره يمثل اعتداء على مقصد الشريعة 
في حفظ النفوسء» لأن حرمة دم المسلم ثابتة #ولا يقتلون النفس التي حرم الله إلا 
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بالحق4 ”"2, وعليه فإن من يسلب المسلم روحه فقد حارب الله ورسوله؛ إما من حيسث 
التعدي علىمالك الأرواح» والأحساد؛ أو من حيث ادعاء الح في الإحياء والإماتة من 
دون الله تعالى» أو من حيث تفريغ امجتمع المسلم من أكرم عناصره الفعالة في الحياة» أو 
من حيث سلب الحياة في غير مقصده الشرعي. 

؛ - الجمع في تهديد الأمن بين القتل وسلب الأموال» وهو ما بمثل اعتداء على اثنين 
من مقاصد الشريعة في وقت واحد» حفظ النفس وحفظ الأموالء» ولذلك شدد بعض 
الفقهاء العقوبة على فعل الحرابة في هذا الشكل ”": ذلك أن النفس والمال في ميزان 
الإسلام من وسائل اججتمع المسلم قي التجارة مع الله لإعلاء شريعته في الأر ض«إإن لله 
اشترى من المؤمنين أنفسهم وأموالهم بأن لهم الجنة يقاتلون في سبيل الله فيقتلون 
ويقتلون» 7 وحين يراد للمجتمع المسلم - بقطع الطريق قتلا ونهبا للأموال - أن 
يفقد أهم أسس تحارته مع الله فقد أريد له في ذات الوقت أن تتعطل حركتسه 
الاستخلاقية في إعمار الأرض والإصلاح فيها داخلياء وني الجهاد لدشر الدعوة خارجيا. 

رابعا : بين آثار الحرابة والردة في تهديد الأمن : 

تنفق الحرابة والردة في عدة أمور من أهمها أن كلتيهما تشكل خروجا على التعاليم 
المنزلة» وإن كانت الردة خروجما على مقصد الشريعة في حفظ الدين» فإن الحرابة 
قدتشكل خروجا على بقية المقاصد - في حفظ النفس وحفظ العقل» وحفظ العرض» 
وحفظ المال - أو على بعضهاء كما أن كتليهما قد يأتي بها فرد واحد وقد يتسع عدد 
المشاركين فيهاء وإذا كان سهلا نسبيا التعامل مع الحركة الفردية في كلتيهماء فقد 
تتضاعف المسؤولية؛ وتعظم أعباؤها في التعامل مع الحركة الجماعية فيهماء ثم إن 
المشارك في أي منهما - ينتمي أساسا إلى دار الإسلام: فالمرتد ينتمي إليها يحكم حالته 
قبل الردة» فمن ظل على ردته فقد سقط عنه هذا الانتماء لسقوط الإسلام عنهء إلا أن 
يحبس للاستتابة فيعود إلى إسلامه؛ وامحارب ينتمي إليها بحكم إسلامه أو بحكم ذمته؛ 
وفضلاً على ذلك فلكلتيهما عقوبة مقدرة شرعاء وإن تعددت أنماظ هذه العقوبة في 
ا حرا ابة» بتعدد أغاط أفعالهًا. 


لكن من جهة أخحرى فإن الحرابة والردة تختلفان في أن الردة حروج على مثالية 
الإسلام بمجرد إظهار كلمة الكفر وتبديل الدين» وإن لم يتحول ذلك إلى حركة 
وخروج على الجماعة السياسية: أما الحرابة فلا يكفي فيها الإعلان أو التصريح بالإقدام 
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عليهاء عكس الردة. وامخاهرة الي اففزضها الفقهاء في عمل الخارب هي مجاهرة فعل لا 
مجاهرة إعلان بالإقدام عليه» ومن ثم فإن الخنروج على المثالية في الحراية قد لا يعني 
التنصل منها كما في الردة» فقد يكون امحارب متأولاء وقد يكون جاهلا يحكم الشريعة 
ف فعله وفوق ذلك فإن الردة - بالمعنى السابق - قد لا تنطوي على فعل مادي 
بالضرورة؛ لأنها تحول من مبدأ التوحيد إلى مبدا الكفرء لكنها قد تتحول إلى حركة 
حين تحاول فرض منطقها على الجماعة السياسية» كما حدث في صدر الإسلام» أما 
الحرابة فهي بطبيعتها تنطوي على فعل إيجابي» ومن هنا كان حديث يعض الفقهاء 
ضرورة توافر شروط القوة والمنعة في امحارب: وكذلك فإن الردة لا يتصور صدورها إلا 
عن مسلمء أما غير المسلم فالكفر كله ملة واحدة؛ أما الحرابة فقد يأتي يها المسلم 
وغيره» ولذلك تختلف طبيعة العقوبة في كلتا الجركتين» لتصير القتل إذا لم تفلح الاستتابة 
في حالة الردة» ولتصير على مراتب مختلفة في حالة الحرابة» ويضاف إلى ذلك أن جرة 
الردة قد لا تتعدى إلا المرتد نفسه. إلا أن يفتن غيره فيرتد معه كما فعل رؤساء الردة ف 
صدر الإسلام؛ أما الحرابة فهي بذاتها تتعدى غير القاطع لتشمل المقطوع عليه؛ والمقطوع 
له والمقطوع فيه» ومن ثم فإن آثارها تشمل كل هذه الأطراف: بالإيذاء» والأضرار» با 
فيهم القاطع لتوقيع الحد عليه تطهيرا للمجتمع من أمثاله. 


نارق 


المطلب الخامس 
النفاق وتلوين السلوك داخل اجتمع السياسي 
وهو من أنخطر معاول الحدم في جدار أمن المجتمع المسلم» خاصة وأنه علاقة باطنية 
بين من يأتيه وبين اللهء لأن الظاهر قد لا يدل عليهء ولذلك قد يصعب كشف أصحابه 
ما لم يصاحب سلوكياتهم ما يدل عليهاء ولذلك احتل الحديث عن النفاق والمنافقين في 
الأصول المنزلة ركنا هاماء وال ما فتعت تحذر من أدوارهم؛ وتدعو إلى اليقظة لكل 
فعالهم وإن ادعوا الإبمان ©. 


أولاً : حقيقة النفاق : 


لفظ النفاق مشتق من مادة نفق» الى تحمل معاني النفاذء والمضي» والوفساة» ' 
والنقصان؛ والصرف عن الشيء والانقطاع”2) وجماع هذه المعاني الدحول في الشيء ثم 
الخروج منه» لأن أصل النفق هو سرب في الأرض يدخحل فيه ويخرج منه؛ وسمي المنافق 
منافقا اشتقاقا من هذا المعيني» فصار كأحد الحيوانات - اليربوع - الذي يدحل في 
ححره من باب ليخرج من باب آخر فكأن المنافق قد اكتسب هذا الاسم لأنه يدل في 
شرع الإسلام من باب ويخرج منه من باب آخرء وقد قال ابن منظور "وهو - أي 
المنافق - اسم إسلامي لم تعرفه العرب بالمعني المخصوص بهء وهو الذي يست كفره 
ويظهر إمانه» وإن كان أصله - نفى - معروفا في اللغة" : ولذلك يصف القرآن 
المنافق بالتزدد في قوله تعالى بإذلك بأنهم آمنوا ثم كفروا فطبع على قلوبهم فهم لا 
يفقهون» ©2. 

وإذا كانت حقيقة النفاق هي إخفاء الكفر وإظهار الإبمان فمع ذلك من ناحية أن 
النفاق هو أقرب تحديات المجتمع المسلم إلى الردة من حيث صعوبة معرفته دون 
سلوكيات تدل عليه ومن حيث اعتباره مرتبطا بالنوايا والضمير الذاتي ما لا يعلمه إلا 
الله وحده ويكون غيبا على بقية المسلمين» أكثر من ذلك فإن الردة قد تتستر في ثوب 
النفاق» فإذا بها - إذا استشرت وهي على صورة - كالداء المستشرى في أنحاء المسد 


)١(‏ يراجع المعجحم المفهرس لألفاظ القرآن لأحمد فواد عبدالباقي - مادة نفق - لأعرفة السور و الآيات القرآنية 
الي ذكرت النفاق ومشتقاته» انظر ص 7/18 - 117. 
(؟) انظر ماده نفق في : ابن منظور» مرجع سابقن ص 1017 -/105. 
()انظر : ابن منظورء مرجع سابق» ص 405034» وانظر أيضا في تعريف التفاق: إبراهيسم علي سام النفاق 
والمنافقون في عهد رسول الله صلى الله عليه وسلمء ودور اليهود؛ القاهرة: دار الشعب» 1454ن ص ١‏ وما 
بعدها. 
(5) المنافقون / *. 

فد 


السياسي كله. إلا إذا أتى المنافق ما يؤكد ردته» عندها يخضع لأحكامهاء فإذا علم نفاقه 
خحضع لأحكام التعزير غير المقدرة, والمبنية على قوله تعالى فيا أيها النبي جاهد الكفار 
والمنافقين وأغلظ عليهم ومأواهم جهنم وبئس المصير» 0 

وإن النفاق من ناحية ثانية - من حيث التقلب بين الإبمان والكفر - هو تحسيد 
لعدمالحسم ف التعامل مع المواقف اليّ يفرضها الواقع المعاش والىّ تتطلب ذاتية في الراي 
واستقلالا في القرار والقدرة على تحمل تبعاته, لأن النفاق لا يأتي إلا بعدم وضوح 
الرؤية لصاحبه؛ «إوإذا رأيتهم تعجبك أجسامهم وإن يقولوا تسمع لقوهم كأنهم 
خشب مسندة, يحسبون كل صيحة عليهم هم العدو فاحذرهم قاتلهم الله أنى 
يؤفكون» ”"» وإذا به يصدر أيضاً من تردد لإمذبذبين بين ذلك لا إلى هؤلاء ولا إلى 
هؤلاء ومن يضلل الله فلن تجد له سبيلاً4 ”", ولذلك حاء في الحديث "مثل المنافق 
كمثل الشاة العائرة بين الغنمين تعبر إلى هذه مرة وإلى هذه مرة" 9. 

كما أن النفاق من ناحية الثة هو موقف ضعفء فلا يصدر التردد بالمعنى السابق إلا 
عن ضعيف؛ فهو ضعيف في الإصرار على تأبيد الحق في مواجهة الباطل كقوله تعالى 
«إوإذا أتزلت سورة أن آمنوا بالله وجاهدوا مع رسوله استأذنك أولوا الطول منهم 
وقالوا ذرنا نكن مع القاعدين» ©, وهوضعيف ثانيا لأنه لا يستطيع عرض حجته 
والدليل على ثبات موقفه لعدم فقهه حقائق الأمور إفهم لا يفقهون»4. وهو ضعيف 
ثالثا لأنه لا يستطيع التعامل إلا بالخداع, «إيخادعون الله والذين آمنوا وما يخدعون إلا 
أنفسهم وما يشعرون» ”© وهو ضعيف رابعا لأنه يحذر أن تكشف طويته وما يستبطن 
من الكفر وفساد النية «إيحذر المنافقون أن تنزل عليهم سورة تنبئهم بما في قلوبهم» 
”“ إلا من تراجع إلى الحق وتاب من نفاقه 9», كذلك فإن النفاق تأكيد للتناقض 
والقلق وسيطرة الازدواجية في اتفاذ القرارات وصناعتها وتنفيذهاء وهذه الازدواجية 
توقع المنافق في اسر استمراء الإبقاء على موقفين - قد يكونا حصيلة المؤثرات البيئية 
والورائية آل نشأ فيها - أوههما موقف يبدو فيه وجهة المزيف لقناغته أن ذلك قد يحميه 


)١(‏ التوية / 7/ا. 
(؟) المنافقون / 4. 
زفة النساء / 519 .١‏ 
(4) انظر. صحيح مسلم» مرجع سابق» ج ل/ا١1)‏ ص .١758‏ 
(ه) التوية / 85. 
(5) البقرة / 8. 
(7) التوبة // 54. 
(8) وذلك ما يؤكده قوله تعالى «إإلا الذين تابوا وأصلحوا واعتصموا بالله وأخلصوا دينهم لله فأولتنك مع 
المؤمنين وسوف بوت الله المؤمنين أجرا عظيما»؛ النساء 1١45‏ 
وشرف 


من كشف حقيقته أمام الآخرين؛ والثاني يظهر فيه وجهه الحقيقي» لقناعته أنه قد أصبيح 

آمنا بنأيه عمن يخشاهم ". 

يقل الله في شأن المنافقين «إمذبذيين بين ذلك: وذكر الحديث أنه "كالشاة العائرة"» 

فهو مع أهل الإيمان مرق ومع أهل الكفر مرة» لأنه يدرك أن إمعيتة تحقيقا لمصالحه 

الخاصة» مهما علم أن الإسلام الذي يظهر الإذعان له يقول لا يكون أحدهم إمعة'". 
ثانيا : أهم خصال النفاق : 


لا يعدو الحديث عن خصال النفاق إلا مقدمة لازمة للحديث عن أثره في إفساد 
الأمن» وليس المدف هنا حصر كل هذه النصالء؛ خاصة وأن الأصول المنزلة أفاضت 
كثيراً في ذكر هذه الخصائص بما يجعل عملية الحصر عسيرة الإمكان, إن لم تكن 
مستحيلة © وبصفة عامة يمكن القول إن من خصال النفاق أعمال الخديعة والإفساد 
وإلقاء التهم بالباطل «إيخادعون الله والذين آمنوا وما يخدعون إلا أنفسهم وما 
يشعرون في قلوبهم مرض فزادهم الله مرضا وهم عذاب أليم بما كانوا يكذبون, وإذا 
قبل لهم لا تفسدوا في الأرض قالوا إغا نحن مصلحون, ألا إنهم هم المفسدون ولككن 
لا يشعروت, وإذا قيل لهم آمنوا كما آمن الناس قالوا أنؤمن كما آمن السفهاء ألا 
أنهم هم السفهاء ولكن لا يعلمون» ©. 

ومن خصاله الاسزسال في الضلال والغي؛ وعدم التزاجع عن الباطل إأولئك الذين 
اشتزوا الضلالة بالهدى فما ربحت تجارتهم وما كانوا مهتدين. مثلهم كمثل الذي 
استوقد نارا فلما أضاءت ما حوله ذهب الله بنورهم وتركهم في ظلمات لا 
يبصرون. صم بكم عمي فهم لا يرجعون» ". 

ومن خضاله الغل» والحقد. والضغينة #إن تصبك حسنة تسؤهم وإن تصبسك 
مصيبة يقولوا قد أخذنا أمرنا من قبل. ويتولوا وهم فرحون#”'. | 

ومن خصاله الحث على فعل المفاسد والمتكرات» والتواصي بها #المنافقون 


(1) انظر : د. عمادالدين عليل» دراسة في السيرة» مرجع سابق» ص ”707 
(؟) انظر :ابن الدييع؛ مرجع سابق؛ ج 4ن ص 474. 
(1) انظر في حصال النفاق : ابن قيم الجوزية» صفات المنافقين» القاهرة: المكتبة القيميةء 8/ا19١:‏ ص 1 وما 
بعدهاء وانظر أيضاً: إبراهيم علي سالمء مرجع سابق» ص 151 وما بعدهاء ص 754 وما بعدها. 
(4) البقرة / 8 -17. 
(ه) البقرة / 15 --19. 
(5) التوبة / .5٠‏ 
28 


والمنافقات بعضهم من بعض يأمرون بالمنكر وينهون عن المعروف ويقبضون أيديهم 
نسوا ١‏ لله فنسيهم. إن المنافقين هم الفاسقون» 2. 

ومن خصاله الصد عن سبيل الله (إاتخذوا أيمانهم جنة فصدوا عن مسبيل الله إنهسم 
. ساء ها كانوا يعملون» 00 والاستكبار في الأرض «إوإذا قيل هم تعالوا يستغفر لكم 
رسول الله لووا رؤوسهم ورأيتهم يصدون وهم مستبكرون» ©. 

ومن خصاله الكذب ونقض العهد والخيانة والفجور؛ ففي الحديث "آية المنافق 
كللاث إذا حدث كذب» وإذا وعد أحلف» وإذا أؤتمن حان" 450 وقي آخر "أربع من 
كن فيه كان مناققا خخالصاء ومن كانت فيه خنصلة منها كانت فيه ختصلة من التفاق 
حتى يدعهاء إذا أَوْتمن خان» وإذا حدث كذب» وإذا عاهد غدرء وإذا خاصم فجحر"*, 
ووره قي حديث الث "إن للمنافقين علامات يعرفون بهاء تحيتهم لعنة» وطعامهن نهبة, 
وغنيمتهم غلول؛ ولا يقربون المساجد إلا هجراء ولا يأتون الصلاة إلا دبرا مستكبرين» 
لا يألفون, ولا يؤلفون. حشب بالليل» صحب بالنهار" 0 

الثا : أهم أغاط النفاق المفسدة للأمن : 

تتعدد أنماط النفاق الي تفسد أمن المجتمع المسلم بتعدد مواقفه, والإصرار على 
الانغراس في مضادات القيم المتسبطنة داخله» ومن هذه الأنماط : 

١‏ - النفاق في الدين» وهو أخطر أنماط النفاق» ونظراً لأنه الأصل في حقيقة النفاق 
في الإسلام» فإنه يستغرق الأنماط الأخرى له ومثل هذا النفاق يصرف أمور الدين - 
أوامره ونواهيه - في وجوه الباطل بما لا يخدم مقاصد الشريعة تعويلا على محرد التلفظ 
بكلمة التوحيد دون التمكين ها بما يضبط الفكر والحركة, بإإذا جاءك المنافقون قالوا 
نشهد إنك لرسول الله. والله يعلسم أنسك لرسوله والله يشهد إن المنسافقين 
لكاذبون74. 
٠‏ ؟ - النفاق في التعامل مع الحكام؛ حيث توسط وتدمل من لا خخلق له ولا دين بين 
الحاكم والمحكوم بتزييف الحقائق» وتضخيم الأباطيل بينهماء لا لشيء إلا لإرادة المصلحة 


.51/ / التوبة‎ )١( 
.١ / (؟المنافقون‎ 
.8 / المنافقون‎ 
,.١لهؤ‎ -1١ه8م (؟) انظر : ابن حجرء فتح الباري» مرجع سابق» جح اءاص‎ 
انظر المرحع السابق.‎ )5( 
ص‎ ١ انظر مسند أحمد, مرجع سابق؛ جح‎ )5( 
.١ / المنافقون‎ )0( 
خرف‎ 


الخاصة» وإبقاء الفتنة بين المسلمين» وقد قيل لابن عمر "إنا ندل على أمرائنا فنقول 
اقول فإذا رجا قلدا خيرمة :قال كا تمد هتنا على عهد سول اث ملي الله عليه 
وسلم النفاق ”"2» ويزداد الأمر سوءا إذا قرب الحاكم مثل هؤلاء المنافقين» يقسول الشيخ 
محمد عبده "إن معاشرة الرئيس من إمام» وملكء وأمير لمنافقي قومه يمثل ما يعاشر به 
المخلصين منهم؛ فيه توطين لأنفسهم على النفاق وحمل لغيرهم على الشقاق .. فإن هذه 
المعاملة مفسدة لأخلاق الدهماء ومثيرة لحفاظ المخلصين الفضلاء» وكم أفسدت على 
الملوك الجاهلين أمرهمء وكانت سببا لضياع ملكهم" 7". 


" - النفاق في التعامل مع المحكومين» وهو نفاق الحكام الذين لا يقومون على أمور 
المحكومين ما يصلحهم مقتضى السياسة الشرعية» وإنما ينتهجون نهج المنافقين حيث 
تناقض القول مع العمل ”2 وتزييف الواقع» فلا يقبلون من الرعية إلا نفاقا مثل نفاقهم؛ 
وغشا مثل غشهم؛ ولذلك تتعدد بحالات هذا النفاق»فهم منافقون لأنفسهم, ومنافقون 
لرعيتهم؛ ومنافقون للعلماء حوهم» ولذلك سماهم بعض الصحابة الأئمة المضلين» وقد 
روى "أن عمر بن الخنطاب سأل أحد الصحابة : ما أحوف شيء تخافه على أمة محمد 
صلى الله عليه وسلم ‏ قال: أئمة مضلون. قال غمر ماح ام وكا 
وأعلمنيه رسول الله صلى الله عليه وسله"0©. 


5 - النفاق في العلم» وهو نفاق الذين استأمنهم الله على حفظ دينه فإذا بهم يقلبون 
رسالة العلم الذي يحملونه ويلوون حقائقه ابتغاء مرضاة حاكم أو منصب أو عرض زائل 
في الدنيا ©» إنهم الذين تعلموا - أو يتعلمون - العلم لغير وجه اللهء ليضيفوا إلى آفات 
العلم ”© آفة النفاق فيه» وقد جحاء في الحديث "من طلب العلم ليجاري به العلماء 
وبماري يه السفهاء ويصرف به وجوه الناس إليه أدتخله الله النار"9©. 


.١٠١86 انظر :مسند أحمدء مرحع سابق: جالان ص‎ )١( 
.13738 ص‎ ٠١ انظر : تفسير المنارء مرجع سابقء» ح‎ )١( 
يعد مكيافيللي من رواد الفكر اليساسي الذين دافعوا عن وجود النفساق في الحككم؛ انظر التفناصيل في د.‎ )5( 
.5١7؟ حورية توفيق محاهد؛ الفكر السياسي؛ مرحع سابقن حص‎ 
.537 انظر مسند أحمد, مرحع سابق» ح لان ص‎ )4( 
-١175ص انظر في تفاصيل النفاق لطلب الدنياء الشوكاني؛ طلب العلم وطبقات المتعلمين» مرجع سابق‎ )5( 
16 
ومنها آفات كتم العلم؛ والقول على الله بغير علم؛ والدعوى في العلم والقرآنء وإلاذلال أهل العلم‎ )7( 
للعلم» وفقد الدشية فيه والكبر العحبء والمراء والمخناصمة والجدال؛ والنسيان» والغرور؛ والتعصب والتسرع‎ 
وما‎ ١505 في الفتوى والتحاسد والحقدء انظر تفاصيل ذلك في :محمد بن سعيد رسلان؛ مرجع سابق» ص‎ 
بعدها.‎ 
.١١١ انظر ابن الدييع» مرجع سابق؛ ح 7ء ص‎ )0( 

لمك 


© - النفاق في التعامل مع المسلمين جميعاء وهو النفاق الذي يهدف إلى الوقيعة بين 
المسلم وأخيه المسلم؛ لكي تتأصل بينهما العداوة والبغضاءء وف الحديث "تمد شرار 
الناس يوم القيامة عند | لله ذا الوجهين الذين يأتي هؤلاء بوجه وهؤلاء بوجحه"”"؛ وفى 
الحديث الآخر "'يكون في آخر الزمان رحال يختلون الدين بالدنيا. يلبسون للناس جلود 
الضأن من اللبن» ألسنتهم أحلى من العسل؛ وقلوبهم قلوب الذئاب» يقول الله تعالى أبى 
يغزون؟ أم علي يجزئون» في حلفت لأبئن على أولدك منهم فتئة تذر الحليم فيهم 
حيرانا" 7 2. 


النفاق وتهديد الأمن 


النفاق فضلا على ما فيه من خصالء وما يحويه من حقائق يؤدي إلى تمزيق وحدة 
المسلمين» وقد علق بعض الفقهاء على حديث:"تحد شرار الناض يوم القيامة .."» الحديث 
بقوله "إن المنافق هو الذي يأتي كل طائفة يرضيها. فيظهر ها أنه منها ومخالف لضدها.. 
وصنيعة نفاق» ومحض كذب, وخداع» وتحيل على الاطلاع على آراء الطائفتين» وهي 
مداهنة محرمة" 7" ولقد مارس النفاق دوره التخريي لإفساد علاقات المسلمين في صدر 
الإسلام؛ لما زكى ابن سلول راس النفاق نار الحمية بين المهاجرين والأنصار حت ى كاد 
القتال ينشب بينهم إلى أن تدخخل الرسول صلى الله عليه وسلم؛ فقوض الفتنة» ونزل 
القرآن يفضح صنيع المنافقين ©). 

كما أن النفاق والأمن لا يلتقيان في هدف أو منهج للحياة» فالحديث يقول "ما 
ينبغي لذي الوجهين أن يكون أمينا"» وقد جاء في حصال المنافق أنه "إذا اؤتمن خان» 
ولقد أمّن الرسول صلى الله عليه وسلم المنافقين فلم يراعوا لذلك عهداء بل حاولوا 
مرارا تدبير المكائد له وللمسلمين» وف عودته من غزوة تبوك دبر بعضهم محاولة لقتلهء 
فلماكشفت محاولتهم» رفض قتلهم ©. 

كذلك فإن المنافقين جرت سنة الله فيهن أن لا يقفوا في المواظن ال تحب نصرة 
المسلمين فيها إلا موقف المخذل والمثبط للعزيعة «إلو خرجوا فيكم ما زادوكم إلا خبالا 
ولأوضعوا خلالكم يبغونكم الفتنة وفيكم سماعون هم والله عليم بالظالمين. لقد ابتغوا 


.775 انظر : ابن حجرء فتح الباري» مرجع سابقن جد 2717 ص‎ )١( 
ابن الدييع؛ مرجع سابق» جح 27 ص‎ 23١١ ص‎ ٠١ انظر علاء الدين علي المتقي» مرجع سابق» حب‎ )5( 
11-كلل.‎ 
73750 (؟) انظر: ابن حجر » مرجع سابق» جح 17 ص‎ 
وذلك ف الآية الثامنة من سورة المؤمنون؛ انظر تفسيراين كثير» مرجع سابقن جل 4ن ص "لاوما‎ )5( 
.1914 2 1917 بعدهاء وانظر: ابن هشام» مرجع سابق» جلاء ص‎ 
7548 انظو: د. عمادالدين حليل؛ دراسة ف السيرة» مرجع سابق» ص‎ )5( 
1:١ 


الفتنة من قبل وقلبوا لك الأمور حتىجاء الحسق وظهر أمر الله وهم كارهون»", 
وقد تعرض ابن عمر لدورهم السلبي في الجهاد فذكر أنهم - في عصر النبوة - "إذ كانوا 
عند مواطن القتال كانوا مع الآخعر للآخرء والخاذل للخاذل» واعتصموا برؤوس الجبال 
ينظرون ما يصنغ الناس» فإذا فتح الله للمسلمين كانوا أشدهم تخاطبا بالكذبء فإذا 
قدروا على الغلول احنزوا فيه على الله وحدثهم الشيطان أنها غنيمة» وإن أصابهم 
رخاء بطروا وإن أصابهم حبس فتنهم الشيطان؛ وليس لهم من أجر المسلمين شيء" 7" 
ولذلك ذهب الإمام الشافعي إلى أنه "لا يحل لإمام المسلمين أن يدعو أحدا منهم - أي 
من المنافقين - للغزو معه ولو غزا معه لم يكن له أن يسهم له ولا يرضخ, لأنه من منع 
الله عز وجل أن يغزو للمسلمين" . 

. وأيضاً فإن المنافقين هم أحرص فئات اجتمع السياسي على مخالفة كل عدو 
للمسلمين دون إدراك لعواقب ذلكء إلا ما يلحق الأذى بالمسلمين» ولذلك وصفهم الله 
تعالى بقوله «إالذين يتخذون الكافرين أولياء من دون المؤمنين أيبتغون عندهم العزة 
فإن العزة لله جنيع ” » وقد تحالف المنافقون في صدر الإسلام مع مشركي مكة 
وتبادلوا الكتاب تأكيدا لهذا التحالف”» وتحالفوا مع اليهود, ما شجعهم على الأذى 
الشديد والاستمرار في الكيد 00 

ثم إن المنافقين لا يتورعون عن إثارة الشائعات الخبيثة بين المسلمين» فما دام شأنهم 
قائم على الأمر بالمنكر والنهي عن المعروف» فذلك وضع طبيعي بالنسبة لهم وكذلك 
كان دينهم في صدر الإسلام؛ فقد أشاعوا روح المزعة بعد غزوة أحدء ونشروا الكذب 
عن حادث الافك ليشككوا المسلمين في نقاء بيت النبوة وطهارته» وأشاعوا الباطل حول 
مسجدهم مسجد الضرار ليحولوا المسلمين عن وجهتهم؛ ولكن قوة امجتمع المسلم 
وحكمة النبي صلى الله عليه وسلم - وفوق ذلك وقبله نزول الوحي - كشفا لتآمرهمء 
وفساد نواياهم وتحذيرا من مخططاتهم كل ذلك كان له أثره في تقويض ما أرادوا””. 


.58- 51/ / التوية‎ )١( 
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المطلب السادس 
تهديد الأمن وممارسات غير المسلمين 
قد يأتي تهديد أمن المسلمين داخل ديارهم ممن قد سمحوا لهم بالإقامة بينهم سواء من 
الذين عقدوا لهم عقود الذمة» من أهل الكتاب» أو من الذين عقدوا لهم عقود الأمان» 
من غير المشر كيين. 
أولاً : حقيقة هذا التهديد : 


وتنبع هذه الحقيقة من حدوث خلل ف الالتزامات المتبادلة بين الذميين والمستأمنين - 
كل على حدة - وبين المسلمين» أساسه» نقض بعض - أو كل - الواجبات الي ترتبها 
عقود الذمة على الذميين؛ أو عقود الأمان على المستأمنين» ذلك أن نغضا. من هؤلاء أو 
هؤلاء قد تواتيهم الفرصة - للقيام ببعض الممارسات» وقد تسول هم أنفسهم ذلك بفعل 
جو الأمن والسماحة الذي يلقونه داحل بلاد المسلمين» .مما يشكل خروجا على ما ألزموا 
أنفسهم به قبل المسلمين» وبما يحدث خللا واضطرابا فْ استقرار المجتمع المسلم. وإذا كان 
الإسلام قد جعل أمن أهل الذمة ورعاية حرماتهم وممتلكاتهم جزءا أصيلا من أمن هذا 
امجتمعء .ما قد تكون أعباؤه أكبر وأثقل مما قد يؤدونه من جزية للمسلمين» فليس من 
العدل في شيء أن تكون ممارسات أهل الذمة ف اتحاه عكسي لاستمرار هذا الأمن» كما 
أنه ليس من العدل في ذات الوقت أن يلتزم المسلمون قبل المستأمنين بواحبات محددة 
وإن كان أمانهم على حساب أمن المسلمين» أو كان في وجودهم ما يلحق الضرر 
بالمسلمين أو أهل الذمة داحل امجتمع المسلم» ثم يطلب من المسلمين رغم ذلك برعاية 
عهود قام أصحابها بخرقها. 

وإذا كان الأمر كذلك ف حقيقة تهديد غير المسلمين لأمن المجتمع المسلمء فإن هناك 
حقائق أربع تستنبطها هذه الحقيقة الكلية» أولاها : أن هذا التهديد هو سنة من سنن الله 
سبحانه وتعالى في ابتلاء المسلمين بأهل الكتاب والمشركين؛ مادام الأساس في تعاملهم 
مع المسلمين المبدأ القرآني #ولن ترضى عنك اليهود ولا النصارى حتى تتبع ملتهم» 
'؛ ومادامت نظرتهم إلى المسلمين محكومة بقوله تعالى لإما يود الذين كفروامن أهل 
الكتاب ولا المشركين أن ينزل عليكم من خير من ربكم ”"», والحقيقة الثانية: أن 
المسلمين بإخلال غيرهم لعقودهم وتحللهم من واجباتهم موجب هذه العقود قد صاروا 
في حل مما ألزموا أنفسهم تحاه ناقضي عهودهم: وتتوقف طبيعة ومدى تحلل المسلمين 
على درجة إخلال غيرهم لعقودهم, وتأتي الحقيقة الثالشة لتؤكد أن المسلمين في حالة 


.17١ / البقرة‎ )١( 
.٠١8 / (؟) البقرة‎ 


تهديد غيرهم لأمنهم داخليا قد يواجهون من أخل يواحباته إذا قام هو بنفسه بذلك» 
ذميا أو مستأمناء وبالمعنى الثاني قد يواحهون من أخل بواجباته ومن قد يساندونه من 
داخل المجتمع المسلم؛ سواء من المسلمين الذي مردوا على النفاق والفتنة» أو 0 
الذين يتحينون الفرص لضرب وحدة المسلمين وتماسكهم؛ ويكمل الحقائق السا 

تتةة أن تهديد أ للسلمي داخاا من قل حوهم قد جر إلى وقد سه من خبارج 
ديارهمء إذا ما كان غير المسلمين عونا لأعداء المسلمين» أو كان هؤلاء الأعداء سندا 
قويا لغر المسلمين داخل ديار المسلمين» بقطع النظر عن أشكال المساندة والمناصرة بين ٠‏ 
الفريقين. 

ثانيا : الأصول النزلة و التحذير من حقيقة هذا التهديد : 

لاتزال الأصول. المنزلة تحذر المسلمين من الركون إلى غيرهم دون تبصرة أو تبين . 
لمواقف العلاقات معهم ومقتضياتهاء ولاتزال تأمرهم بأن لا يرجوا أمانا كاملا في 
الاطمئنان إليهم والمودة معهم إولا تؤمنوا إلا لمن تبع دينكم. قل إن الهدى هدى الله 
أن يؤتي أحد مثل ما أوتيتم أو يحاجوكم عند ربكم) ". 

إن التحذير بالمعنى السابق له مبرراته» إذا ما تذكر كل مسلم أن الأمر بالإحسان إلى 
أهل الذمة» والمستأمنين» واحترام عهودهم داحل يجتمعه: يجب أن لا ينسيانه أن منهم من 
ينظرون إلى دين الله وأحكامه نظرة الاستهزاء والانتقاص والعبث «إيا آيها الذين آمنوا 
لا تعخذوا الذين اتخذوا دينكم هزوا ولعبا من الذين أوتوا الكتاب من قبلكم والكفار 
أولياء. واتقوا لله إن كنتم مؤمنين» 2. 

ل واج لسع م د ال إليهم منه 
بإقل يا أهل الكتاب هل تنقمون منا إل أن آمنا بالله وما أنزل ! لينا. وما أنزل من 
قبل وأن أكث ركم فاسقون» ', أما عد هله الاقدة فعس رظا يعتت يل اما زه هونا 
ش يرضيهم هو اتباع ملتهم طإولن ترضى عنك اليهود ولا النصارى حتى تنبع ملتهم. قل 
إدخذى! فهر الخلدى ولتن اتيت قواعهع بعد الذي جباءك من العلم مالك من 
و سي 
ال ا رن ل ا 1 
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ذلك وإولا تزال تطلع علىخائنة منهم إلا قليلا منهم فاعف عنهم واصفح إن الله 
يحب المحسنين» (". 

ومنهم من لا يرقبون في المسلمين إلا الخبال» وما يوقع في الحرج والعنت؛ فضلا على 
إظهار قليل مما يخالف كثيرا نما يبطنون فيا أيها الذين آمنوا لا تتخذوا بطانة من 
دونكم لا يألونكم خبالا. وَذُوا ما عنتم. قد بدت البغضاء من أفواههم وما تخفى 
صدورهم أكبر قد بينا لكم الآيات إن كنتم تعقلون» ©. 

ومنهم من هم بحبولون على حسد كل نعمة أنعمها الله على المسلمين؛ ولذلك فهم 
أكثر الناس حرصا على إبقائهم في الردة» والتفريق بينهم وبين إسلامهم لإود كشير من 
أهل الكتاب لو يردونكم من بعد إعانكم كفارا حسدا من عند أنفسهم من بعد ما 
تبين لمهم الحق4 7" بل إن هذه الردة هي أصل دعوتهم إلى إضلال الذين آمنوا #ودت . 
طائفة من أهل الكتاب لو يضلونكم وما يضلون إلا أنفسهم وما يشعرون» 9, 
وذلك لأنهم لإيريدون أن يطفتوا نور الل بأفواهم ويأبى اله إلا أن يعم نورو4 29. 

ثالئا : غير المسلمين وبعض مناحي تهديد الأمن : 

تحدث كثير من الفقهاء عن بعض الممارسات الي قد يأتيها غير المسلمين فيكون لها 
الأثر السلبي في تهديد أمن المجتمع المسلم بشكل أو بآخر؛ ومن هذه الممارسات أعمال 
الحرابة» والبغي» واللحاسوسية) والقتل العمد» أو شبه العمد, أو الخطاً سواء فيما بينهم أو 
فيما يينهم وبين المسلمين» فضلا على التعدي على الأموال والأعراض ”©؛ ويلاحظ 
بصفة عامة على هذه الأعمال : 


١‏ - أن بعضها لا يتضمن أشكالاً لتهديد الأمن ال قد يجسدها المسلم داعل 
يجتمعه» خاصة ما يرتكبه من جرعة الردة» ذلك أن غير المسلم لا يؤاحذ لانتقاله من دينه 
إلى دين آخحرء ولكنه يحاسب إذا انتقل من دينه إلى دين الإسلام ثم عاد إلى دينه أو إلى 
أي دين آخر غير الإسلام» لأنه في هذه الخالة يصير مرتدا. 
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هظ 


١‏ - أن معظمها أعمال قد يأتيها بعض المسلمين داخل بجتمعهم» بل رما كان إقدام 
المسلمين على ارتكابها هو أحد الدوافع الى قد تمهد الطريق لغيرهم على الاقتداء بهم ف 
إحداث هذه الأعمال» وإن كانت الآثار المزتية - خاصة ف العقوبة - تختلف بالنسبة 

- أن غيرالمسلمين قد يقدمون بهذه الأعمال إما يأخذهم المبادرة في ذلك؛ أو 
بتضامنهم مع متزعمي هذه الأعمال داحل اجتمع المسلم» مسلمين أو غيرهم. 

4 - إن تطور الواقع السياسني للمسلمين» وتبدل أحوال وأشكال معيشتهم قد 
تشجع من يقيمون بين ظهرانيهم من غيرهم على ابتداع أو انتهاج مسالك في تهديد 
الأمن لم تكن معروفة من قبل مما لم يتحدث عنه الفقهاء الأوائل؛ لقدم العهد بينهم 
وبينها لحداثتهاء ومن ذلك مثلا ما يحدث في كثير من بلاد المسلمين على أيدي غيرهم 
من جرائم تزييف العملاتء والترويج أو المتاحرة في أشكال المحدرات المختلفة» ونشر 
الأعمال المكتوبة وغير المكتوبة الى تشكل طعنا في الإسلام وخروجا على تعاليمه؛ 
وإشاعة دعاوي الإفساد والفتنة والالحاد بين المسلمين» والاستحواذ على الأسلحة أو 
تكديسها دون مبرر لذلك» واستغلال دور العبادة من الكنائس أو المعابد ف تذبير المكائد 
والفتن للمسلمين» وتحنيد بعض المسلمين للتجسس لحسابهم؛ وغيرها وهذه الجرائم 
تحتاج اجتهاداً فقهياً يكمل ويبنى على ما قدمه فقهاء السلف؛ حتى لا يظل الشرع يعدا 
عن اعتبار الواقع وضبطه وفق مقاصده. 


رابعاً : الخبرة السياسية وبعض مواقف تهديد الأمن : 

تقدم الخبرة السياسية في صدر الإسلام سوابق كثيرة تكشف جوانب متعددة لما يكن 
أن يقوم به غير المسلمين داخعل الجتمم المسلم» وتبرهن على أن تحذير النصوص المنزلة من 
مكائدهم ومفاسدهم ليس حديثا نابعا من فراغ؛ وقد أصيب المجتمع المسلم ف عصر 
النبوة وعصر الخلافة الراشدة مجراح متعددة منهم» ؛ بعضها كانت الجماعة السياستية 
حجار ذه بسهولة: تومضها الآعر كان خدروتها ينه عشَرًا ملعا بالتضحياك: 

فرغم أن رسول الله صلى الله عليه وسلم اعتزف لهم بكيانهم الديئ داعل دولته 
الناشئة منذ أن كتب صحيفة أو ميثاق المدينة» ورغم أنه قد عقد لهم عقود ذمة أو أمان 
تحفظ لمم هذا الكيان إلا أن منهم - خاصة من اليهود كانوا لا يرضون إلا بالتخريب 
وإفساد الحياة على المسلمين» فقد أثاروا النزاع والجدال بكثرة أسئلتهم للرسول صلى 
الله عليه وسلم فيما لا طائل من ورائه» وكرروا محاولات الوقيعة بين المهساجحرين 
والأنصار ونقضت فروعهم من ب قينقاع وبي النضير وبي قريظة عهودهم؛ فكان 
قتالهم» كل ذلكء والجماعة السياسية بقيادة الرسول صلى الله عليه وسلم كانت تواصل 
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مسيرتها للتمكين للإسلام» مقوضة لكل ما خخطط ودبر لإفساد العلاقات بين أعضائها 
وقد بححت في ذلك إلى حد كبير» حتى إذا ما انقضى عصر النبوة» وتمخضت الردة 
اشرأبت أعناق اليهودية والنصرانية» وبحم النفاق حتى جمع الله المسلمين على الخليفة 
الأول 0, الذي كان تصديه للردة من أكبر الضربات الوقائية الب فوتت علىعناصر 
الإفساد الداحلي ما كانت تريد من ورائها ©. 

وما كان أحد من المسلمين يدرك أن مثل هذه العناصر تتحين الفرصة من حدييد مع 
الخليفة الثاني» فإذا بها - وقد أتتها - لا تتوزع عن الاعتداء عليه وتكشف المصادر 
التاريخية عن أن قادة الاعتداء والمدبرين له كانوا خليطا من هذه العناصرء إذ كان فيهم 
جفينة النصراني؛ والهرمزان الفارسي» وأبولؤلؤة المجوسيء وإن كان الأخير هو الذي 
تحمل قتل الخليفة 2 وقد جاء الاعتداء على الخليفة اعتداء على مثاليات الإسلام وقيمه 
ليقدم سابقة ف إمكان التعدي على قيادة المسلمين من قبل غيرهم داحل عاصمة الخلافة» 
ويثبت أن العداء المستحكم للإسلام سيظل يعلن عن نفسه كلما تحقق له ذلك» والحوار 
دار بين عمر بن الخطاب - قبل تصفيته جسدياً - وبين أبي لؤلؤة الجوسي قاتله بعد 
ذلك. يؤكد هذه الحقيقة ©). 

ثم يأتي التآمر الذي غلف عملية اغتيال الخليفة الثالث تتويجا لجهود عبدا لله بن سب 
اليهودي ومن ناوأه من عناصر الفتنة 7 فإذا بامجتمع المسلم يعاني من تصدعات تلتها 
تصدعات أعمق وأشدء فبان أن قتل عثمان بن عفان لم يكن خاتمة الملاف» بل كانت 
نهايته مع إسقاط نظام الخلافة الراشذة. 


(1) انظر تحليلا لموقع غير المسلمين في ميثاق المديئة في : 

- 22.35 ,تق الل لعتمسقطه84 ,106 - 100 .مم .مه ,طوتتوك7 مواممظ دمدكلة 
(1) انظر: ابن هشام» مرجع سابق» جح 4ن ص 175؛ د. عمادالدين خليل؛ دراسة في السيرة» مرجع 
سابق»ءص 85 7. 
(؟) انظر ما روي بهذا الشأن فْ ابن كثيز» البداية؛ مرجع سابق» طبعة :4٠١‏ ص 21777 ابن العربي العراصم 
من القواصمء مرجع سابقن ص 47. 
(4) وهذا الحوار كان يوحي بأن أبا لولوة مقدم مسبقا على قتل الخليفة» انظر مزيدا من التفاصيل عن دلالات 
مقتل الخليفة الثاني في: مصطفى منجود؛ مرجع سابق» ص /141 - 184. 
(5) انظر: ابن العربي العواصم» مرجع سابق» ص 288؛ وانظر في تفاصيل المخمطط الذي اتبع لقتل الخليفة 
الثالث: الطبري»تاريخ الرسلء»مرجع سابق جح 4» ص 784 وما بعدهاء وابن الأثير؛ الكامل» مرجع سابق» جح 
'ء ص ١15‏ وما بعدهاء ابن كثير» البداية؛ مرحع سابق» طبعة 2194٠١‏ ج لاء ص 1177 وما بعدهاء وانظر 
في دلالات مقدله: مصطفى منجود. مرجع سابقن ص 7١8‏ وما بعدها. 
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البحث الرابع 
وسائل التعامل مع مصادر تهديد الامن 

تحيط الشريعة الإسلامية امجتمع السياسي المسلم بسياج من الضمانات الي تحصن 
أركانه و تحفظ له بقاءه حتى يكون نطاق حركته ومرونة د 
متوافقين مع ما فرض عليه من تلقي الدعوة واحتضانها وتبليغها للناس كافة. 

والناظر في هذه الضمانات يجد أن الشريعة قد جمعت فيها للمجتمع المسلم بين 
إتاحة القدرة على الانتفاع بالمتيسر له من الإمكانات والموارد الى تهيء له أسباب القوة 
وشروطها لأداء وظيفته الحضارية؛ وبين إمكان التحرك لضرب ما قد يثنيه عن هذا الأداء 
من داخعله سواء بالزامه باتباع بععض الوسائل المنصوص عليها في الأصول المنزلة» أو 
بإلزامه باحتيار وسائل أخرى قابلة للتغيير والتجديد تبعا لاحتهاد علمائه؛ وقرار قيادته 
الشرعية» و قد يفرض الواقع باتباع وسائل منصوص عليهاء وقد يفرض اتباع وسائل 
اجتهادية» وقد يفرض اتباع كلا النمطين من الوسائل معا. 
فهذه الوسائل اذا لها خصائص معينة» فهي من جهة تجمع بين ما نصت الشريعة على 
اتباعه كالحدود مثلء وبين ما ترك ابتداعه اعتمادا على الملكة الاجتهادية مما قد يندرج 
تحت مفهوم التعزيز» وهي من جهة ثانية متعددة الدرحات والأنواع إذ تشمل تطبيق 
الحدود. والقتال» و النفي وال مجرة» والاعتزال» والإحلاء من ديار المسلمين» وغير ذلك 
مما سيرد لاحقاء وبعض هذه الوسائل يغلب عليه طابع العنف المادي. وبعضها الآخحر 
بعيد عن هذا الطابع» ومن جهة ثالثة فإنها تملك صلاحيتها في ذاتهاء ومن ثم فان بدا 
أنها بلا فاعلية أحيانا فذلك راحع إلى أن الصلاحية تتوقف. على مستخدميها وكيفية 
استخدامهاء فإما دحلوا بها من أبواب المقاصد الشرعية» وإما ا ا 
الأبواب. يكمل ذلك أن هذه الوسائل من جهة رابعة لا تفتزض في تطبيقها التمييز بين 
الجناة لأشخاضهم: أفرادا» أو جماعات» فالكل عرضة لما قد تخمله من إحراءات رادعة» 
وإنما يفتزض ف تطبيقها التمييز بين الجناه لأفعالهم الإحرامية» وما يصلح تطبيقه من 
وسائل في أفعال معينة» قد لا يصلح استخدامه في أفعال أخرى. 
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المطلب الأول 
الحدود وفعالية التصدي لمصادر تهديد الأمن 


لا شك أن الحدود تأتي في مقدمة الوسائل الي كفلتها الأصول المنزلة لتدفع عن 
امختمع المسلم بعض مناقذ الخطر الى تحمل تهديدا لأمنى ونظرا لأنها مقدرة شرعا - 
ردن ثم ثهي معدة سلف - فإنها تهيء الاستحابة الفورية لمصادر الخطر وبعد أن يت 
تكبيف كل منها وإسقاط الحد المناسب عليه. 

أولاً : حقيقة الحدود : 


الاق اللغة مشتو من نادة ده الي ضبق لقصل بين السيفن» ووضع يانه 
للشيء» وتيزه عن غيره» والتوضيح والتبيين» والحدة والغضب والنشاطء وتحديد الإقامة, 
والإبقاء في المكان .ما يفيد الحركة إلى غيره ©. والمعنى الذي تستبطنه هذه المعاني' جميعاً 
هو المنع» فكأنه المعنى الذي يشكل رباطا وقاما مشرركا بينهماء فالذي يفصل بين 
شيئين عنعهما من الاختلاط, والذي يضع نهاية للشيء يعنع امتداده بعد ذلك والحدة 
امتناع عن الدعة والاسترخاء» وتحديد الإقامة هو منع الانتقال إلى مكان آخر. 

وأما في الشرع فقد ورد لفظ الحد مقرونا بنسبته أحيان إلى الله في قوله تعالىلإنلك 
حدود الله فلا تقربوها74", وقوله «إتلك حدود الله فلا تعتدوها””, وقوله للإومن 
يتعد حدود ا لله فأوليك هم الظالمونه, وقوله إوالحافظون لحدود الله و 
قوله ومن يعص الله ورسوله ويتعد حدوده يدخله ناراً خالدا فيهابي0". 

وغاليا ما ينظر إلى حدود الله في مثل هذه الأصول على أنها تعيي ما أوجب ال مد 
الفرائض حيث العمل بها والمخالفة عليها وترك تضييعها ©. 

أوما أنزل الله من أحكام تفرض الالتزام بها وعدم محاورتهاء ومنع أن يدخحل فيها ما 
ليس منهاء أو أن يدخل منها ما هو منها, حين يرى بعض علماء الحديث "أن حدود 


)١(‏ انظر مادة حدد في : ابن منظور» مرجع سابق» ص 9/؛ د. إبراهيم أنيس وآخرون» مرجع سابق» 
جداء ص 150ء الرازي» مرجع سابق؛ ص 2177-١709‏ الأصفهاني» المفردات؛ مرحع سابق؛ ص 1١5‏ - 
كك 
(؟) البقرة / /الل. 
(؟) البقرة / 175؟. 
(؟) البقرة 9؟7١.‏ 
(5) التوبة / 195. 
(5) النساء / ١14‏ ؛ وقد حاء في الحديث "مثل القائم في حدود الله ..." الحديث. 0 
(0) انظر تفسير الآية 14 من سورة البقرة ف : الطبري؛ جامع البيان» مرجع سابق» جح 4 ص 058. 
(8) انظر تفسير الآية )١1(‏ من سورة النساء في : القرطبي» ج ه, ص 2١‏ - 27. 
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الله الي نهى عن اعتدائها المراد بها جملة ما أذن ف فعلهء سواء كان عن طريق الوحوب 
أو الندب أو الإباحة» واعتداؤها هو تحاوز ذلك إلى ارتكاب ما نهى عن اعتدائها المراد 
بها جملة ما أذن في فعلى سواء كان عن طريق الوحب أو الندب أو الإياحة» واعتداؤها 
هو تحاوز ذلك إلى ارتكاب ما نهى عنه0"©. 


أما المعنى الاصطلاحي للحد فهو "العقوبة بة المقدرة لله تعالى» وق يدق لله ولهذا لا 

يسمى به التعزير لأنه غير مقدرء ولا يسمى به القصاص لأنه حق العباد» وهذا ارتكاب 

سببه لأن الله تعاللى غني عن أن يلحقه نقصان ليحتاج في حقه إلى الجبران”"©؛ ويعرفه 
بعض الفقهاء تعريفا آخر على أنه "العقوبة المقدرة شرعا" ©. 


و20 ابرض الوسر لاني سكن الفول أن هذا هوم يستبطن عدة 
دلاللات. 


الدلالة الأولى : أن الحد عقوبة إهية مقدرة نوعاًء ومقداراء ووعها اقيت و ادية 
النوع عقوبة معينة بشكل أو بآخرء أو مذكورة لا باسم معين ذكره الشارع الحكيم: 
جاء تفصيلها وفق بيانه» سواء كانت بسبب الردة» أو الزناء أو السرقة» أو السكرء أ 

وهو من ناحية المقدار عقوبة محددة تبعا لطبيعة الحرم أو الفعل الإحرامي المزتبة عليه 
فقد تكون العقوبة الاستتابة أو القبل للمرتد» وقد تكون الجلد مائة جلدة والنفي لمدة 
سنة للزاني غير الحصن رجلا كان أو امرأة أو الرجم للزاني المحصنء لقوله صلى الله عليه 
وسلم ”حذوا عينٍ قد جعل الله لن سبيلا البكر بالبكر حلد مائة ونفى سنه والثيب 
بالثيب جلد مائة و الرجم" 7©) أو الجلد ثمانين جلدة للقاذفء لقوله تعالى «إوالذين 
يرمون امخصنات ثم ل يأتوا بأربعة شهداء فاجلدوهم ثمانين جلدة. ولا تقبلوا لهم 
شهادة أبداً وأولئنك هم الفاسقون4 (, وقد تكون العقوبة القطع للسارق والسارقة فْ 
. قوله تعالى «9والسارق والسارقة فاقطعوا أيديهما جزاء بما كسبا نكالا من الله والله 
عزيز حكيم» 2, وقد تكون العقوبة الجلد بين الأربعين والثمانين جلدة لشارب الخمر» 
لما روي من "أن رسول الله صلى عليه وسلم ضرب في شرب الخمر أربعين» وضرب 


)١(‏ انظر : ابن رجبء؛ جامع العلوم» مرجع سابق» ص 0559 ر 
)32( انظر ِ الس رحسي » مرجع سابق» جم 24 ص "لاب وانظر ايضا : الكاساني» مرجع سابق» جب لا؛ ص 
رفك ابن جحيم» مرجع سابق» ج ه,» ص ". 
زهة انظر: الكمال بن الهمام» مرجع سابق» حم ص17 200 د.عبدالكريم زيداإن» أحكام الذميين» مرجع 
سابق»؟ .75١8‏ 
(5) انظر : صحيح مسلم؛ مرجع سابق» حاااي)ص ١188‏ - .15. 
(0) النور / 4. 
(5) المائدة /.58. 
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أبوبكر أربعين» وضرب عمر أربعين ثم ثمانين» وكل سُئْة"”"2, وقد تكون العقوبة 
متدرحة حسب الفعل الإحرامي في الحرابة طبقا لقولة تعالى «إنها جزاء الذي يحاربون 
لله ورسوله وبسعون في الأرض فساداً أن يقتلوا أو يصلبوا أو تقطع أيديهم 
وأرجلهم من خلاف أو ينفوا من الأرض6”". 

رمن ناحية الهيئة والوصف فإن العقوبة على الحد تأتي على هيئة معينة وتتخذ شكلاً 
معيناء تبعا لمتطلبات كل حدء فقد تكون الهيئة هي القتل أو الحبس للاستتابة في حالة 
الردة» أو تكون الإشهاد على تطبيق الحد كما عقوبة الزاني» أو تكون القطع للأيدي 
كما ف السرقة, أو القطع للأيدي والأرحل من خلاف» أو النفي من الأرض» أو الصلب 
كما في الحرابة 7). 

والدلالة الثانية : أن الحدود هي السياج والدرع الواقي لمقاصد الشريعة» كل منها 
إنما يخدم في حقيقة الأمر مقصدا أو آخر من هذه المقاصدء ثم يأتي القصاص والتعزير 
فاذا بهذه الأركان الثلاثة - الحدود, والقصاصء والتعزير””' - تؤسس للأمة قواعد ثابتة 
لمعاقبة المعتدين» فان اهتزت هذه القواعد كلها أو بعضها أصاب الأمة قدر من الضعف 
والتفكك يتناسب مع ما ارتكب في حقها من جرائم؛ أما حيث تراعي هذه القواعد 
وتصان من الاحتراق» فمعنى ذلك أن الأمة قد امتلكت نواصي الأمور الي توهلها لأن 
تكون خخير أمة أخترحت للناس. 

والدلالة الثالئة : أن الحدود بيان عام وختطاب شامل يتجهان إلى كل أبناء الأمةع 
و كل من يتتمون إليهاء وبالتالي فكل من أتى شيئاً يستحق إقامة الحد عليه لا تخطئه 
العقوبة» وفق شرائط كل حد. 

إن الشريعة إنما حاءت - بأوامرها ونواهيها - لتأمر وتنهي كليهماء ومن ثم فليس 
لأحدهما إلا أن يقف منها موقف السمع والطاعة. 

والدلالة الرابعة : أن الحدود - تحبر ما قد ينتج عن بعض الأعمال الي تحدث الفساد 
في بعض نواحي الحياة» من حيث تزجر مرتكبي هذه الأعمال على اختلاف درجات 
الزحر - ومعنى ذلك أن تطبيق الحسدود ليس إلا جانباً من جوانب تطبيق الشريعة 


)١(‏ انظر : د. عبدالسميع إمام» اثر تطبيق الحدود ف امجتمع؛ من البحوث المقدمة لوتمر الفقه الإسلامي الذي 
عقدته جامعة الامام محمد بن سعود الإسلامية بالرياض 747١ه.‏ الرياض : إدارة الثقافة والنشر بالجامعة» 
- 19854م. القسم الرابع ص .5٠‏ 
)١(‏ المائدة / 80" 
(؟) انظر باب الحدود في المصادر الفقهية لمعرفة تفاصيل أحكامهاء وبيان أنواعها وعقوباتها. 
(5) وهو ما يسميها د. محمد سليم العوا بأقسام القانون الجنائي الإسلامي, انظر: مؤلفه محاضرات ف أصول 
التشريع الجنائي الإسلامي» مرجع سابق» ص .١8‏ 

ه١‎ 


الإسلامية» وكما أن تطبيق الحدود لازم لتطبيق الشريعة» فإن تطبيق الشريعة لازم لتطبيق 
الحدودء والقانون البناء الإسلابي له الأثر الفعال في الحمل على تطبيق هذه الأحكام 
فالتأثير متبادل إذاء ولايمكن أ ن تصل إلى ثمرات الأحكام إلا إذا تم إحراؤها كلهاء 
وسرت قواعدها في الواقع المعاش بلا تحرئة: أو انتقاء9©. 


والدلالة النامسة * أن الحدود تدور مع الجرائم حيث دارت» وهذا يع من ناحية 
أولى» أن الحدود إنما هي "عقوبات على جرائم أي على محظورات شرعية زج لله تعالى 
واد سود سيا ا ا وها عند تبوتها 
وصحتها حال استيفاء توجيه الأحكام الشرعية ”© فكان إتيان لفعل محرم معاقب على 
فعله, أو كل فعل محرم التزك معاقب على تركه هو حريمة: فالفعل أو الترك إذاً لا يعد 
حرعة إلا إذا تقررت عليه العقوبة» وبعض ض الفقهاء عبر عن العقوبات بالأجزية - جمع 
جحزاء -.فإن لم يكن على الفعل أو النزك عقوبة فليس ثمة جر: يمة”", والعقوبة لا تكون 
إلا بنص» فبات ضروريا أن لا جرعة إلا بنص 9). 

ثانيا : الحدود وأمن الأمة : 

2 في المفهوم الإسلامي إلا وتذكر معه العقّوبات عامة والحدود 

صةء كضمانات قوية للحفاظ عليه لأن الحدود تحمي في الديين أصول وحدانيته» 

ور لي كور دكي و كر 


وتبدو أهم آثار الحدود في تحقيق الأمن في مناح عديدة» فثمه منحي أول يؤكد أن 
الحدود تعلى من حانب القيم في الأمة لأنها مبنيسة على مراعاة هذه القيم وساعية إلى 
الحفاظ عليها بعد تحقيقه» والذب عنها إذا ما حاول أحد المساس بهاء فالحدود من 
حقوق التوحيد جماع القيم الإسلامية ورابطها الأساسي, وهي إذ تطبق بلا تفرقة تعلى 
من قيمة المساواة المغلفة بالعدل بعيدا عن الظلم الناتج عن التفرقة في التسامل علي 
أساسهاء أو الناتج عن التفرقة في مقدار ومدى عقوباتها» وهي أيضاً حينما تحمي سياج 
الدين عقيدة وشريعة إنما تشيع جوأ من حرية الحركة والعمل والفكر من أجل هذا 
الذين» لأن الإنسان إذا أدرك أن سعيه مؤمن من قبل دينه أن يكون مؤمناً من قبل 
القائمين على رعاية مقاصد هذا الدين» سوف ينطلق ف الأرض ليكون الوارث بالحق» 
وللحق - فيهاء لأنه يعلم أن أي اعتداء عليه له عقوبة مقدرة يجب تنفيذها. 


60 انظر : د. محمد علي التسخيري» نظرة ف نظام العقوبات الإسلامية.» مرجع سابق» ص‎ )١( 
.5١9 انظر : الماوردي» الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص‎ )١( 
انظر: عبدالقادر عودة» التشريع اللجنائي » مرجع سابق» ص 55 وما بعدها.‎ )5( 
.5 انظر: التشريع الجنائي الإسلامي» مرجع سابق» ص‎ )1( 
يف‎ 


وثمة منحى ثان وهو أن الحدود من حيث هي زواحر في آن واحد تحقق وظيفة أمنية 
ف المجتمع السياسي المسلمء ذلك أن "العلم بشرعيتها عنع الإقدام على الفعل» وإيقاعه 
بعذه بمنع من العود إليه» فهي من حقوق الله تعالى لأنها شرعت لمصلحة تعود إلى كافة 
الناس» فكأن حكمها الأصلي الانزحار عما يتضرر به العباد" "© والباحث يرى أن 
الحدود سواء نظر إليها على أنها زواحز أو حوابره إنما تحقق ردعاً مزدوجاء فهي تردع 
من وقع فيها لأنها ترتب عليه عقوبة لا تخلو من الإيذاء بحال من الأحوال؛ يقول أحد 
الفقهاء "وسمي هذا النوع من العقوبة حداء لأنه يمع صاحبه إذا لم يكن متلفاء وغيره 
بالمشاهدة» وكنع من يشاهد ذلك ويعانيه إذا لم يكن متلفاء لأنه يتصور حلول تلك 
العقوبة بنفسه لو باشر تلك الحريكة فيمنعه ذلك من المباشرة"70©. 

والمنحى الثالث أن الحدود تحفظ ف النفس الإنسانية استقامتها وتوازنها ذلك أن 
طبيعة هذه النفس تجمع بين الخشية والرجاء والرغبة والرهبة. 

"فإذا غلب الرحاء الخشية» أو علت الرغبة الرهبة رححت غفة المنافع عنده» وأقدم 
على ما يقرب منهاء ولذلك فهو يقدم على ارتكاب الجريمة لما ينتظره من منفعة قد تعود 
عليه» ولا يتجنبها إلا لما يخشى على نفسه من ضرر يعود عليه منهاء وعليه كلما اشتدت 
العقوية على الجريعة ابتعد الناس عنهاء ولا سيما إذا كانت العقوبة واجبة التنفيذء ولا 
مخيص عنهاء أو بديل لها أخحف منها" 7 وهوما يحول دون وقوع الجركة. 0 

أما المنحى الرابع أن الحدود والأمر بالمعروف والنهي عن المنكر لا ينفصلان» بل 
يتلازمان» ذلك أن الذي يقع في الحسد إنما يرتكب صورة أو أخرى من صور المنكر 
الواجب تغييره» والذي لا شك فيه أن طبيعة الحد لها تأثيرها في كيفية إزالة المنكر ومداهء 
وهكذا تصير الحدود اختبارا ومقياساً لمدى اليقظة والوعي يحقيقة الدين ومهامه؛ بل إنها 
من هذه الزاوية تفجر في الأمة طاقات الغيرة والحمية على شريعتها. 

والمنحى الأخير أن التوية بعد ارتكاب جريمة الحد هي تطهير للفرد كما هي تطهنير 
لأمته» إن التوبة اف جميع الأحوال لا تأتي - ما دامت خالصة - إلا بالنفع و الإصلاح» 
ذلك أن توبة المسلم إن بقي حيا بعد إقامة الحد عليه - فيما لا يستوجب إزهاق روحه 
- إنما تعود به عنصرا صالحا يسد الثغرة الي فتحها بارتكاب ما ارتكبء أما إذا توق - 
لارتكابه ما يستوجب القتل - فذلك يعينٍ أن الأمة قد استراحت من أحد العناصر اليّ 


)١(‏ انظر: ابن حيم» مرجع سابق» جده) ص ؟ - ث2 وانظر أيضاً : الكمال بن الهمام» مرجع سابق» جح ه20 
ص .35١7١‏ 
(1) انظر: ابن بجيم» مرجع سابق» جدهء ص ١‏ - ع وانظر أيضا : الكمال بن الهمام» مرحع سابق» ج 5 
ص .3١١‏ 
(5) انظر : د. عبدالسميع إمام» مرجع سابق» ص .7١١‏ 
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اقتضت حكمة الشارع أن يكون الخير في استئصاله من الوجود. 


إن الإنسان قد يضعف أحياناء وقد يستذل بهواه؛ أو بالشيطان أحياناء فيقدم على ما 
3 ريب اف كن الإسلاواق نش الرلت الاير حيلا ارلا كانت للشيطان عليه 
سطوة غالبة» أيا كان تجسدها في مركز أو نفوذء أو مكانة: أو استبداد بسلطة؛ وإغا 
يأخذ بيديه ليخرجه من هذا إلى السعة والرغة رالتقرة طاقن با عيادي الليين أس فو 
على أنفسهم لا تقنطوا من رحمةالله, إن الله يغفر الذنوب جميعاً إنه هو الغفور 
الرحيمء وأنيبوا إلى ربكم وأسلموا له من قبل أن يأتيكم العذاب ثم لا تنصرون24". 
ثالث : أهم متطلبات الحدود لتحقيق الأمن : 


فثمه متطلب أول يفترض عدم التعرض لا بالتغيير أو التبديل أو التزقيع فضلاً على 
الإلغاء الذي قد يخلع صفة الإسلام من ن الأمة ”"2» وأية محاولة للتدحل بأي شكل من هذه 
الأشكال هي اعتراض على حقيقة حقيقة أنه سبحانه أعلم من خلقء وبما يصلح أحوالهم 
وبحريات حياتهم؛ ويتفرع عن ذلك أن الحدود لا يرتبط وحودها بوجود سلطة سياسية 
معينة» بحيث إذا تغيرت هذه السلطة تغيرت الحدود. كلاء فالسلطة حادمة للحدود, 
وليست الحدود خادمة لها إلا في سياق التطبيق العام للشريعة» وحتى في هذه الحالة فان 
الحدود تخدم السلطة تماما كما تخدم المحكوم: فاذا ذهبت السلطة بقيت الحدود ديناً في 
عنق الأمة كلها. 

والمتطلب الثاني أن تتولى السلطة السياسية مسؤوليتها مباشرة أو غير مباشرة» فهي 
تتولاها مباشرة لأن (إقامة الحد ثابتة للإمام لمصلحة العباد؛ وهي صيانة أنفسهم وأموالهم 
وأعراضهم: والإمام قادر لشوكته على الإقامة» ومنعته وانقياد الرعية له قهرا وججيراء ولا 
يخاف تبعة الحناة وأتباعهم لانعدام المعارضة بينهم وبين الإمام» وتهمة الميل والمحاباة 
والتواني عن الإقامة منتفية ف حقه حقه" 0 
| والتطلب الثالث عدم التدل من أحد لكي يحول دون تطبيقهاء إنها بنفس القدر 
الذي لا تسمح لأحد بإلغائهاء أو تعديلهاء أو الإضافة إليهاء أو نحو ذلك» لا تسمح 
ايشا و بين لفقو - لأحد بأن يشفع فيها فيمنع نفاذهاء لأنها حق الله كما سبق» 
وقد جاء في الحديث "من حالت شفاعته دون حد من حدود الله تعالى فقد ضاد الله عز 
وجل ومن خاصم في باطل وهو يعلم لم يزل في سخط الله تعالى حقى ينزع" 29 


)١(‏ الزمر / 8ه - 4ه. 
(1) وقد قيل لي بعض أوحه تعريف الحدود "إنما ميت الحدود حدودا لمنعها من ارتكاب الفواحش» وقيل لأن 
الله تعالى حددها وقدرها فلا يزاد عليها ولا ينقص منها": انظر : أبوبكر بن محمد الحسين؛ كفاية الأخيار 
القاهرة : مكتبة الحلبي» د. ت. ج ؟ءا ص 97248 .١‏ 
(؟) انظر : الكاساني» مرجع سابق» جب ص لاه - 088. 
(54) انظر : ابن البديع» مرجع سابقء ج ؟) ص .١18‏ 
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وثبت أن الرسول صلى الله عليه وسلم رفض شفاعة بعض المسلمين في الحدود» فقد أبى 
شفاعة أسامة بن زيد في المخزومية الي سرقت ”", وحال دون شفاعة قوم في امرأة 
منهم سرقت لما أرادوا أن يفادوها بخمسمائة دينار 9 وقد أجمع الفقهاء على تحريم 
الشفاعة في الحد بعد بلوغه الإمام» فأما قبل بلوغه فقد أحاز الشفاعة فيه أكثر العلماء, 
إذا ل يكن المشفوع فيه صاحب شر أو أذى للناس؛ فإن كان لم يشفع فيه 7) وقد 
روى عن الزبير بن العوام قوله "إنما الشفاعة قبل أن يبلغ السلطان» فإذا بلغ السلطان لعن 
الشافع والمشفع" 9, ولذا صح عند بعض الفقهاء تقسيم الحد على هذا الأساس إلى 
فسمين» ما لا يصح العفو فيه وهو ماثبت سببه عند الحاكم» وما يقيله وهو الحد قبل 
الوصول إلى الإمام والثبوت عنده» يجوز الشفاعة عند الرافع له إلى الحاكم؛ ليطلقه ©.. 

والمتطلبب الرابع توافر البيئة الإسلامية الي تحتل فيها الحدود مكان الحراسة والحفاظ 
عل خرماتهاء وهذا يعني ضرورة بناء الفرد المسلم واختمع المسلم؛ تقودهما سلطة . 
ليست أقل منهما التزاما بالإسلام» ثم تأتي الحدود لتأمين ما تم تشييده وبناؤه» أما إقامة 
الحدود دون تمهيد لإقامتها ببناء الفرد واجتمع والسلطة على أسس إسلامية فإنها تتضمن 
من ناحية أولى نوعاً من الظلم لمن تورط في ارتكاب جرمة من تلك الي تجعله في متشاول 
حد من هذه الحدود, تورطأ مرده سوء التدشئة» أو سوء التنظيم الاجتماعي وتنكبه عن 
منطق العدل والتكافل» وتتضمن من ناحية ثانية وجود قدر من الشبهات يكفي اللتوقف 
عن إقامة الحدود » فاذا ما أقيمت والحال كذلك؛ كانت إقامتها مما لا يرضي الله عنهء 
ولا يتسق مع أمره بالعدل والإحسان في التعامل بين المسلمين ©. 

رابعا : شبهات حول الفاعلية الأمنية للحدود : 


والأمر في تتبع ورصد هذه الشبهات لدحض كل منها على حده يستغرق مساحة 
واسعة من الصفحات وهو ما لا يتسع له المقام» بيد أن ذلك لا يمنع من التوقف عقد ‏ 
بعضها بايجاز.. 


.1548 ص‎ 21١ انظر : صحيح مسلم؛ مرحع سابق» ج‎ )١( 
.1109/ (؟) انظر : مسند أحمد بن حنبل» مرجع سايق» جح 25 ص‎ 
.١38 ص‎ 2١١ انظر ما ذكره النووي ان شرح صحيح مسلمء مرجع سابق» ج‎ )5( 
.18 انظر : ابن الديبع» مرجع سابق» جح 7اء ص‎ )5( 
انظر : الكمال بن الحمام؛ مرجع سابق؛ جح هء ص 581 اين تجيم؛مرجع سايق, جد هء ص ؟ ل لاع‎ )5( 
أما ما ورد ني حديث "أقيلوا ذوي الميئات عثراتهم "فقد ذكر ابن حزم أنه لا يصح في هذا شيء؛ وفيه ضعصف‎ 
وليس فيه اسقاط حد, ولا قصاص» لأن الرسول صلى الله عليه وسلم قال "المومنات تنكافاً دماؤهم" وقال‎ 
20 تعالى «إإنما المؤمنون إخوة#, فاذا كانوا اخوة فهم نظراء في الحكم كله انظر : امحلي» مرجع سابق» جح‎ 
ص 54ه - ولاه.‎ 
.75 انظر : د. محمد حسين الذهبي» مرجع سابق» ص‎ © 
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يأتي في مقدمة الشبهات ما يقال من أن في الحدود إهدارا للآدمية؛ وانتهاكاً لقييم 
الرحمة والعفو والصفح, رح سسا لامر ونا لود لو ور كبا ره 
الذي هو أعلم .من لق وهو اللطيف الخبير» وإذا كان العدل في التشريع الوضعي يقضي 
بأن يعاقب كل بحرم جزاء وفاقاً فأولى بالتشريع الإلمي أن يكون أعدل وأقسط فمن قتئل 
يقتل» ومن إعتدى بغير حق ينال جزاء اعتدائه؛ وإلا فان المعتدى عليه إذا شعر أن 
'مظلمته لن - أو لم - ترد فلن يتردد في الانسياق إلى شريعة الغاب حيث منطق القوة 
واستعلاء البطش والثأر» فينقلب المجتمع إلى فوضى. 

والشبهة الثانية مفادها أن طريقة تنفيذ الحد تستبطن قسوة وأساليب دموية عنيفة» فق 
التعامل مع الإنسان؛ خاصة وأن هناك أساليب أقل إيلاماء فضلاً على أن ذلك ينتج عنه 
إنقاص القوة الفاعلة في المجتمع المسلم؛ أو تحويلها إلى عناصر مشوهة في هيئتها ومكانتهاء 
وهذه الحجة لا قائم لما لأن وسيلة تنفيذ الحد نقصره متها روعأ مرذوجا كمنااشبق 
القول» والذي حددها - أي الشارع الحكيم - أرحم .من خلقه من البشر أنفسهم؛ ثم 
من قال إن الأساليب الأخرى كالرمي بالرصاص؛ والصعق الكهربائي: وما 37 
عرفه امع المعاصر أقل رقا للإنسائية ؟ © وأية إنسانية هذه الي تهدرها الشريعة إذا 
كان مرتكب الجريمة قد حرج أصلاً على حدود الفطرة السليمة في هذه الإنسانية ؟. 

وثمة شبهة ثالئة فحواها أن في بعض الحدود سلبا لحق الحياة؛ فكيف يجوز لحاكم أن 
يفعل ذلك ؟»: وهذا رأي مب على غير أساس لأن الحاكم أو الخليفة لا يزهق روحا مسن 
تلقاء نفسه: و إلا كان باغيا ظالماء وإنما يفعله مقتضى قيامه بحماية الدين وسياسة الديين 
به وحق الحياة يحافظ عليه لمن استحقه؛ فاذا كان التمتع به مقابله سلب هذا الحق من 
الآخرين فقد وجب حجبه لأن المجرم لو احتزم حت الحياة في غيره -لحفظ له حق الحياة في 
نفسه؛ والمعتدى على غيره كأنما يعتدي على نفسه؛ لأن حق الحياة حق مقدس مشترك 
بينه وبين بقية الأحياء من بن آدم. 

وهناك شبهة رابعة يقول مروجوها أن العودة إلى الشريعة عامة؛ وإك الحدود خاصة 
هي ردة حضارية وانتكاسة مدنية ترجع بالمسلمين إلى حضيض الرجعية والتخلف؛ 
ودون خوض في قضية التجديد وحدود المنهاج السياسي أو غير السياسي لماء يمكن 
القول أن هذه الشبهة ليست أقل خواء وفراغا من سابقاتهاء فهناك مدنيات معاصرة 
بلغت الرقي والتقدم الماديين ورغم ذلك ترتفع فيها معدلات الجرعة. 


ثم تبقى ثسبهة تطبيق الحدود وموقف غير المسلمين منها داخخل المجتمع المسلم» 


)١(‏ ورغم ذلك فقد جوز بعض علماء الشريعة استخخدام مثل هذه الوسائل. انظر على سبيل المثال : رأى أ.د. 
محمد سيلم العراء محاضرات ف أصول التشريع الجنائي» مرجع سابق؛ ص 732 
ادف 


فالكثيرون يستبد بهم القلق إن لم يكن الرفض المتشنج إذا ما أثيرت هذه المسألة» ذلك 
أن هؤلاء يرون أن إقامة الحدود على غير المسلم هي إكراه له قي الدين لا يقبله الإسلام: 
كما أن فيها عسفا وظلماء إذ كيف يكره إنسان على الخضوع لأحكام ليست هي 
أحكام شريعته الى يؤمن بها. وهذه شبهة باطلة من وجهين أوهماء أنه إذا كان مطلوبا 
من المسلم ألا يرتكب الجريمة وإلا عوقب؛ فالعدل يقتضي أن يعامل غير المسلم نفس 
المعاملة» والوجه الثاني أن تطبيق الحدود هو لصالح غير المسلم» بل هو في كثير من 
الأحيان لصالح غير المسلم؛ لأنه حين يشعر بأن أغلب الأمة مسؤول عن حقوقه ومدين 
بالالتزام بحفظ أمنه فإنه يدرك أن التزاما مقابلا يجب عليه كي يستثمر هذه المزايا. 


/وعه 4 


المطلب الثاني 
القعال والتعامل العضوي 
يمكن القول إن توظيف القتال لتحقيق الأمن دال المجتمع المسلم في حالات متعددة 
منها : 
أولاً : حالة الارتداد الفردي أو الجماعي : 


ويتوقف قتال المرتدين على طبيعة المنعة أو القوة الي يتمتعون بها وهنا يجب التفرقة 
بين وضعين : 

أحدهما إِذا ما كان المرتدون - أفراداً أو جماعات --متفرقين في دار الإسلام؛ 
وليست لهم دار تحميهم يمكن أن يقال عنها دار ردة تمنعهم من دار الإسلام» ففي هذا 
الوضع لا حاجة لقتالهم لأنهم داحلون تحت القدرة» ويلزم كشف سبب ردتهم فان 
ذكروا شبهة في الدين أوضحت لهم بالحجج والبراهين حتى يتبين لهم الحق» وأخذوا 
بالتوبة مما دحلوا فيه من الباطل؛ فإن تابوا قبلت توبتهم من كل ردة؛ وعادوا إلى حكم 
الإسلام”"2) وإلا وجب قتالهم وقتلهم» وقد اختلف بشأن هذا الحكمء بين من أرادوا 
قتلهم في الحال» وبين من أرادوا التأحيل لثلاثة أيام. 

فالذين طالبوا بتعجيل العقوبة بالقتل في الحال كانت حجتهم أنه لا يحب أن لا يؤخر 
حق الله عز وجلء لأن الأصل في قتل المرتد» قوله تعالى لإتقاتلونهم أويسلمون”", 
وما حاء في الحديث "من بدل دينه فاقتلوه"؛ بيد أن هؤلاء الفقهاء قيدوا هذا الحكم بحالة 
إذا ما طالب المرتد فرداً أو جماعة - التأحيل - فهنا يجب تأجيله لثلاثة أيام, لأن الظاهر 
أن المرتد ربعا دحلت عليه شبهة ارتد لأجلهاء فيجب إزالتهاء أو هو يحتاج إلى التفكير 
الي لا عات ورا اا اي فإن ا 
التأحيل قتل من ساعته ©. 

أما الذين رأوا 01000 لم يطلبه؛ استدلواء بأن 
الخليفة الثاني عمر بن الخنطاب بريء ممن قتلوا رجلا ولم يحبسوه ليستتاب وقال "الهم 
إني سر و 0 
الخليفة من فعلهم» وقالوا أيضاً ؟ نه يمكن استصلاح المرتد خلال الثلاثة أيام؛ أما الأمر 


.686 انظر : الماورديء الأحكام السلطانية» مرحع سابق» ص‎ )١( 
.15 / الفتح‎ )١( 
٠١ انظر : الماورديء الأحكام السلطانية: مرجع سابقن ص 5ه -080) السرخسيء مرجع سابق» ح‎ )( 
ص 2.58 وما بعدهاء الكاساني» مرجع سابق» ج لاح ص 375 عبدالقادر عودة, التشريع الحنائي» مرجع‎ 
.50317 - 551 سابق» ج 31 ص‎ 
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بقتله في حديث "من بدل. دينه فاقتلوه" لم يتطلب إنفاذ القتل فور الردة» وما روي من 
أن معاذ بن جبل قد رفض احلوس عند أبي موسى الأشعري وعنده رجمل ارتد بعد 
إسلامه إلا أنه لم يقتل فقد روي أن أبا موسى استتابه شهرين قبل قدوم معاذ بسن جبل» 
وقيل دعاه عشرين ليلة أو قريبا من ذلك» فلما جاء معاذ دعاه فأبى» فضرب عنقه 0 
وقد ذكر ابن قدامة أنه لا تجب استتابة المرتد بصورة دائمة لأن ذلك سيؤدي إلى عدم 
قتله أبداء وهذا مخالف للسنة والإجماع, وينبغي أن يضيق على المرتد في مدة الاستتابة 
ويحبس لقول عمر بن الخطاب "هلا حبستموه واطعمتموه كل يوم رغيفا" وتكرر دعايته 
لعله يرجع ". 

والثاني إذا ما كان المر تدون جماعة ذات منعة في دار الإسلام بحيسث يصعب التععامل 
معهم إلا بالقتال» فهؤلاء هم أهل دار الردة» الي لما أحكام. تحتلف بها عن دار الإسلام» 
ودار الحرب» فأما ما تفارق به دار الحرب فأربعة أوجه, "أحدها أنه لا يجوز أن يهادنوا 
على الموادعة في ديارهم ويجوز أن يهادن أهل الحرب» والشاني أنه لا يجوز أن يصاحوا 
على مال يقرون به على ردتهم؛ ويجوز أن يصالح أهل الحسرب, والثالث أنه لا يجوز 
استزقاقهم لا سبي نسائهم ويجوز أن يسترق أهل الحرب وتسبي نساؤهمء والرابع أن لا 
يملك الغانفون أموالهم ويملكون ما غنموه من مال أهل الحربء وقال أبوحنيفة : قد 
صارت ديارهم بالردة دار حرب ويسبون, ويغنمون» وتكون أرضهم فيئاء وهم عنده 
كعبدة الأوثان من العرب””"» وأما ما تفارق به دار الإسلام فأربعة أوجه كذلك 
"أحدهما وحوب قتالهم مقبلين ومدبرين كالمش ركينء والثاني إباحة إمائهم أسرى 
وممتنعين» والثالث تصير أموالهم فيئا لكافة المسلمين» والرابع بطلان مناكحتهم مضي 
العدة وإن اتفقوا على الردة» وقال أبوحنيفة تبطل مناكحتهم بارتداد أحد الزوحين؛ ولا 
تبطل بارتدادهما مع" 9 

وإذا تبينت حقيقة الرأيين السابقين فإن ما يتعلق بهما ثلاثة أمور : 


أولهما : أن الفقهاء قد أفاضوا كثيرا في نواحي فقهية متعددة تخص التعامل مع المرتد 
غير ما ذكر ما آنفا'”' عن القتال» لكن يجب مراعاة أن بعض هذه الأحكام - وهوما 


)١(‏ انظر : ابن قدامة» مرجع سابق» جح 2٠١‏ ص 75 - 297 السرحسيء مرجع سابق» جح ٠١‏ 8ووما 
بعدهال وانظر أيضا : الشوكانيء نيل الأوطارء مرجع سابق. 1 
(؟) انظر : ابن قدامة» مرجع سابق» ج 2٠١‏ ص 8/ء وانظر أيضا : الماوردي؛ الأحكام السلطانية» مرجع 
سابق» ص 06 ٠‏ 07» وقد أحاز السرخسي ف المبسوط استنابة المرتد فوق أربع مراتء انظر : السرخسي» 
مرجع سابق» ج ٠١‏ ص 438 وما بعلها. 
(؟) انظر : الماوردي, الأحكام السلطانية؛ مرجع سابق» ص 1ه. 
(؟)انظر المرجع السابق. 
(5) تراحع أحكام الردة في المصادر الفقهية المختلفة لمعرفة تفاصيل ذلك» وما قيل بشأن هذه القضايا. 
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يحمل الصبغة الاجتهادية - حاول التعامل مع قضية الردة بما يتفق وفقه الواقع؛: كما أن 
بعض المفاهيم الي ارتبطت بهذه القضية يحب أن لا تمر دون تمحيص» سخاصة مفهوم دار 
الردة الذي استعمله الماوردي. 

والأمر الثاني أن الزنديق اذا تاب قبلت توبته ولم يقتل» وهذا مذهب الشافعي 
والطبري وروي ذلك عن بعض الصحابة كعلي بن أبي طالب؛ وابن مسعود, وهو أخحد 
روايي أحمد بن حنبل؛ والثانية بل لا تقبل توبة الزنديق ومن تكررت ردته؛ وهو قول 
مالك؛ وعن أبي حنيفة روايتان كهاتين أيضاء وقد احتار بعضهم أنه لا يقبل توبة 
الزنديق لقوله تعالى إإلا الذي تابوا وأصلحوا وبينوا» ”"» والزنديق لا تظهر منه 
علامة تبيين رجوعه وتوبته لأنه كان مظهرا للإسلام» مسرا للكفرء فاذا وقف ذلك 
فأظهر التوبة لم يزد على ما كان قبلهاء وهو إظهار الإسلام ”. 


والأمر الثالث : لا سبيل للعفو عن المرتد إلا بتوبته» ولا عبرة بالتأويل الفاسد لآية 
طلا إكراه في الدين» , لأن هذه الآية إنما يدفع بها لصالح من لم تصلهم دعوة 
الإسلام أصلا ول يؤمنوا بها بالتالي» أما المرتد فقد علم بالدعوة ودخحل فيها ثم خرج 
منهاء ومن ثم لا ينبعي أن ينتزك الحال أمامه ليتخذ دين الله هزوا وقد دخحل فيه باختياره؛ 
والإسلام ليس بدعا في ذلكء فالقوانين الوضعية لا تتسامح مع من حرج على النظام 
العام للدولة 2 كما أن النظم السياسية الوضعية لا تتهاون ولا تتردد في اتهام الخنارج 
على أديولوجياتها السياسية بالخيانة العظمى ©. 

ثانياً : حالة الحرابة أو قطع الطريق : 

اختلف الفقهاء في حكم قئال المحاربين على ثلاثئة مذاهبء فالمذهب الأول» هو 
مذهب من قال أن الإمام أو من استنابه في قتال امحاربين مخير بين أن يقتل ولا يصلب» 
أو أن يقتل ويصلبء أو أن يقطع أيديهم وأرحلهم من خلافء أو أن ينفيهم مسن 
الأرضء لأن لفظ "أو" في آية الحرابة يدل على التخيير» وهذا قول سعيد بن المسيب؛ 
رأي وتدبير قتل ولم يعف عنهء ومن كان ذا بطش وقوة قطعت يده ورجله من خلاف» 


.15٠ / البقرة‎ )١( 
ص 8/» والزنديق هو من يقرل بدوام الدهر» أو أنه من كان من‎ 23٠١ ابن قدامة؛ مرجع سابق» جح‎ : رظنا)1١(‎ 
اتباع ديصان ثم ماني ومزدك في التقاليد الفارسية» أو هو ينتحل ديناء أو من اعترف بالدين ظاهرا وباطنا لكنه‎ 
يفسر بعض ما ثبت في الدين بالضرورة بخلاف ما فسرة الصحابة والتابعون وأجمعت عليه الأمة» انظر التفاصيل‎ 

في : سيد سابق» مرجع سابق» جح ا ص 594٠0‏ - 517. 

(7)البقرة / 15. 

(4) انظر : د. عبدالكريم زيدانء المدحل لدراسة الشريعة؛ مرجع سابق» ص 57. 
(0) انظر : د. محمد فتحي عثمان» حقوق الإنسان» مرجع سابق» ص .١٠١*‏ 
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ومن لم يكن منهم ذا رأي ولا بطغ عزره الإمام أو نائبه؛ وحبسهء وهنا كول مالك 

وطائفه من فقهاء المدينة) فجعلت ذه الأحكام مرتبة تبعا الاخختلاف صفات المحاريين» لا 

تبعاً لاختلاف أفعاللهم الي ألصقت بهم هذه الصفات» أما المزذمب الثالث فهو مذهصب 

من رتب الأحكا نم لالاف أفمال ارين لا ا لاعتلاف صقاتهم”": حتى ذكر 
بعض الفقهاء أن لذلك أحوالاً : 


أولها : أن يقتلوا إن قتلواء أو يصلبوا إن قتلوا وأحذوا المال» أو تقتطع أيديهم 
وأرجلهم من خلاف إن أخذوا المال» أو ينفوا من الأرضء أن أخافوا السبيل. 

ثانيها : أن المحارب إن حارب فقتل وأخذ المال قطعت يده ورجله من لاف وقتل 
وصلب» » فإن قتل ولم يأخحذ مالا قتل» وإن أخذ المال ولم يقل قطعت يده ورحله من 
خلاف» واذا م يقتل ولم يأخذ مالا نفي» وهذا يقارب الحال السابق إلا في الجمع بين 
قطع الأيد والأرحل والقتل والصلب معاء وثالئها : أنه إن قتل وأخذ المال وقطع الطريق 
يخير فيه الإمام لزن صا قي ورور جاه ين علات روصي إوإن عام صله رم يقطع 
يده ورحله؛ وإن شاء قتله ولم يقطع رجله ويده؛ ولم يصلبه؛ فإن أخذ بالأول قطع من 
حلاف, وإن لم يأحذ به غرب ونفي» ورابعها : يطبق عليه الحكم السابق إلا في الآخرء 
فانه يؤدب ويسجن حتى يموت, وخامسها : أنه إن اقتصر على القتل قتل»؛ وان اقتصر 
على أخذ المال قطع من خلاف»؛ وسادسها : أنه إن أخذ المال وقتل» فإن أبا حنيفة قال 
يخير فيه الإمام أو نائبه أزبعة خيارات» القتل» أو الصلبء أو القطع والقتل؛ أو القطع 
والصلبء وآخحرها أن الإمام يخير فيه .مجرد المخروج ”" 

ويلحق بالمذاهب الثلاثة السابقة عدة أحكام توضيحية؛ أفاض الفقه في الحديث عنها 
مما لا يتسع المقام لعرضه والمخنوض فيه ©. 

ثالثا : حالة البغي والعدوان : 

فالقتال أحد أساليب التعامل مع البغاة إذا ما ثبت أن البديل الآخحر ف محاولة 
الإصلاح السلمي لم يؤت من الآثار شيئاء أو إذا تيقن أن البغاة أتوا أفعال قاطعي الطريق 


)١(‏ يراجع في تفاصيل هذه المذاهب: الإمام مالكء المدونة الكيرى؛ مرجع سابق؛ ج215 من بجلد", 

رن الشافعي» الأم» مرجع سابق» ججى"» ص 2١57‏ ابن نحيم» مرجع سابق» جحده؛ ص 7الا, وما 

بعدهاء أبن عابدين» مرجع سابق» حل”ء صل ١‏ 23 الس خسي» مرجع سابق» حدةء ضصلخم؟ ١‏ وما بعدهاء 

الكمال بن الهمام, مرجع سابق» حدهة؛ ص 7لا وما بعدهاء ابن عابدين» مرجع سابق» جل؟ء 27١8‏ 

الس رحسي » مرجع سابق» ج4ة؛ ص48 ١ءوما‏ بعدهاء الكمال بن الحمام» مرجع سابق» جدة؛ ص175- 

نه 

(1) انظر : ابن العربي» أحكام القرآن؛ مرجع سابق» ج 9 ص 015 - /091. 

(؟) انظر ما ذكره الكمال بن الحمام؛ مرجع سابق»جدهءص 774 ابن عابدين؛مرجع سابق» جلاءصض 718 
5ع 


ثما يستوجب القتال» أو إذا بدا للقيادة الحاكمة أن القتال هو الخيار الأنسب لردع البغاة 
ومن ثم لوقاية الأمة المفاسد الي تكتنف أعماهم, والواقع أن القعال في هذه الحالة يعد 
انتصارا للحق وأهله على الظلم وأهلهء والناظر في قوله تعالى «9والذين إذا أصابهم 
البغي هم ينتصرون. وجزاء سيئة سيئة مثلها. فمن عفا وأصلح فأجره على الله إنه لا 
يحب الظالمين. ولمن انتصر بعد ظلمه فأولتك ما عليهم مسن سبيل. إنما السبيل على 
الذي يظلمون الناس ويبغون في الأرض بغير الحق أولئك لهم عذاب أليم» 2 
سوف يجد أن الانتصار لردع البغي له عدة ملامح : 

وأول هذه الملامح أن هذا الانتصار هو دليل على خروج الأمة من دائرة السلبية أو 
التوكل إلى حيث إزالة المنكر المستتر خلف البغي أيا كانت صوره؛ ذلك أن البغي - هو 
طغيان وتحاوز للحدود الشرعية - لا يصيب أحد كما سبقء بل يصيب الأمة كلهاء 
وعليه فإن الانتصار عليه يعد ضرورة شرعية» قد تصل إلى مرتبة فرض العين إذا وضح 
أنه يعرض الأمة للاحتياح واستدعى ذلك التغير العام. 

والملمح الثاني أن.الإيجابية في ردع البغي مرادفة للعدل منهجا وغاية» العدل الذي لا 
يظلم باغيا لظلمه وعدوانه» بل إن العدل هنا يصير الحد الذي يجب أن يقف عنده من 
ينتصر من الباغي وقوله تعالى «ووجزاء سيئة سيئة مثلهاك خير تأكيد لذلكء ذلك أن 
كل عمل من أعمال البغي يجب أن يواجه في حدوده ولا يحيد عنهاء وعندها لا سبيل 
للمؤاحذة أو المساءلة #ولمن انتصر بعد ظلمه فأولئك ما عليهم من سبيل#. 

والملمح الثالث أن تحاوز مرحلة ردع البغي إلى العدوان هو بغي على البغي وذلك 
إعمال في حقيقته بدأ الغاية - وهي هنا الردع - تبرر الوسيلة - وهي التمادي في 
الردع - وهذا لا يجوز شرعاء لأنه سبيل الإفساد في الأرض» وإذا كانت الأصول المنزلة 
قد أباحت التصدي للبغي» فإنها أوقفته عند عدم الظلم حيث سبيل المؤاخذة. 

والملمح الأخير أن إطلاق المكان والزمان في حدوث البغي - في آية الحرابة - إنما: 
يعن أن البغي - كموقف - غير مقيد بنطاق مكاني دون آخحرء أو نطاق زماني دون 
آخرء فحينما توافرت بيثته وأسبابه فد وقعت أحداثه. 

لقد تحدث الفقهاء كثيراً عن قتال البغاة وظروفه ودخلوا لأحل ذلك في قضايا كثيرة 
مثل العلاقة بين قتال البغاة وقتال الكفارء والسبيل إلى التعامل معهن إذا طلبوا الموادعة» 
وسيرة القتال فيهمء وإمكان تبادل الرهائن معهم؛ وحقيقة مطالبتهم مما أحدثوه من 
تحسائر في الأنفس والأعراض والأموال» والتصرف مع أهل الذمة لو ساعدوا البغاة) 


)١1(‏ الشورى / 59 - ؟47. 


وغير ذلك من القضايا الي اختلفت فيها المذاهمب الفقهية ”'» وما يريد الباحث أن 
يدخل في إطار تفاصيل وفرعيات هذه القضايا بل يكفي الرحوع إليها في مظانها من 
كتب الفقه المختلفة» لكن ما يحب ملاحظته في قتال البغاة هو أن بعض الفقهاء رأى أنه 
لا قتال لمن رج على طاعة غير الإمام؛ لأنه لا يعد بغيا كما رأى كذلك أنه لا يعد 
بغيا من خخرج لا لنع حق بل لمنع ظلم يكفر .معصيته» أو من عصى الإمام ولم يكن له 
مغالبا أي مقاتلاء وقد استدل هؤلاء الفقهاء بأن بعض الصحابة لم يبايع الخليفة الأول ثم 


تانقة زفق 


والواقع أن التحفظ الذي حدا بهؤلاء البعض إلى تحجيم مفهوم البغي لا يخلو من 
إعادة النظرء ذلك أن الخروج على نائب الإمام - العادل الشرعي - لم يكن بغيا فماذا 
يكون مع أن المفتزض فيه أن يكون امتدادا سياسيا للإمام في بعض ولايتهء وأنه لا يخرج 
عن متابعته ومراقبته» فإذا قيل إن البغي على نائبه ليس بغيا فمعنى ذلك أن الفرصة مواتية 
لكل باغ لكي يخرج عليه لأنه لن يحاسب على ذلك» وهذا مقدمة للفوضى العامة في 
تنظيم التعامل بين المسلمين» للتجرؤ على من أنابهم. 

ومن ناحية أخرى فإن المقاتلة ليست شرطاً لازماً لتحقيق البغي حتى يخرج هؤلاء 
الفقهاء من لم يقاتل من جملة البغاة» فالبغي قد يكون بالقتال وقد يكون بغيره - كما 
سبق في رأي بعض الفقهاء - ثم إن المغالبة لا ترادف بالضرورة المقاتلة» كما أراد هؤلاء 

رابعا : حالة النفاق : 


الواقع أن اللجوء إلى القتال لقطع دابر الفتنة مع النفاق قد يبدو صحيحا لأول وهلة 
في قوله تعالى «إيا أيها النبي جاهد الكفار والمدافقين واغلظ عليهم ومأواهم جهدم 
وبئس المصير”": بيد أن الأمر ليس بهذه السعة؛ فقد توقف العلماء كثيراً لتحديد 
مدلول الجهاد المأمور به في الآية» فذكر بعضهم أن الجهاد باليد واللسان» وبكل ما أطاقه 
جهادهم بى وقيل جهادهم بيدك» فإن لم تستطع فبلسانك» فان لى تستطع فاكفهر في 
وجوههم» وقيل باللسان» وقيل بل بإقامة الحدود عليهم.9» 


)١(‏ انظر على سبيل المثال :ابن قدامة» مرجع سابق» حل .٠١‏ ص 48» وما بعدهاء الإمام مالكء المدونة» 
مرججع سابق» جح 27 من المجلد الشاني» ص مع - 48. الخطاب» مرجع سابق» ججااثء ص /1/ا؟ + 2031094 


الكمال ين الهمام» مرجع سابق» جب 55"ء ص ١٠١57‏ - م١٠ء‏ الكاساني» مرجع سابق» جالاء ص 114٠.0‏ - 
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7178 انظر : المنطاب» شرح مختصر ليل مرجع سابق» ج "2 ص‎ )١( 

(5) التوبة / 7/7 

(4) انظر: الطبري» جامع البيانن مرجع سابق»ج؟ ١؛‏ ص47 "اومأ بعدهاء الْقَرطبي» مر بجع سابق» جب ص؟ .5١‏ 
4 


وقد ذكر الطبري رأياً يقف موقف الوسط بين هذه الآراءء وأساسه قوله الصحابي 
ابن مسعود "إن الله أمر نبيه صلى الله عليه وسلم من جهاد المنافقين بنحو الذي أمره 
من جهاد المشركين .. فمتى أظهر المنافق الإسلام بلسانه فقد حقن بذلك دمه وماله. 
وإن كان معتقدا غير ذلك؛ وتوكل سرائرهم إلى الله سبحانه؛ ولذلك كان النبي صلى 
الله عليه وسلم رغم علمه بهم وإطلاع الله إياه على ضمائرهم واعتقاد صدورهم كان 
يقرهم بين أصحابه؛ ولا يسلك يجهادهم مسلك جهاد من قد ناصبه الحرب على الشرك 
0000 


وقد رفض النبي صلى الله عليه وسلم قتل ابن سلول رأس النفاق لما قال بإلئن رجعنا 
إلى المدينة ليخرجن الأعز منها الأذل#”"؛ ولما استأذنه رجل في قتل أحد المنافقين قال 
.. "أولئك الذين نهاني الله عن قتلهم" ©. , ٠‏ 


)١(‏ انظر : الطبري» جامع البيان؛ مرجع سابق» جه 5١؛‏ ص 71/8 وما بعدها. 
زفة انظر : صحيح مسلم» مرجع سابق» حاال ص 2011759 وقال القاضي عياض "واعتلف العلماء هل 
بقىحكم الإغضاء عنهم وترك قتالهم» أو نسخ ذلك عند ظهور الإسلام؛ ونزول قوله تعالى «إجاهدوا الكفار 
والمنافقين4: وأنها ناسخة لما قبلهاء وقيل إنه إنما كان العفو عنهم ما لم يظهروا نفاقهم؛ فإذا أظهروه قتلواء 
انظر المرحع السابق. 
(7) انظر : ابن الدبيع: مرجع سابقء جح ١ء‏ ص .١9‏ 
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المطلب الثالث 

اعتزال مصادر الخوف أو امهجرة من أرضها 

قد تستبد المواقف السياسية بالأمة وقد تتداعى عليها عوامل التهديد والاضطراب 
بفعل الاختلاف أو الاقتتال أو أعمال السيف بين أبنائها ليجد المسلم نفسه بين خيارين 
لا ثالث لهمء أولهما الانسياق ف هذا النزدي بالدحول ف بور التدافع بين طوائف الأمةء 
والثاني الاعتزال بعيدا عن هذه الفعن فرارا بدينه ونفسه و أهله. وبحشا عن ملاذ ومعاذ 
حتى تستقر الأمور وتعود الجماعة ووحدة الصف من حديد؛ وإلا استمر على ماهو 
عليه» بل ربما وجحد أن ماهو عليه من الإعتزال غير عاصم له من الابتلاءات والفعن» فهنا 
تصبح المفاصلة بينه وبين مايحيط به أمرا لاغنى عنه. '٠‏ 

أولا - حقيقة الاعتزال بين الحركة الإيجابية والحركة السلبية لتحقيق الأمن: 

لفظ العزلة مأحوذ من مادة عزل الي تعني التنحي» والافتراق» واتخاذ جانب أو ناحية 
معينة وعدم امتلاك الشيء 0 فكأن هذه المادة تدور حول ما من شأنه تحقيق الخياد 
والبعد عن الشيء؛ ولذلك يقول الأصفهاني "الاعمتزال تجنب الشيء عمالة كانت أو 
براءة» أو غيرهما بالبدن كانت أو بالقلب"©, والاعتزال في حياة المسلم قد يسأتي-على 
ما فصل الإمام الغزالي- ببعض الخيرء وقد يأنيه ببعض الشر ”"» ولكنه- كما سبق-قد 
يكون المخرج الوحيد له من مخاوف كثيرة تسيطر على حياته؛ وتمنعه من أداء أعبائه 


الإبمانية نحو دينه وأمته. 
بهذا المعنى المحمل تبدو حقيقة الاعتزال بحسدة ف عدة سمات: 
السمة الأولى : 


أن الاعترال ليس يداعا بدن الدين» بل إن الدين هو الذي يحض عليه إن لم يكن منه 
بدء ولقد ضرب القرآن لذلك أمثالا كثيرة» فنبي الله إبراهيم عليه السلام ليشأ 
الانخراط في فساد قومه رغم دعوته إياهم إلى الإبمان؛ فاعتزهم وما يعبدون مبن دون الله 
لإوأعتزلكم وما تدعسون من دون الله وأدعو ربي عسى أن لا أكون بدعاء ربي 
شقيا4”', وأهل الكهف/ أولئك العصبة المؤمنة الذين لم يهد لهم ما كان عليه قومهم 
من الشرك والضلالء وإفساد العقيدة, فاعتزلوهم "وإذ اعتزلتموهم وما يعبدون إلا 


١(‏ ) انظر مادة عزل فيْ: ابن منظورء مرجع سابق» ص741517-991.0. 
(؟ ) انظر: الأصفهاني» المفردات» مرجع سابق؛ ص 895-/551. 
(5 ) انظر: الغزالي» إحياء علوم الدين» القاهرة: مكتية الحلبي» 1ه 1955م, جلاء ص 771١‏ ومابعدها. 
انظر أيضا ما أورده ابن ححر في فتح الباري» مرحع سابق» ج2117 ص45 . 
(8 )مركم 2. 
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الله2» بل وتحروا عدم الانخراط في كفرهم "فابعنوا أحدكم بورقكم هذه إلى المدينة 
فلينظر ايها أزكى طعاما فليأتكم برزق منه وليتلطف ولايشعرن بكم أحدا. إنهم إن 
يظهروا عليكم يرجموكم أو يعيدوكم في ملتهم ولن تفلحوا إذا أبدا"”' وجاء ف 
الحديث "ستكون فتن القاعد فيها حير من القائم؛ والقائم فيها ير من الماشي» والماشي 
فيها خخير من الساعي» من تشرف ها تستشرقه ومن وجد ملجأ فليعذ به" '". 

والسمة الثانية: 


أن الاعتزال ليس عملا لاهدف له. بل له مقصدء وله جهة وغاية» إنه خروج من 
الاستشراف للفتن وبحاة من الوقوع في مخاوفهاء ولذلك جاء في الحديث "إياك والفتن لا 
يشخص طا أخدء فوا لله ما شخص فيها أحد إلا نسفته كما ينسف السيل المدن, إنها 
مشتبهة مقبلة» حتى يقول الجاهل هذه تشبه مقبلة» وتتبين مدبرة» فإذا رأيتموها 
فاجتمعوا ف بيوتكم واكسروا سيوفكم وقطعوا أوتا غطوا "ييا 
جتمعوا ف بيوتكم واكسروا سيوفكم وقطعوا أوتاركم وغطوا وجوهكم' "2 وجاء 
في حديث آخر "إن السعيد لمن جنب الفتن» إن السعيد لمن جنب الفتن» إن السعيد لمن 
جنب الفعن» ومن ابتلى فصبر فواها"”2. 


لذلك رأى بعض الفقهاء أن الاستشراف للفتن إنما يتأتى من الجهل بحقيقتهاء وعدم 


الصبر على مافيها من ابتلاء". 
و لسّمة الثالثة: 2 


أن الاعتزال حالة طارئة» ووضع استثنائي لما ينبغي أن تكون عليه حياة المسلمء فهو 
إذا حالة غير أبدية وَإِما يضطر إليها المسلم حين يكون فعاليته قي مجتمعه بلا جدوىءأو 
آنية بعكس المراد منها بما يصادم مقاصد الشريعة ومن ثم مصالح هذا المجتمع؛ وقد جاء 
ف حديث سابق"ائتمروا بالمعروف وتناهوا عن المنكر حتى إذا رأيت شحا:مطاعا وهوى 
(1) الكهف/ 15. 
)١(‏ الكهف/ ١-19‏ 5. 
(5) انظر: صحيح مسلمء مرجع سابق» ج14 ص1. وقال النووي (ومعدى تستشرف له تغلبه وتصرعه؛ 
وقيل هو من الإشراف بمعنى الإشفاء على الحلاك ومنه أشفى المريض على الموت وأشرف» وقوله "ومن وجند 
فيها ملحا" أي من وجد عاصما وموضعا يلتجيء اليه ويعتزل فليعل به. وأما قوله "القاعد فيها ير من القائم" 
إلى آخخره فمعناه بيان عظم خطرها والحث على تحنبها والهرب منها ومن التشبث في شيء؛ وان شبرها وفتنتها 
يكون على حسب التعلق بها" أنظر: المرجع السابق. 
(54) انظر: الحاكم في المستدرك» مرجع سابق» جك ص/م؟ 5. 
(ه) قوله "فواها” قيل معناها التلهف والتحسر» وقيل واها لمن باشر الفتنة وسعى فيها" انظر: محمد العظيم 
آبادي» مرجع سابق» ج011 ص7540. 
(5) انظر: محمد بن مفلح» الفروع وبهامشه تصحيح الفروع لعلي بن سليمان المرداري» مراجعة عبدالستار 
أحمد فراج» القاهرة: دار مصر للطباعة» !اه ج35 ص15 
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متبعا ودنيا مؤثرة وإعجاب كل ذي رأي برأيه فعليك بنفسك ودعك من أمر العوام؛ 
فإن من ورائك أياما الصبر عليها مثل قبض على الحمر» للعامل فيهمن كاجر حمسين 
رجلا يعملون مثل عمله". 

والسمة الرابعة: 


أن الاعتزال يقتضي من المسلم أن يأحذ جانب المسالمة ما وسنعه السبيل إلى ذلك 
تحرزا وحذرا من أن يستعمل السلاح في وجه المسلم فردا أو جماعة؛ وحتى لايقع تحت 
طائلة حديث "إذا تواجه المسلمان بسيفيهما فالقاتل والمقتول في النار. قال-أي راوي 
الحديث وهو أبوبكره-فقلت يارسول الله هذا القاتل فما بال المقتول؟ قال: إنه أراد قتتل 
صاحبه”: وجمهور الصحابة والتابعين وعامة العلماء يرون وحوب المحق في الفتن 
والقيام معه.مقاتلة الباغين» وذكر النووي أن هذا هو الصحيح. وأنه يحب تأزيل أحاديث 
ترك القتال على أنها تحض من م يظهر له امحق» أو من لا تأويل لهء ولو كان ترك القتال 
كما قال الأولين واجبا لظهر الفساد واستطال أهل البغي والمبطلون ©. 

السمة الخامسة: 


أن الاعتزال هو نوع من المجحرة الداخلية لأحداث قائمة في نطاق مكاني داحل 
امجتمع المسلم؛ وليست هجرة داخلية من نطاق مكاني إلى آحر داخله؛ إنه هجرة 
لسياسات وقيادات ومواقف ونظم في هذه الأحداث؛ وليست هجرة لمكانهاء فالاعتزال 
بهذا المعنى هو نوع من اللنهاد وليس عملا هروبيا كما سيرد لاحقا. 

ثانيا - شبهات تلحق بالاعتزال: 

يهم الباحث ف هذا المقام أن ينفي مفهوم الاعتزال بسماته السابقة من بعض شوائب 
الشبهات الي قد تلحق به أو الي قد يتصور أنه-أي الباحث-يرمي إلى ترسيخها ف 
حديثه عن وسائل التصدي لمصادر تهديد الأمن داحليا. - 1 

فمن ناحية أولى قد يتصور البعض أن الاعتزال هو عمل هروبي» يعبر عن ضعف 
المسلم وعجزه عن التصدي للابتلاء المستتز خلف ما يهدد أمنه والحقيقة غير ذلك» لأن 
الاعتزال ليس حجة يتوارى من خلالها المسلم ليفتح ثغرة في جدار الأمن المتصدع» وإنما 
هو التزام ووقوف عند حدود ما أمر باتباعه» ومانهي عن إتيانه. 

ومن ناحية ثانية يتصور البعض أن الاعتزال هو قمة السلبية لأنه يمنع المسلم من 
المشاركة ف إزالة الضرر الواقع بأمنه. وليس الأمر كذلك, لأن الالتزام قد يتحقق بأداءء 


.1١ ١ص انظر: صحيح مسلم» مرجع سابق» ج34وء‎ )١( 
(؟) انظر: المرحع السابق.‎ 
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فعل أو بالانتهاء عن آخر أو بكليهما معاء والاعتزال هو انتهاء عن مشاركة في فعل 
غير مشرو ع» وإلا صارت غير مشرو ع» ورغم ذلك هناك حقائق ثلاث تحلي هذا الأمرء» 
أونها أن المسلم إن منع من إنكار المنكر باليدء أو باللسان, فهو غير ممنوع من الإنكار 
بالقلب.وذلك أضعف الإبمان» ليوكد أنه مهتم بأمر دينه» والثانية أن الاعتزال كما سبق 
هو محظور اضطر المسلم إلى اللجوء إليه لضرورة الفتنة امحدقة بأمته؛ والضرورة تقدر 
بقدرهاء فإذا سقطت اللحظورة وعادت للمسلم فعاليته» أضحى لاعذر له في الاعتزال» 
وقد زالت أسبابه, والثالثة أن الاعتزال قد يصبح لا محل له إذا أدى إلى ضرر أكبر من 
الضرر الذي يدعو إليه. 

ومن ناحية ثالثة» فإن الاعتزال لا يشكل خروجا على جماعة المسلمين؛ أو بعدا عن 
وحدة صفهاء وهي أحوج ما تكون إلى غير ذلك» إذ ليس معقولا أن يقابل الانقسام 
يزيد من الانقسامء والواقع أن الاعتزال هو محاولة للخمروج من الانقسام بعمل غير 
عدائي تحاه أحدء وبفعل مسالم موجه إلى كل المختلفين المتقاتلين» فضلا على ذلك فإن 
الاعتزال قد يكون حنوحا عن واقع لا جماعة فيه ولا قيادة. 

وقد جاء في الحديث "قلت يارسول الله فما ترى إن أدركني ذلك-أي الفتئة-قال 
تلزم جماعة المسلمين وإمامهم. فقلت فإن لم تكن لهم جماعة» ولا إمام قال: فاعتزل تلك 
الفرق كلها ولو أن تعض على أصل شجرة حتى يدركك الموت وأنت على ذلك" ”©. 

ومن ناحية رابعة فإن الاعتزال ليس دعوة إلى مؤازرة الالتزام بطرائق صوفية» نهجها 
الانسحاب من واقع الأمة واعتزال الناس تقشفا وزهدا في الحياة» ليفرضوا على أنفسهم 
وعليها رهبانية ما كتبها الله ذلك لأن التصوف الحق لايتعارض والتصدي لواقع الأمة 
تصحيحا وترشيداء إنه انطلاقة لتطهير ذاتها وكيانها من كل معتقد فاسدء أو تأويل 
خاطيء» أو رأي باطل» أو خيبة؛ فكأنه-أي التصوف الحق-اعتزال بها وعنزل لها عن 
. كل ما يبعدها عن إسلامهاء هوية ومسلكاء وقيما '". 

الغا - الهمجرة وحدود الالترام الديني: 

تبوأت الهجرة مكانة متميزة في حديث الأصول لمنزلة» واحتلت تطور الخنيرة 
السياسية الإسلامية موقعا هاما» ويكفي أن الطريق إلى إقامة أول دولة في هذا التطور 
ابتداء مع أولى خطوات المجرة إلى المدينة في عصر النبوة» ومنذ ذلك التاريخ والحديث 


)١(‏ انظر: ابن حجر مرجع سابق؛ ج71 ص 117/176 وانظر حديثا آخخر يؤيد نفس المعنى ذكره ابن كثير في 
نهاية البداية» مرجع سابق» ج01 ص؟53. ١‏ 
)١(‏ انظر في حقيقة التصوف: عبدالرحمن عبدالخالق» الفكر الصوفي في ضوء الكتاب والسنة» الكويت: الندار 
السلفية» »1519/6-1١+82©‏ ص5 ومابعدها. 
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عن الهجرة لا ينقطع؛ من حيث شروطهاء وحالاتهاء وأحكامها. 

وبداية فإن لفظ المجرة مأخوذ من مادة هجر الي تعين في اللغة النرك والإغفال» 
والإعراض والاعتزال» والمخروج من مكان إلى آخخرء والقطيعة» ومفارقة الأهلء أو المكان 
00 وجماع هذه المعاني البعد عن الشيء 2 

وقد جاء الحديث عن الهحرة في الأصول المنزلة, فذكرت ا مجرة باليد, وباللسان 
وبالقلب» قال تعالى لإواهجروهن في المضاجع#”"» وكناية عن عدم قرب النساءء 
وقال #إن قومي اتخذوا هذا القرآن مهجورا”. فهذا هجر بالقلب أو بالقلب 
واللسان» وقوله تعالى لإواهجرهم هجراجميلا#4” '» يحتمل الثلاثة» وكذا قوله 
طإواهجرني ملياي, وقوله «إوالرجر فاهجر»4”", تحث على المفارقة بالوجوه 

وقد جاء قي الخديث "والمهاجر من لخر اما نهن الله عزي" رقي الأخر "ومن كانت 
هجرته إلى دنيا يصيبها أو امرأة ينكحها فهجرته إلى ماهاجر إليه"0, 

ومتابعة هذه المعاني في صورتها الحملة تساعد ف فهم حقيقة المجحرة من حوانب 
حياته. إن البعد عن الاستشراف للفتن يقتضي البحث عن هذا المأمن قدر المستطاع» 


)١(‏ انظر: مادة هحر في: ابن منظور؛ مرجع سابق» ص05030-4515. 
)١(‏ وهو ماذهب اليه بن العربي» إذ جعل معاني الحجرة سبعة» كلها تدور حول البععد عن الشيء؛ انظر ما 
أورده في أحكام القرآن. مرحع سابق» ج١ء‏ ص5١4.‏ 
(؟) النساء/ 84 
(4) الغرقان/ .7٠‏ 
(5) المزمل/ .٠١‏ 
(5) مريم/ 45. 
(98) المدثر/ .٠‏ 000 : 
(8) انظر: الأصفهاني» المفردات؛ مرجع سابق» ص 695-/919ه. 
(4) انظر: انظر: ابن حجرء مرجع سابق» طبعة لاء ج١»‏ ص58 ومابعدهاء وقد ذكر النووي أن اسم 
الهجرة يقع على أمور ثمانية»: الأول هجرة الصحابة من مككة إلى الحبشة؛ حيث آذى المشسركون رسول الله 
صلى الله عليه وسلم؛ ففروا إلى النحاشيء وكانت المجرة بعد البعثة خمس سنين والثاني المجرة من مكة إلى 
المدينة» وكانت بعد البعثة بثلائة عشر سنة» وكان يجب على كل مسلم أن يهاجر إلى رسول الله صلى الله 
عليه وسلم إلى المدينة» وأطلق جماعة أن الممجرة كانت موجهة من مكة إلى المدينة» وهذا ليس على إطلاقه» فإنه 
لا خصوصية للمدينة» وإنما ال هجرة إلى رسول الله صلى الله عليه وسلمء والئالث هحرة القبائل إلى رسول الله 
صلى الله عليه وسلم ليتعلموا الشرائع ويرجعوا إلى قومهم فيعلموهم؛ والرابع هجرة من أسلم من أهل مكة 
ليأتي النني صلى الله عليه وسلمء ثم يرجمع إلى قومه؛ والخامس المجرة من بلاد الكفر إلى بلاد الإسلام» 
والسادس هجرة المسلم أخاه فوق ثلاث بغير سبب شرعي» وهي مكروهة ف الشلاث وفيما زاد حرم إلا 
لضرورة؛ والسابع هجر الزوجة إذا تحقق نشوزهاء والثامن هحرة ما نهى الله عنه. وهم أعم الممحرة انظر/ 
النووي» الأربعون النووية» مرجع سابق» ص ١5-11‏ 

158 


ويجب أن تكون النقلة المكانية-الهجرة-إلى موضع تستعلى فيه كلمة الإسلام» ذلك أن 
رحيل المسلم إلى بلد ليست للإسلام عليه سطوة أو سيادة» ققد يعرضه لفتنة أكير من 
تلك الي اضطرته إلى الهجرة:؛ إلا إذا استطاع أن يظهر إسلامه ويعمل طبقا لعقيدته دون 
أن يخشى الفتنة على نفسه وعقيدته ©. 

وثانيهما أن الهجرة ولاء وبراء داخليان» فهي ولاء من حيث الخروج من موقع الفتن 
حفاظا على العقيدة ودفاعا عنهاء والبعد عن ارتكاب محظور لا يتفق ومقتضياتهاء وهي 
براء من حيث الإنكار على المختلفين من أبناء الأمة أن يكون طريقهم طريق المسلم 
الحقيقي. 

00 أن الهجرة-إذ تفرض على المسلم الانتقال المكاني إلى حيث يأمن-إنما تلزمه 

خقيقة الأمر بتحقيق المعنى الباطن: والمعنى الظاهر لما "2 فالمعنى الباطن هو ترك 
ا إليه النفس من الرغبة في الاختلاط بأحداث الاضطراب بين المسلمين» ومجاهدة 
النفس تستلزم هجران الشهوات والأخخلاق الذميمة والخطاياء وتركها ورفضها ""؛ 
وترك ما يدعو إليه الشيطان وهو أس الفعن كما في حديث "إن الشيطان قد أيس أن 
يعبده المصلون في جزيرة العرب ولكن في التحرش يبنهم" ”©. 

أما المعنى الظاهر للهجرة فهو الفرار بالدين من الفتن وإيثار السلامة» قال الشافعي 
"ودلت سنة رسول الله صلى الله عليه وسلم على أن فرض المجرة على من أطاقها إنما 
هو على من فتن عن دينه بالبلد الذي يسلم بهاء لأن رسول الله صلى الله عليه وسلم 
أذن لقوم بمكة أن يقيموا بها بعد إسلامهم العباس بن عبدالمطلب إذا لم يخافوا الفتنة" ©. 


ورابعها أن الهجرة- كالاعتزال-حجة عل كل من وجد ملجأ أطاقه ليفر بدينه ونم 
يلجأ إليه» لقوله تعالى إإن الذين توفاهم الملائكة ظالمي أنفسهم قالوا فيما كنتم قالوا 
كنا مستضعفين في الأرض» قالوا لم تكسن أرض الله واسعة فتهاجروا فيهاء فأولئك 
. مأواهم جهنم وساءت مصيرا»ك ©2. : 
فمن يرفض الهجرة وقد حلت شرائطها هو مستشرف للفتن وإن تصور غير ذلك» 
ورا أضاف إليها وقودا جديدا من حيث لا يدري "ومن وقع في الشبهات وقع قي 


(0) انظر: القحطاني» مرجع سابق» ص الا. 
)1١(‏ انظر حقيقة المعنيين في: ابن حجر مرجع سابق» طبعة 8 جاء ص .١٠١‏ 
(*) انظر: الأصفهانيء المفردات» مرجع سابق» ص15ه-/811. 
(4) أي في التحريش بالخنصومات والحروب والفعن ونحوها. انظر: صحيح مسلم؛ مرجع سابق» ج7١2‏ 
ص616١1.‏ 
69 انظر: الشافعي» الأم» مرجع سابق» ج22 المجلد الثاني» ص١2‏ 1. 
(3) التساء/ /913. 
لحف 


الحرام كالراعي يرعى الحمى يوشك أن يقع فيه"0©. 


وخامسها: أن الهجرة لاتقطع الاستخلاف بحال» لأنها تصل ماقد يكون بعسض أبناء 
الأمة قد قطعوه. ولو ف مكان آمر غير مكان الفتنة» فالحجرة عمل؛ والسعي إليها 
حركة وعمل» والاستقرار بعدها فيه استمرار لهذا العمل؛ إنها كالاعتزال» يفرضها 
الإسلام من قبيل إعطاء البدائل المتعددة لتنفيذ الاستخلاف: فإذا ماعطل في أحدها يكون 
اللجوء إلى الآخر. 

رابعا - شبهات حول الهجرة كبديل لتحقيق الأمن: 

لاشك أن الحقائق السابقة تمهد الطريق لإزالة الغش الذي قد يلحق يمفهوم الهجرة» 
خاصة بعد أن أصبح عرضة لإساءة التأويل وإفساد المعنىء فضلا على الاتجاه به نحو 
غايات هي أقرب إلى الرؤية الشخخصية منها إلى الرؤية الشرعية. 

فهناك شبهة أولى تتعلق بما قد يحلو للبعض من إيجاد مبرر لتك المجتمع وما يدين .به 
ظنا أو اقتناعا بأن البقاء فيه إنما هو الفتنة بعينها» وأن مافيه يحتم المفاصلة بينهسم وبينه» 
دون تأويل مقبول» من دين أو مصلحة شرعية؛ إن الهجرة لا تعن كما سبق الهروب مسن 
المسؤولية تحاه.الأمة مهما تكالبت عليها الأعداء لأن الإسلام الذي أباحها دعوة إصلاح 
لا دعوة هدم؛ وإرادة تحد. لا تكاسل استضعاف» والإصلاح لا يقبل إلا المواحهسة 
الفورية للخطأ لا تأجيلها أو الهروب منهاء كما أن الهجرة أمانة تجاه الدين وتحاه الأمة 
وتحاه الذات» فإذا لم تحفظ هذه الأمانة بوجهاتها الثلاث» انقلبت إلى انفلات من الالتزام 
وحيانة للأمانة. 

وتأتي الشبهة الثانية مرتبطة بما وقع بسببه البعض في الحيرة حين ربطوا الهجرة بقضية 
التكفير, فدار الزمان دورته بأمة التوحيد؛ ليرج من بينها من يكررون دعوة سبقهم 
إليها الخوارج ني صدر الإسلام؛ يوم راحوا يكفرون الأمة وقياداتها من كبار الصحابة, 
لقبول التحكيم في النلاف بين الخليفة الرابع علي بن أبي طالبء ووالي الشام معاوية بسن 
أبي سفيان زاعمين أنه لاحكم للرجال في دين الله ". والإسلام يرفض هذه المزاوجمة 
بين الهجرة والتكفير» لكن فٍ زمن الاستبداد السياسي» وف عصور عوملت فيها حركة 
المسلمين بقسوة الحكمء وظلم السلطان, تولد التكفير من حديدء فاستسهله من المسلمين 
طائفة ألصقته بحكامهم ومن وافقهم على سياساتهم؛ لوقوع الجميع-بزعم المكفرين-فٍ 


)١(‏ انظر الحديث بطوله في: النووي» الأربعرن النووية» مرجع سابق» صض ١-١9‏ 2 ابن رجحب» جامع العلشوم 
والحكم: مرجع سابق» ص57. 
)١(‏ انظر ف تفاصيل هذا الموقف التاريخي: الطبري, تاريخ الرسل» مرجع سابق». جه؛ ص7" ومابعدهاء ابن 
الأثير» الكامل» مرجع سابق» ج؟. ص52 ومايعدها. 

حت 


جاهلية كجاهلية القرون الأولى» ومن ثم يتحتم الحجرة من دارها تحينا للتمكين واعداد 
العدة لتطهيرها من الكفر ©. ش 

ثم تأتي الشبهة الثالثة متعلقة بتصور البعض أنه مادامت الحجرة استخلافا يتحقق بكل 
سبل العمل المتاح والمشروع ولا بمنع بعض وظائف الأمة ومنها الجهاد؛ فلابد من 
الارتداد بهذا الجهاد إلى الأمة قبل أعدائهاء ليغير منكر الكفر-المزعوم- الواقعة فيه» ومثشل 
هؤلاء لايهمهم أن تكون الكلمة الفاصلة في قضية التكفير لعلماء الأمة المخلصينء وإن 
تقلص دورهم بحانب فقهاء السلاطين» ولا يهمهم أن تكون محصلة هذا الجهاد المفترزى 
هو قتل الأبرياء» ولا يهمهم أن دعوى تقليص الجهاد لقصره على الدامل هي جمود 
بالوظيفة الحضارية للأمة في نشر الدعوة والجهاد في سبيلهاء وهكذا لا تح الأمة من 
هذه الدعاوي سوى الآلام والجراح. 0" 1 

أما الشبهة الرابعة فتنبع من الخلط بين الحجرة كأداة للفرار من الفتن إلى حيث الأمن» 
والهجرة كأداة للبحث عن مصدر للاستززاق» أو لضعف القدرة على التعامل من واقع 
الأمة المتخلف:؛ أو لغير ذلك من الأسباب الي أبدعت ظاهرة هجرة العقول المسلمة إلى 
دول غير مسلمة» أو دول مسلمة تحكمها بدول مثلها مسلمة علاقات القطيعة والخلاف 
7 فلا شك أن الفرق واضح بين الحجرتين في الأسباب» والوسائل؛ والمقاصدء 
والوجهات؛ ورغم ذلك يظل أحد الفروق الأساسية في التمييز بين المجرتين؛ هو أن 
هجرة الفعن يحكمها السعي لتضييق فجوات التردي بين الأمة حتى تمحى تماماء لكي 
يعود إليها إيناعها مرة أرى» أما هجرة العقول فهي هروب قد يوقع صاحبه ومن ثم 
أمته في فتنة أكبر وأشد» حين يكون الاسترزاق مقابلا لإعطاء الدنية في الدين؛ أو حين 
يكون إبداع العالم المسلم المهاجر فيه إفادة لغير المسلمين وحجب فا بالتالي عن أمته 
فتضعف من حيث يقوى أعداؤهاء أو حيث تكون ضرورة البقاء في بلاد المسلمين أكبر 
من ضرورة الهجرة» حيث مالايتم الواحب إلا به فهو واحب. 

وتبقى الشبهة الأخيرة وهي المغلفة بادعاء الحجرة بعد عصر النبوة لا أصل لماء وهي 
شبهة لاوزن لهاء ولذلك يقول ابن حجر تعليقا على ما جاء في حديث "والمهاجر من 
هجر ما نهى الله" "وكان المهاجرين خوطبوا بذلك لثلا يتكلوا على بحرد التحول سن 
دارهم حتى عتثلوا أوامر الشرع ونواهيه؛ ويحتمل أن يكون ذلك قبل انقطاع الحجرة» لما 


)١(‏ انظر في بعض أبعاد قضية التكفير: د. يوسف القرضاوي؛: ظاهرة الغلو في التكفيرء القاهرة: دار الجهاد 
ودار الاعتصامء 91 1ه ص17 ومابعدها. 
(؟) انظر: في أبعاد قضية هحرة العقول المسلمة وخطورتها: د. عبدا لله عبدا نمحسن التريكي» بلاغ إلى الصفوة» 
المسلم المعاصر» العدد الثالث والاربعون» السنة الحادية عشرء رحب-رمضانء» 4٠06‏ اه صه ومابعدهاء 
محمد الصالح عزيز» "هل تنوقف هجرة العقول المسلمة إلى الغرب"؛ الأمة» العدد الرابع والخمسون» جمادي 
الآجرة 14.6 اه صرلالا. 

يفف 


فتحت مكة تطبيبا لقلوب من لم يدرك ذلك؛ , حقيقة الحجرة تحصل لمن هاحر ما نهى 


الله عنه" 29 

ومن ناحية أخرى فإن المجرة المكانية قد تكون للاغتصاصء وقد تكون للعموم فأما 
الاختصاص فقّد انقطع بالمحرة إلى المدينة إلى أن فتحتث مكة؛ وأما العموم فهو باق لمن 
قدر عليه إذا كانت الهجر ة انتقالا من دار الكفر إلى دار الإسلام 0©. ْ 


.١٠١0ص انظر: ابن حجرء فتح الباري» مرحع سابق» طبعة /إلم19) جاءا‎ )١( 
انظر: المرجع السابق» ج١؛ ص١ 6» وانظر أيضا ما أورده النووي في الأربعون النووية؛ مرجع سابق»‎ )1( 
.١ 5-١ صخ‎ 


يفف 


المطلب الرابع 
النفي وتطهير اجتمع السياسي من عناصر الإفسساد 
والنفي في اللغة له أكثر من معنى منها التنحي» والذهابء والتساقطء والطرد» 
والإخراجء والإبعاد, والجحودء والبراءة "©؛ وجماع هذه المعاني هو استخلاص السيء 
من الشيء لرداءته؛ ولذلك كانت نفاية الشيء بقيته وأردؤه» وقد ورد في الحديث 
"المدينة كالكير تنفي خيثها" أي تخرجه عنها (©. من هنا فإن النفي يعد إحدى الوسائل 
ال أباحها الشرع لتطهير المجتمع المسلم من بعض العناصر الرديئة» سواء بتقييد حركتها 
داخله بالسجن-كما سيرد-أو بإخراجها إلى بعض النواحي الإقليمية لديار المسلمين 
حيث أمن فتنتهم وإفسادهم؛ ولذلك جاء النفي كأحد البدائل قي التعامل مع احاريين في 
قوله ثعالى "أو ينفوا من الأرض"؛ بيد أنه غير متوقف على هذا البديل» بل يوظفه الشرع 
أولا - معاقبة ا مخارب أو قاطع الطريق: 


وينحدث ذلك حين يقتضر سلوك المحارب على قطع الطريق بالتهديد» والتخويف دون 
أخذ مال أو غيره» ودون قتل أحد» وإذا كانت حقيقة النفي-وهي الإبعاد-ثابتة فإن 
كيفية تطبيقه لمعاقبة الحارب غير متفق عليهاء بل يمكن التمييز بين آراء أربعة: أحدها 
يفسر النفي على أنه السجن» قال بذلك أبوحنيفة وأهل الكوفة» وهو مشهور مذهب 
مالك في غير بلد الجناية. والثاني يرادف بين النفي وبين الإبعاد إلى بلد الشرك» قاله 
أنس» والشافعي» والزهريء وقتادة. وغيرهم. والثالث يعد النفي عثابة الإخراج من 
مدينة إلى أخحرى أبداء قال بذلك سعيد بن جبير» وعمر بن عبدالعزيز. والرابع جعل 
النفي يعينٍ مطالبة احاريين بالحدود أبداء فيهربون منهاء قاله ابن عباس. والزهري ومالك 
000 
وقتادة . 


وقد اختار ابن حرير الطبري-في ترجيحه بين هذه الآراء-أن يكون النفي هو 
الإراج من بلد إلى بلد غيره-أي في ديار المسلمين-وحبسه قي السجن ف البلد الذي 


)١(‏ انظر: ابن منظور» مرجع سابق» ص١١1ه75-1١551:‏ مادة نفي. 
(؟) انظر: المرجع السابق» .401١7‏ 
(6) انظر: ابن العربي؛ أحكام القرآن» مرجع سابق» ج7ء ص14 5؛ وانظر أيضا ما ورد في: الطيري» جامع 
البيانت» مرحع سابق» ج٠١ ١‏ ص78 21 ابن قدامة: مرجع سابق» ج٠‏ ٠)ص5 1-7١‏ ١لء‏ ابن كثير» تفسير 
القرآن» مرجع سابق» جك ص١‏ ه-8ه., الماوردي» الأحكام السلطانية) مر جع سابق» ص؟1637, الشوكاني» 
نيل الأوطار» مرجع سابق؛ جلاء ص 187-187 عبدالقادر عودة» التشريع الجنائي؛ مرجع سابق» ج١)‏ 
ص170: د. محمد سليم العواء محاضرات في أصول التشريع؛ مرجع سابق»؛ ص 75. 

7ع 


نفى إليه حتى تظهر توبته من قسوته؛ ونزوعه عن معصية ربه ©. 

والذي لاشك فيه أن الباحث في عملية التزجيح بين الآراء المختلفة في نفي المحارب 
الوارد في قوله تعالى "أوينفوا من الأرض" يجد أن حقيقة النفي لا يمكن أن تكون بهذا 
الإطلاق» وإلا فإذا نفي المحارب من الأرض فإلى أي مكان آخر ينفى؟ وعليه فلا سبيل 
إلى نفيه من الأرض الا بحبسه في بقعة منها عن سائرهاء فيكون منفيا حيتكذ عن جميعها 
إلا ما لا سبيل إلى نفيه منه 9 وهنا ترد ملاحظات أربع. 

الملاحظة الأولى : أن الرأب القائم على اعتبار أن مطالبة المحارب بالحد أبدا فيهرب لا 
يقوم مقام النفي من الأرض» ذلك أنه كعقوبة لا يمكن أن يتأتى إلا بعد التمكن من 
امحخارب؛ فإذا ما أذ بهذا الرأي فمعنى ذلك أن الحد لن يقام مطلقاء لأنه غير متمكن 
من امحارب أصلا لهروبه؛ أما الرأي المبني على إخراج الحارب إلى بلاد الشرك غير محقق 
لمقصد النفي وهو التطهير والتوبة؛ لأنه قد يفتن في هذه البلاد فيرتد مشركاء فيفقد 
حصانة الإسلام له وهو ما يتعارض ومقصد النفيء إلا إذا كان المحارب مستأمنا فذلك 
يجوز إخراحه إلى بلاد الشرك لأنه مشرك أصلاً 7". 

والملاحظة الثانية: أن النفي-طبقا لرأي من قال بإخراج ا محارب من بلد إلى آخر في 
ديار المسلمين-قد يكون متعذر | نخاصة إذا كانت هذه الديار قد آلت إلى الانقسام إلى 
دويلات وحدود مصطنعة؛ يسودها استقرار العلاقات بينها تارة» وتوترها تارة أخصرى» 
والحد لابمكن-إذا توافرت شروط إقامته-أن يعلق ليخضع لمقتضى حال هذه العلاقات» 
فإن استقرت أقيم» وإن توترت أوقف لأن الحدود لا تدرأ إلا قبل الفصل فيهاء فإن 
وحبت كان لزاما إقامتها. 

والملاحظة الثالثة: أن الباحث يميل إلى ما ذهب إليه د. محمد سليم العوا حين جعل 
النفي مرادفا للحبس في دولة احارب نفسه؛ ذلك أن النفي ف العصر الحديث في أغلب 
. الأقطار غير ممكن إِذ لن تقبل دولة بحرس دولة أخرى فيْ. اراضيها © كما أن العقاب.. 
بالنفي من مكان إلى مكان آخر في القطر ذاته يساعد امحارب على تكرار حركته؛ ثم إن 


)١(‏ انظر: الطبري» جامع البيان» مرجع سابق» ج١٠2‏ ص77/0-17/4, 
(3) انظر: الطبيري» جامع البيان» مرجع سابق» ج١٠3‏ ص 7-174 ؟, 
(9) انظر: سيد سابق» مرحع سابق» ج237 ص07 1. : 
(5) يرى الباحث هنا أن الأولى أن يقال" قد يكون غير ممكن" بدل "غير ممكن" لإن العبارة الأولى تفيد 
احتمال وحود النفي خاصة إذا قبلت بعض الدول المسلمة المعاونة ف تطبيق النفي» واتفق على ذلك» 
والمسلمون أولى من غيرهم في التعاون على تطبيق شرع الله وتطبيق الحدود من مستلزمات هذا التعاون. أما 
العبارة الثانية فتلغي الاحتمال السابق» انظر: د.محمد سليم العوا» محاضرات ف أصول التشريع الجنائي؛ مرجع 
سابق» ص 5 7. 

نفف 


الحبس ما هو إلا نفي على كل حال ”© فهو إبعاد للمحارب عن الناس» وإبعاد له عن 
المكان الذي ارتكب فيه جرعته» وإبعاد له عن عدم الافتتان بالشرك إذا ما أخحرج من 
بلده؛ 5000 موضع استقراره وسكته. 


والملاحظة الرابعة: أن تو قيف مدة النفسي إما على حالة المنفني بحييث ينتهمي النفني 
بثبوت توبته وحسن سيرته وعدم ارتكاب جرعته مرة ثانية» أو بالقياس على حد الزاني 
غير المحسن-حيث أفتى كثير من العلماء ينفيه عاما بعد جلده ثمانين جلده ا 
ضرورة الاحتيار بين بديلين لإلغاء حالة النفي» فإن الباحث يرى وقف مدته على حالة 
المنفي . 

!ذا 0 المدة حسب اختاللاف تروت الجناة» 8 اسمعياي فالزمن 
بالعلوع الجنائية 0 انبا يدا جلف التلل إليها واللك فنا باختلااف 
ظروف الجناة» وأحواهه””. 

ثانيا - معاقبة الزاني غير اخصن: 

فقد اتفق الفقهاء فيما عدا الأحناف على اعتبار جرية الزنا إذا ارتكبها غير الحصن- 
أي البكر الذي لم يتزوج-رجلا أو امرأة ذات شقينء الأول أن يجلد مائقو جلدة لقوله 
تعالى "الزانية والزاني فاجلدوا كل واحد منهما مائة جلدة ولا تأخذكم بها رأفة في دين 
الله إن كنتم تؤمنون بالله واليوم الآخر. وليشهد عذابهما طائفة من المومنين له 

وأما الشق الثاني فهو تغريب مرتكب الجحريمة أي نفيه من الأرض لمدة عام» هذا الشق 
مثاز اختلاف بين الفقهاء 2 فالشافعي وأحمد ذهبا إلى أنه يجمع إلى الجلد والتغريب 
لمدة عام؛ وإن كان الشافعية يرون أنه لا ترتيب بين الجلد والتغريب فيقدم ما شاء 
منهما. والحجة في ذلك ثابتة عن النني صلى الله عليه وسلم؛ وعن الصحابة. فقدروى 
الحديث الملراعي) لخلرا عي ند جتل اللافن مولا اليكل لتر جد جمانة ونفي 
سنةء والثيب بالثيب حلد مائة والرجم" ”2 وروي عن أبي هريرة أن الرسول صلى الله 


.56 انظر: د. العواء محاضرات في أصول التشريع الجنائي» مرجع سابق» ص‎ )١( 
(؟) انظر: ابن قدامة, مرجع سابق» ج١٠ ص511.‎ 
.78 انظر: د. العواء محاضرات في أصول التشريع؛ مرجع سابقء ص‎ )*( 
. الور/‎ )5( 
-1548 انظر في تفاصيل ذلك والأدلة الي اعتمد عليها كل من فريق؛ سيد سابق» مرجع سابق» ج !2 ص‎ )5( 
وانظر أيضا: الشوكاني» نيل الأوطارء مرجع سابق» ج/اء ص85 ومابعدهاء الصنعاني؛ سبل السلام»‎ ."5 
مرجع سابق» ج4» صه ومابعدها.‎ 
انظر: الشوكاني» نيل الأوطار» مرجع سابق» جلا ص/الم» الصنعاني» سبل السلام؛ مرجع سابق» ج4»‎ )5( 
.58 ص‎ 

يمحت 


عليه وسلم قضى فيمن زنا ولم يحصن بنفي عام وإقامة الحد عليه؛ أما الصحابة فقد 
أذوا بالتغريب خاصة الخلفاء الأربعة ول ينكره أحد, فقد غرب أبوبكر إلى فدكء 
وعمرين المخطاب إلى الشام» وعثمان إلى مصرء وعلي إلى البصرة؛ وقال مالك 
والأوزاعي يجب تغريب البكر الحر الزاني؛ دون المرأة البكر الحرة الزانية فإنها لا تغرب 
لأن المرأة عورة, وأما أبوحنيفة فرأى أن لا يضم إلى الجلد التغريب إلا أن يرى الحاكم 
ذلك مصلحة فيغربها على قدر ما يرى؛ على أنه ينبغي أن لا يكون تغريب المرأة غير 
امخصنة بابا لمفسدة قد تلحقها- بعد ارتكابها جرة الزنا-لو تركت وشأنها دون رقيب 
أو متابع؛ ومن هنا كان اشتراط بعض الفقهاء-ممن جوزوا تغريبها-أن يكون معها محرم 
أو زوج باعتبار نفيها سفراء فإن لم يخرج معها محرم إلا بأحره لزمت» وتكون من 
ماللها("2. 
الغا > معاقبة مريدي الفتنة بين الجماعة السياسية: 


إذا كانت الردة هي أخخطر المحاولات في هذا الشأن فهناك محاولات أخرى قد تخرج 
من بين صفوف الأمة لتوقع الفتنة بين أعضائهاء وهنا قد ترى القيادة الحاكمة أن خير 
وسيلة لإحهاض مثل هذه امحاولات-فيما لانص فيها-هو إبعاد رائدها إلى مناطق أخرى 
داخل دار الإسلام» فإما ثابوا إلى وحدة الصفء وإما رأت فيهم-أي القيادة-رأيا آحر 
يحفظ قيم الدين ومثالياته. 

ومن صور معاقبة مريدي الفتنة بين الجماعة السياسية- بالنفي أو الإخراج-في 
الممارسة السياسية ما حدث من قبل الخليفة الثاني عندما اتخنذ قرارا بإخراج رحل من 
المدينة إلى البصرة يعد أن جلده تعزيرا وأمر واليها أن يعلن في أهل البصرة أن هذا الرحل 
ابتغى العلم فأخطأه. ذلك لأنه-أي الرجحل-كان يسأل عن تأويل مشكل القرآن» فلم 
يزل الرحل وضيعا في قومه حتى وفاته» وقد كان من قبل سيدا لقومه وفي رواية أنه 
توق بعد أن أعلن توبته فعفى عنه أبوموسى الأشعري والي البصرة ©©. 

كذلك فقد أمر الخليفة الثاني بإخراج رجلين من المدينة من بين سليم إلى حيث 
يريدان لأنهما كانا حسئئ الوجه والخلقة؛ فخاف أن يفتنا نساء المسلمين خاصة وقد 
شاع الحديث عنهما بين بعض النساء في عصره. فاختار الرحلان البصرة» وإنما فعل 
الخليفة ذلك متبعا بحرد ما رآه من المصلحة الشرعية» ومهملا في سبيل ذلك مصلحتهما 
الفردية في أن يبقى كل منهما بجحوار أهله في المدينة» رغم أنهما لم يرتكبا جرما في حق 


)١(‏ انظر ماذكره ف هذا الشأن: الشوكاني» نيل الأوطارء مرجع سابق» ج/اء ص84 ومابعدهاء الصنعاني» 
سبل السلام» مرجع سابق» ج؛؟»ء ص8-ة. 
(1) انظر: في تفاصيل هذه الواقعة: ابن الجوزي» تاريخ عمر بن الخطاب؛ مرجع سابق» ص57 4١‏ وانظر 
أيضا: علاءالدين علي المتقي؛ مرحع سابق» ج21 ص 4-1717 55 

فق 


ولعل الخليفة أراد أيضا بنفي هذين الرجلين أن يقدم تحذيرا عمليا للشباب المتخلفين 
عن الجهاد من أن يقدموا على مايمكن أن يؤدي إلى افتتان النساء اللائي غاب عنهن 
أزواجهن في الحروب» فتطمئن قلوب هؤلاء الأزواج على ماخلفوا في المدينة» إذ خرجحوا 
لنشر الدعوة 29. 


)١(‏ الرجلان المذكوران في هذه الواقعة هما نصر بن حجاج» وابن عمه أبوذئيبء. انظر في تفاصيل ذلك: 
د. محمد بلتاحي» مرجع سابق» ص 71/4- 78 وانظر أيضا عبدالقادر عودة» التشريع اللجنائي » مرحم سابق» 
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المطلب الخامس 
العدل في التصدي للأعمال العدائية 
الصادرة من غير المسلمين 

لاينفك العدل يلازم سيرة المسلمين في التعامل مع غيرهم ممن يقيمون بينهم من أهل 
الذمة والمستأمنين» وحتى قي المواقف الي تكتنفها بعض المخاطر وتصدر عن هؤلاء الغسير 
يظل العدل قائماء وإن كان ماصدر عنهم أبعد ما يكون عن العدل؛ ذلك أن المسلمين 
مأمورون بوحدة امبدأ والثبات عليه وإن أتى غيرهن ما يناقضه لإولايجرمنكم شآن قوم 
على ألا تعدلوا. اعدلوا هو أقرب للتقوى4””". ويمكن الإشارة بإيجاز إلى ثلاثة أساليب 
في هذا المجال. ا 1 : 

أولا - تطبيق العقوبة على امجرمين "© 

ويستوي ف ذلك أهل الذمة والمستأمنون. فأما أهل الذمة فمن قطع الطريق منهم 
يعاقب بالعقوبة المقدرة شرعاء وهذا ما صرح به الحنفية والشافعية» والمالكية الحنابلة في 
أحد قوهم» والظاهر من مذهمب الشيعة الإمامية أنهم ف هذه المسألة مع الجمهور لأنهم 
لايشترطون في قاطع الطريق الإسلام؛ ويعلل الحنفية هذا الحكم بأن الذمي التزم أحكام 
الإسلام فيما يرجع إلى المعاملات» وأنه من أهل دار الإسلام فتقام عليه الحدود كلها إلا 
حد الخمر 00 

إذا ارتكب الذمي جرية البغي بانفراد فثمة رأي لمعظم الفقهاء مفاده نقض عقد 
الذمة-كما سيرد-إلا في رأي من قال يظل على ذمته إذا ادعى الشبهة المحتملة في حقه 
فيبقى على ذمته؛ كما لو أدعى الجهل أو الإكراه؛ أما إذا اشترك الذمي في البغي مع بغاة 
المسلمين» فعند بعض الفقهاء. يعاقب بالعقوبة المقررة لمذه الجركعة» ولا ينتقض عهده 
وحجتهم أن الذمي صار تبعا للمسلمين في هذه الجريمة: والمستلم لا ينتقض إكانه بهاء 
فكذا الذمي لا ينتقض أمانه بها 9 وعند البعض ينتقض أمانه. فإذا لم ينتقض عهد 
الذمي فإنه يغرم ما إتلفه على المسلمين من نفس أو مال.., بخلاف أهل البغي من 


)١(‏ الائدة/ م. 
(؟) اكتفى الباحث هنا يبعض الأعمال الإحرامية اليّ قد يأتيها غير المسلمين» وهناك أعمال أخرى ليست أقل 
تهديدا للأمن مثل ارتكاب جرائم الزناء والقتل» والسرقة» والمقام لا يتسع للتعرض لذلك بالتفصيل خاصة وأن 
اكتب الفقه قد أغنت ف هذا امجال» وقد جمع د. عبدالكريم زيدان ف مؤلفه أحكام الذميين والمستأمنين كثيرا 
من الآراء الفقهية الي قيلت في ارتكاب مثل هذه الجرائم. انظر ما أورده» ص45" وما بعدها. 
(9) انظر المرجع السابق» ص9؟؟ 
(4) انظر: السر خحسي» مرجع سابق» ج١١٠‏ ص8١١.‏ 
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المسلمين فإنهم لا يغرمون ما اتلفوا حال الحرب» وهو ماصرح به الشافعية والحنابلة» 
وقد علل الحنابلة هذا الحكم بأن أهل الذمة لاتأويل لهم وأن سقوط الضمان على 
المسلمين إنما كان لحملهم على الرجوع إلى الطاعة» وأهل الذمة لاحاحة لنا إلى ذلك 
0١‏ 

أما إذا تجسس الذمي فلا يتتقض عهده في أحد رأيين وهو قول الحنفية والشافعية 
والزيدية» وقول مرجوح ف المذهب الحنبلي» وحجة هذا القول أن هذه الجريمة لايزول 
بها يمان المسلم فلا يزول بها أمان الذمي؛ وقد ذهب البعض إلى ترحيح هذا الرأي لأن 
التجسس جريمة ولاعلاقة لها بذمة الذمي» فإن لم ينتقض عهد الذمي بالتجحسس فإنه 
يعاقب بالعقوبة الموجعة حسب رأي الإمام؛ إلا أن أبا يوسف رأى قتله» وهو رأي له 
منطقه لأن التجسس جرعة غير مقدرة بل تعزيرية؛ وللحاكم أن يتدرج بعقويتها حسيما 
يرى ولو وصلت إلى القتل ". 

أما المستأمن فإنه إن قطع الطريق يقام عليه الحد لرأي أبي يوسف, لأن مذهبه إقامة 
جميع العقوبات على المستأمنين إذا ارتكيوا ما يوجبها إلا جريمة الخمر» وحجة أبي 
يوسف أن المستأمن. مادام في دار الإسلام فهو ملتزم بأحكامها فيما يرجع إلى المعاملات 
كالذمي وهذا بمنع من الربا ويقام عليه حد القذف ويجب عليه القصاصء كما أن 
العقوبات تقام في دار الإسلام صيانة لها من العبث والإفساد» ولو قيل لاتقام على 
المستأمن لكان ذلك أضرارا بالمسلمين واستخفافا بدولتهم؛ وأما أبوحنيفة ومن تابعه فد 
رأوا أنه لايقام على المستأمن الا ما فيه حق للعبد غالب» من قصاص أو حد قذفء أما 
الحدود الي هي حق لله تعالى فلا تقام عليه. كحد الزناء والسرقة؛ وقطع الطريق؛ 
وحجتهم أن المستأمن ما دخل دار الإسلام للقرار فيهاء وإنما لحاجة يقضيها ثم يرجع إلى 
بلاده» فهو ليس من أهل دار الإسلام» ول يلتزم بالأمان أحكامها المتعلقة بحقوق الله 
تعالى» وإنما التزم من الأحكام» مايرجع منها إلى حقوق العباد» ولهذا يقام عليه القصاص 
لأنه من حق العباد» وكذا حد القذف؛ بيد أن الأحناف رأوا رغم ذلك أن جرائم القسل 
والدرح وأحذ المال إذا فعلها المستأمن القاطع تعتبر كأنها قد حدئثت في غير قطع الطريق 
فيعاقب عليها المجرم.. والظاهر أن الشافعية على مذهب الأحناف» حين رأى الأوزاعي 
إقامة الحدود على المستأمن إذا ارتكب ما يوحبها ”"): أما بعض المحدثين فقد ذهبر - 
بحق-إلى وجوب معاقبة المستأمن بما يعاقب به المسلم في هذه الجريمة لأن "الأصل في 
العقوبات الإسلامية سرياتها على جميع المقيمين في إقليم دار الإسلام لعموم الشريعة 


)١(‏ انظر: ال مرجع السابق» ص ه77-/27377 وانظر أيضا/ ابن قدامة» مرجع سابق» ج١٠2‏ ص1ل9.. 
(؟) انظر: د. عبدالكريم زيدان» أحكام الذميين» مرجع سابق» ص7141. 
(*) انظر: المرجع السابق» ص١71737-115.‏ 

م 


وإمكان تطبيقها على المستأمن لأن حق الله هو حو لمجتمع أي مصلحته كما قال 
الأحناف أنفسهم» ومصلحة المجتمع تقضي .معاقبة قاطعي الطريق مسستأمنين كانوا أو 
مواطنين؛ فكيف تكون مصلحة المجتمع مانعة من إقامة هذه العقوبة على المستأمن؛ ثم أن 
الجرائم كلها فساد, وإنما شرع العقاب لمنع الفساد. ولايحصل المقصود إذا قيل إن 
المستأمن لايقام عليه حد قطع الطريق" 0©, 

وبالنسبة لجرية البغي فإن أمان المستأمن لا ينقض إذا اشترك مع بغاة المسلمين إذا 
أثبت أنه أكره على معاونتهم؛ وهو رأي الشافعي والحنابلة؛ ومقتضى رأى الأحناف 
عدم النقض لأنهم يصرحون دائما أمن المستأمن مادام في دار الإسلام فهو ف الأحكام 
كالذميء لا ينتقض أمانه باشتراكه مع بغاة المسلمين»و كذلك المستأمن 29 

أما بتحسس المستأمن قلا ينقض أمانه كما صرح بذلك الشافعي والأحناف. وقد علل 
الأحناف ذلك بأن المسلم إذا تجمسس لم يكن تجسسه ناقضا لإبمانه فكذلك تجسس 
المستأمن» وق رأي آخحر ينتقض أمان المستأمن بالتجسس- وطبقا لمن رأوا عدم نقص 
أمنه» فإن المستأمن قد يعاقب بالقتل على تحسسه كما رأى أبويوسفء وقال غيره من 
الأحناف لايقتل ولكن يوقع عقوبة على قدر ما يراه الإمام؛ إلا إذا أعطى المستأمن 
الأمان بشرط عدم التجسسء فإن خالفه جاز قتله؛ وقال الشافعي يحبس عقوبة له 
وزجرا"””. | 

ثانيا - نقض العهود مع غير المسلمين: 

قل يكو ن نقض العهود-الذمة» أو الأمان-هو البديل الوحيد لتحصين المجتمع المسلم 
من بعض موارد الخطر الصادرة عن غير المسلمين» وطبقا لآراء بعض الفقهاء ينقض عهد 
الذمة إذا أتى الذمي فعل الحرابة» وهو رأي الظاهرية لأن الذمي باقتزافه هذا الجرم يكون 
قد فارق الصغارء فلا يجوز إلا قتله» وف رأى بعض الحنابلة لأن الذمي لم تعقد له الذمة 
على ارتكاب الأفعال المضرة بأمن المسلمين» كذلك ينقض عهده إذا انفرد بالبغي طبقا 
لمذهب الحنابلة» والشافعية» والزيدية؛ والحنفية» والظاهر من مذهب الشيعة الإمامية» أما 
المالكية فقالوا بنقض العهد إذا كان قتالههم بلا ظلم أصابهمء أما إذا اشترك مع بغاة 
المسلمين فعند الزيدية» والشيعة الإمامية» والحنابلة» والشافعية؛ ينقض عهده أيضاء إلا إذا 
ادعى الإكراه على ذلكءأو أدعى الشبهة امحتملة» أو كان البغاة المسلمون متأولين وهو 
رأي المالكية © وقال بعض الفقهاء بنقض عهد الذمة كذلك إذا أتى الذمي فعل 


7118 انظر المرحع السابق؛ ص117؟1-‎ )١( 

7157-1 51١ص انظر: المرجع السابق»‎ )١( 

(؟) انظر: المرحع السابق» ص45 7155-1 

(4؟) انظر: النطاب» مرجع سابق» ج5» ص774.وذهب بععض الحنفية إلى أن مشاركة الذمي المسلم في- 
١م‏ 


05 


الجاسوسية» فيكون كال حربي الذي لا أمان لهء وهو الأوزاعي والمالكية» والراحح في 
الذعت انبل 9 

أما المستأمن فينقض عهده في عدة حالات منها إذا قطع الطريق طبقا لمذهب مالك 
لأنه حين دخل دار الإسلام بأمان قد التزم ضمنا أن لا يفعل شيئا من ذلك» فإن فعل 
كان ناقضا للأمان لإتيانه ما يخالف موجب الأمان» ولو لم يكن فعله ناقض' ادُمان لكان 
ذلك استخفافا بالمسلمين, وقد ذهب البعض إلى ترجيح رأى آخخر للأحناف الذين قالوا 
بعدم نقض الأمان؛ لأن مذهب الأحناف هنا يتفق وقاعدة إقليمية التشريع الجنائي 
الإسلامي الي تقضى سريان أحكامه على جميع المقيمين في إقليم الدرلة» فيعاقب 
المستأمن بالعقوبة المنصوص عليها مع وجوب إخراجه من دار الإسلام إذا لم تكن عقوبته 
القتل» لأن:بقاءه فساد وضرر ولا يبقى الأمان معهما”"؛ يضاف إلى الحالة السابقة 
لنتقض عهد المستأمن حالة أخرى وهي حالة ما إذا أتى فعل البغي منفردا في رأي 
الأحناف والشافعية والحنابلة لأنه لم يعط الأمان لقتال الدولة والخروج على إمامهاء 
وكذلك إذا اشترك مع بغاة المسلمين في بغيهم إلا إذا ثبت أنه أكره على ذلك» رأى 
البعض أن المستأمن إذا بغى منفردا أو مشاركا غيره كان ذلك سببا كافيا لنقض أمانه 
واعتباره حربيا لا أمان له. وأفتى بعض الفقهاء بأن الأمان ينتقض بالتجسسء وعند 
الإمام الأوزاعي ينبذ إليه على سواء أي يعلسم بسحب الأمان منه» ويؤمر غنادرة دار 
الإسلام» والظاهر أن مذهب الحنابلة هو انتقاض أمان المستأمن بالتجسس قياسا على ما 
قالوه في الذمي لأن أمان المستأمن ليس بأقوى من أمان الذمي "". 

الغا - سياسة الإجلاء إلى مناطق أخرى داخل بلاد المسلمين: 

قد تحد القيادة الحاكمة أن لامفر من اتخاذ القرار بإجلاء غير المسلمين أو ترحيلهم إلى 
أماكن أو أطراف أخرى من أطراف الدولة» تنبا للقلاقل أو أعمال الاضطراب أو 
العنف الى قد تؤثر سلبيا في أمن المسلمين واستقرارهم. وقكشف المتابعة التاريخية لتطور 
الخبرة السياسية الإسلامية في صدر الإسلام عن بعض أسباب اتخاذ مثل هذا القرار وتحوله 
إلى سياسة عملية في الواقع المعاش. 


م ا ل ا ب 0 
- البغي لا تنقض عهدهم. ذلك أن الذين ينضمون إلى البغاة المسلمين من أهل الذمة م يخرحوا من أن يكونوا 
ملتزمين حكم الإسلام في المعاملات» وأن يكونوا من أهل دار الإسلام» فلهذا لا ينتقض عهدهم بذلك» 
ولكنهم يبمنزلة أهل البغي فيما أصابوا في الحرب لأنهم قاتلوا تحت راية البغاة فحكمهم فيما فعلوا كحكم 
البغاة". انظر: السرحسيء مرجع سابق» ج١٠2‏ ص118. 
(1) انظر ماورد في المرجع السابق» ص©7؟ ومابعدها. 
)١(‏ انظر: ما ورد في المرجع السابق» صه 7١‏ ومابعدها. 
(5) انظر: المرجع السابق» ص7717. 

حك 


فمّد يكون الإجلاء بناء على سياسة تشريعية أقرتها الأصول المنزلة» مثل التشريع 
الذي حاء ني حديث "لا يبقى دينان في حزيرة العرب" ”"» وفي رواية "لفن عشت 
لأخرجن اليهود والتصارى من جزيرة العرب لا يبقى فيها إلا مسلم" ”©, وقد ذكر أن 
عمر بن المنطاب تحرى الدقة في سند هذا الحديث» فما أن تبين له ثبوته عن النبي صلى 
الله عليه وسلم حتى أحلى يهود بحران» ويهود فدك؛ بعد أن تكررت اعتداءاتهم - خاصة 
من الأولين-على المسلمين ©©. 

وقد يكون الإحلاء نتيجة نقض العهد بإعلان الحرب على المسلمين» وإعداد الجمسوع 
لقتالهم دال بلادهمء كما فعل يهود بن النضير ويهود بن قريظة مع الرسول صلى الله 
عليه وسلم» فأحلى يهود بن النضيرء وأقر يهود بن قريظة؛ ومن عليهم؛ فلما حاريوه 
بعضهم لحق برسول الله صلى الله عليه و سلم فأمنهم وأسلمواء ثم إنه أحلى يهود 
المدينة كلهم من بن قينقاع, ويهود ب الحارثة» وكل يهردي كان بالمديئة 9 

وقد يكون الإجلاء نتيجة نقض العهد بقتل المسلمين» يعمل من أعمال الحرابة» فيرى 
الإمام المصلحة ف إجحلا ؛ وذلك ما فعله عمر بن الخطاب مع يهود خيير حين سلطوا 
لقتله؛ فلما فتلوه عاونوهم بالمون والسلاح حتى هربوا إلى الشام؛ وعندها قرر الخليفة 
إحلاءهم 0 وف رواية أنه أحلاهم أيضا لأنهم ألحقوا الأذى بعبد الله بن عمر لم خرج 
ومعه بعض الصحابة ليشرف على بعض أمواله و ممتلكاته» فأصابوه في يديه-وي رواية 
ولي رحليه-فلما علم الخليفة بذلكء أعلم المسلمين به وقال "إن رسول الله صلى الله 
عليه وسلم كان عامل يهود خيير على أن نخرحهم إذا شئناء وقد عدوا على عبد الله ين 
عمر.. بما يلغكم؛ مع عدوتهم على الأنصار قبله» لاشك أنهم أصحابهم؛ ليس لنا هناك 
عدو غيرهم فمن كان له مال يخيبر فليلحق به؛ فإني مخرج يهود فأخرحهم. وقد أراد 
اليهود تذكير بعهسد رسول الله ضلى الله عليه وسلم لمنجء وأنه كان يهزل عندما 


)١(‏ انظر: مزيدا من التفاصيل ف المرحع السابق» ص 717١‏ ومابعذها. 
(؟) انظر: الشوكاني» نيل الأوطار: مرجع سابق» جلاء ص 25037 علاغ الدين علي المتقي + مرجع سابق») ج1؛ 
صلا٠‏ ه6. 
(؟) انظر: ابن الربيع» مرجع سابق» جا ص 185-1786 
(5) انظر: المرحع السابق» وأيضاء الشوكاني» نيل الأوطار» مرحع سابق» جلاء ض؟57. 
(5) انظر: صحيح عسلم» مرحع سابق» ج؟٠ء‏ ص١19.‏ وقال النووي "ف هذا أن المعاهد أو الذمي إذا نقض 
العهد صار حربياء وحرت عليه أحكام أهل الحرب, وللإمام سبي من أراد منهمه وله امن على من أراد وفيه 
أنه إذا من عليه ثم ظهرت عليه محاربة انتقض عهده؛ وإنما ينفع امن فيما مضى لا فيما يستقبل.. وكانت قريظة 
في أمان» ثم حاربوا النبي صلى الله عليه وسلم» وظاهروا قريشا على قتاله". انظر: المرجغ السابق» وانظر أيضا 
ها أورده: ابن هشام») مرجع سابق» ج7؟؛ ١١4‏ وما بعدها. 

اذيك 


توعدهم بالاجلاء فأنكر الخليفة عليهم ذلك» وأجلاهم 2. 

وقد يكون الإجلاء بناء على طلب أهل الذمة من إمام المسلمين» للتفرقة بينهم و بين 
من هم مثلهم: حتى لا يعتدي بعضهم على بعض» كما فعل نصارى بن تغلب الذين 
زاد عددهم حتى بلغ أربعين ألفا فخخافهم عمر بن الخطاب أن يميلوا على المسلمين» فلما 
ألقى الله ينهم العداوة والبغضاء والحسد والفرقة؛ جاؤوا الخليفة يطلبون إجلاؤهم؛ رغم 
أن الرسول صلى الله عليه وسلم كان قد كتب لهم كتاب أمان يقرهم دون اجلاء؛ 
| فاغتنمها الخليفة وأجلاهم؛ ثم لما أرادوا أن يعدل عن ذلك رفض فلما ولي علي ابن أبي 
طالب السلطة طلبوا منه العدول عن سياسة الخليفة الثاني فأبى؛ وقال إن عمر كان 


رشيد الأمر فلا أغير شيئا صنعه عمر" (". 


ويبقى للباحث أن يورد بعض الملاحظات على سياسة الإجلاء بالمعنى السابق وأولى 
هذه الملاحظات أن سياسة الإجلاء لاتصدر عن إرادة اضطهاد أو ظلم أو تفرقة في 
المعاملة مع غير المسلمين» فليس في سياسة إجلاء غير المسلمين انتهاك لحقوقهم أو سلب 
لإنسانيتهم بحال» ولذلك فإن المصادر التاريخية تؤكد أن الخليفة القاني لما أجلى اليهود 
عن فدك دفع لهم تعويضاً مقابلا لأراضيهم ومتلكاتهم لأنهم لم ينقضوا عهدهم مع 
المسلمين» حين أنه لما أخرج يهود خيبر م يعطهم شيئا لنقضهم العهد مع المسلمين ”") 
على النحو الذي سبق تناوله. 

والملاحظة الثانية أن إخراج غير المسلم هو إخراج من أرض مسلمة إلى أرض أخرى 
مسلمة؛ مالم يرتد محاربا للمسلمين؛ ومعنى ذلك أنه إذا كان قد حدث تغيير في موقع 
ومكان غير المسلم الذمي» فإن ذلك لا يستتبع تغيير المعاملة إلا في حدودها الشرعية. 

والملاحظة الثالثة أن سياسة الإجلاء قد تكون دافعا مقبولا في أمة لها الكلمة والسيادة 
في تدبير سياسات الأمم حوهاء أما في عصر الاستضعاف وما أصاب هذه الأمة من 
انتكاسة؛ فإن هذه السياسة قد تحتاج المراجعة» بل قد يكون في سياسات أخرى غيرها 
. . الفاعلية والنفع الأكثر للمسلمين» خاصة وقد استطال غير المسلمين في بلاد كثيرة من 
بلادهم. : 


. ١9ص‎ 2١ج انظر: المرجع السابق» ج4» ص .20 وانظر أيضا: مسند أحمد» مرجع سابق:‎ )1١( 
.6 ٠١ /-6 ٠5ص انظر: علاءالدين علي المتقي؛ مرجع سابق» ج4»‎ )١( 
785-116 (9؟) انظر: ابن الدبيع» هر بجع سابق» ج27 ص‎ 

5ك 


المطلب السادس 
التعزير و مرونة التصدي لتهديدات الأمن 

يأتي التعزير ليعطي الحاكم المسلم السعة والمرونة في التعامل مع ماقد يرتكب من 
محظورات شرعية لم يرد النص على عقوباتها قاطعا محددا في النصوص المنزلة» يحيث 
يستطيع الاستجابة الفورية لهذه المحظورات حتى لا تكرس واقع المفاسد لا المصالح قي 
امجتمع المسلم؛ بما ينطوي عليه من تعد بشكل أو بآخر على أمنةع ولاشك أن الحديث 
عن التعزير متشعب الأبعاد, ومتعدد الزوايا بما يضيق احال بالاستفاضة فيه» فقط ما يهم 
ف هذا المقام هو بيان كيف يعد التعزير إحدى الوسائل الأساسية الى كفلتها الشريعة 
للتصدي لبعض تهديدات الأمن ف امجتمع المسلم؛ وهو ما يقتضي التوقف عند أمور 
أولا - حقيقة التعزير: 


يشير لفظ التعزير في اشتقاقه اللغوي من مادة عزر إلى عدة معان منها اللوم والإعانة» 
والمنع والرد والتعريف بالشيء؛ والتوقيف عليه والتأديب» والتنظيمء والتوقير . والتقويةء 
الم 1ك 

ومن الواضح أن لفظ التعزير من ألفساظ الأضداد؛ وأصل مادة عزر في جميع هذه 
المعاني المنع والصرف عن الشيء؛ وقد وردت بعض مشتقات اللفظ في القرآن الكريم 
لتدل على معاني النصرة والتنظيم ما بمنع الأذى ويقوي الجانب كما في قوله تعالى 
«إوعزرتموهم وأقرضتم لله قرضا حسسنا..4", وقوله لإفالذين آمدوا به وعزروه 
ونصروه.." ", وقوله "لتؤمنوا بالله ورسوله وتعزروه»). 

أما شرعا فقد تعدد تعريفات التعزير» فهو عند البعض "العقوبة المشروعة على حناية 
لاحد فيها" 09 وعند البعض الثاني هو "تأديب دون الحد من العزر معنى الرد 
والردع"”©؛ وعند آخرين هو" ارتكاب جناية ليس ها حد مقدر في الشرعء سواء 7 
كانت الحناية على حق الله كترك الصلاة أو الصوم؛ ونحو ذلك أو على حق العيد يآن 
أذى مسلما بغير حق؛ بفعل أو بقول يحتمل الصدق والكذب" ”", وعند البعض الخامس 


)١(‏ انظر مادة عزر فْ: اين منظور؛ مرحع سابق. 
)١(‏ المائدة/ 17 
(5) الأعرافت/ /151. 
(١‏ الفتح/ 3 
(5) انظر: ابن قدامة» المغي» مرجع سابق» ج١٠)‏ ص 51517 
(57) انظر: ابن عابدين» مر جع سابق) ج27 ص82 .1١‏ 
(7) انظر: الكاساني» مرجع سابق» ج/ا) ص77. 
هَظ 


هو "تأديب على ذنوب لم تشرع فيها الحدود" ©» ورغم التعدد في هذه التعريفات إلا 
أنها تتكامل في المساعدة على استخلاص بعض الدلالات المهمة لمفهوم التعزير. 

وأوها: أنه عقوبة شرعية» ذلك أن كونه تأدييا أو زجرا أو منعا من التمادي في 
ارتكاب المحظورات فيما لا نص فيه لايعنٍ أن الشرع قد ترك العنان لمن شاء أن يطابقه 
بما شاء وفق مايراه» لأن سلطة تقدير عقوبة التعزير إن خرحت عن الشريعة تحديدا فلا 
حال لخروجها عن الشريعة مقاصد وغايات» هذا من ناحية؛ ومن ناحية أخرى فإِن 
للتعزير حجيته الشرعية من القرآن والسنة» فضلا على ممارسات الصحابة خاصة من 
الخلفاء الراشدين ”") ومن ناحية ثالثة فإن الاحتلاف في تقدير عقوبة التعزير في حديها 
الأدنى والأعلى بالمقارنة بعقوبة الحد إنما يعود أساسا إلى اختلاف تفسير الدليل الذي 
استند إليه صاحب كل رأي» سواء كان منقولا من القرآن؛ أو مأثورا عن النبي صلى الله 
عليه وسلم؛ أو مشهورا عن بعض الصحابة » ومن ناحية رابعة فإن المرادفة بين التعزير 
وبين السياسة الشرعية كما ذهب بعض الفقهاء-ثما سيرد-يفترض في إحضاع التعزير 
لضوابط هذه السياسة» بحيث تحعل الصفة الشرعية ها تصادف موصوفا يستحقها. 

والدلالة الثانية أن السلطة الشرعية لا تطبقه في كثير من الأحيان إلا على ارتكاب 
جرعة من نوع خاصء أو بعبارة أخرى على ارتكاب معصية لها سماتهنا وخصائصها. 
ذلك أن المعاصي ثلاثة أنواع» أوها مافيه الحد وقد تضاف إليه الكفارة كالسرقة» وغير 


لفق انظر: الماوردي؛ الأحكام السلطانية؛ مرجع سابق» ص7177. وانظر بعسض التعريفات الأخحرى المتشابهة 
في: د. محمد سليم العواء محاضرات التشريع» مرجع سايق» ص58 4» د.عبدالكريم زيدان» أصول الدعوة» مرجع 
سايق» ص ١‏ /7» سيد سابق» مرجع سابق» ج21 ص38 21 عبدالقادر عودة» التشريع الجنائي» مرجع سابق» 
ج23 ص586". 
(؟) انظر تفاصيل التعزير في: د.العواء محاضرات في أصول التشريع» مرجع سابق» ص45 ومابعدهاء سيد 
سابق» جك ص/58-15١1.‏ 
(]) اختلف في مقدار التعزير فذكر الكاساني أن لا حلاف بين الحنفية أنه لا يبلغ التعزير المحد لما روى في 
الحديث "من بلغ حدا في غير حد فهو من المعتدين" إلا أن أبا يوسف صرف الحد المذكور في الحديث على 
الأحرار» وزعم أنه الحد الكامل لا حد المماليك لأن ذلك بعض الحد وليس بحد كامل» ومطلق الاسم. ينصرف 
إلى الكامل في كل باب» ولأن الأحرار هم المقصودون في الخطاب وغيرهم ملحق بهم فيه انظر: بدائئع 
الصنائع» مرجع سابق» جا ص14 وذكر الصنعاني أن الأصل في مقدار التعزير حديث "لا يجلد فوق عشرة 
أسواط إلا في حد من حدود الله تعالى "وقد ذهب إلى الأخذ بالحديث الليث وأحمد وإسحاق وجماعة من 
الشافعية وذهب مالك والشافعي وزيد بن علي وآغعرون إلى جواز الزيادة في التعزير على العشرة؛ ولككن لا 
يبلغ أدنى الحدود» وذهسب القاسم والحادي إلى أن يكون التعزير في كل حد دون ححد جنسه. وقد علق 
الصنعاني بأن أصحاب المذاهب لم يكن لهم دليل إلا فعل الصحابة؛ وأن فعل بعض الصحابة ليس بدليل ولا 
يقاوم النص الصحيح. ولو بلغ حديث "لا يحلد فوق عشرة أسواط" الشافعي لقال به لأنه قال إذا صح 
الحديث فهو مذهبي» كما أن الحديث م يبلغ مالكاء ولو بلغه ماعدل عنه» ومن ثم فقد وحب على من بلغه 
الحديث أن يأحذ به. انظر: سبل السلام» مرجع سابق» ج؛» ص8 45-5 وانظر ما أورده الشوكاني في نيل 
الأوطار» مرجع سابق» جلا صلم؛ ١151-1ء‏ وانظر أيضا: ابن قدامة» مرجع سابق» ج١٠؛‏ ص51448. 

كم 


ذلك من جرائم الحدود والقصاص والدية» والأصل ف هذا النوع من المعاصي أن عقوبة 
الحد تغنٍ فيه عن التعزير» لكن إذا اقتضت المصلحة العامة أن يجتمع التعزير والحد فلا 
بأس؛ وهذا هو اتجحاه المذاهب الأربعة» والنوع الثاني ما فيه الكفارة ولاحد فيه كالوطء 
في رمضان وف الإحرام؛ وقد احتلف الفقهاء في حريان التعزير ف هذا النوع من المعاصي 
فرأى البعض أن لا تعزير فيه اكتفاء بالكفارة, ورأى أخرون» رأيهم الأرحح أنه لا يجوز 
أن يجتمع مع الكفارة التعزير» والنوع الشالث ما لاحد فيه ولا كفارة» الشروع في 
السرقة» وأكل الميتق؛ وهذا النوع من المعاصي لا عقوبة عليه إلا التعزير 29. 

والدلالة الثالئة: أن التعزير تأديب إصلاحي؛ فصفة الإصلاح لا تنفصم عنه أيا كان 
شكل التأديب الذي يستنبطه, ذلك أنه إذا كان مشرعا فيه استخدام الوعظء والتهديدء 
والتوبيخ» والحبس» والصلبء والقتلء والغرامة؛ والتشهير؛ والنفي» والضرب والتحريق؛ 
فكل عقوبة من هذه العقوبات رغم اختلاف طبيعتها ودرجة الزحر فيها مقصود منها 
تصفية. المعصية بتوقيع الحزاء الدنيوي عليها ”"» إما ليعود من ارتكبها ليكون عنصرا 
صاحا بعد تعزيره» أو لبتزه من امجتمع إن لم يكن ثمة تعزيسر سوى ذلكء وذلك بعض 
نصرة المسلم الظالم ف حديث "انصر أحاك ظلما ومظلوما" ©. 

والدلالة الرابعة أن اتساع نطاق عقوبة التعزير يضفي على السياسة الجحنائية الإمسلامية 
صلاحية استيعاب ما قد يتجدد من أفعال إحرامية بقطع النظر عن زمانها ومكانهاء وهذا 
أهميته من ججهة أن جرائم الحدود معدودة لا تحاوز سبعا في أوسع الأقوال؛ وأربعا في 
أضيقهاء وجرائم القصاص هي جرائم الاعتداء على النفس بالقتل أو الحرب أو الضرب» 
وما وراء هذه الجرائم فعقابه يدحل في نطاق التعزي 9 فكأن التشريع الجنائي الإسلامي 
يحاصر امجتريعة ويردعها في أي صورهاء وبذلك يستقيم أمن امجتمع المسلم باستقامة 
وتكامل أدوات ووسائل التصدي لمصادر الجريعة. 

والدلالة الأخيرة أن تعدد أشكال عقوبات التعزيز يلازم تعدد درجاته» فمسن استحق 
الضرب يضرب؛ ومن استحق الحبس يخبس» ومن أتى غير ذلك يعاقب حسب جرمه 
وهكذا تلاحق الجريعة في كافة صورهاء وهذا يؤكد صدق مقولة "إن التعزير هو أوسع 
أتواع العقوبات نطاقا في الفقه الجنائي الإسلامي» وهو لمرونة قواعده من أصدق الأدلة 
على صلاحية الجانب الجنائي في الشسريعة الإسلامية للتطبيق في عصرنا هذاء وف كل 


)١(‏ أورده عبدالقادر عودة؛ التشريع الجنائي» مرحع سابق» ج١2‏ ص 0 2171-١5‏ وانظر أيضا: سيد سابق» 
مرجع سابق» ج؟؛ ص/1507. 
(؟) انظر في أشكال عقوبات التعزير: مخطوط ابن بحيم» مرجع سابق» ص85؟ (أ) -84؟ ()؛ مخطوط أمين 
دده أفندي» مرحع سابق) ص/57-14) ابن قدامة) مرجع سابق» ج١٠‏ اص518. 
(7) انظر: تعليق الأصفهاني على الحديث ف مادة عزر في: المفردات» مرجع سابق» ص51515. 
(5) انظر: د. العواء محاضرات ف أصول التشريع؛ مرجع سابق» ص5 4. 
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العصور 00 
النقطة الثانية: التعزير والسياسة الشرعية 


فرق بعض الفقهاء بين المعنى العام للسياسة الشرعية من حيث كونها القيام على أمر 
المسلمين مما يصلحهم في الدنيا والآخرة؛ وبين المعنى الخاص لها من حيث كونها مرادفة 
تعزير”©2: ولذا عطفوا أخدهما على الآخر لبيان التفسير» وذكر ابن عابدين مايفيد أن 
من الفقهاء من اقتصروا على إطلاق أحدهما دون ذكر الآخرء بما يدل على نفس 
المعنى7"» والسياسة الشرعية المرادفة للتعزير لا تعدو أن تكون-كما عرفها في حاشيته 
. "تغليظ جناية لها حكم شرعي حسما لمادة الفساد.. أنها داخلة تحت قواعد الشرع وإن 
لم ينص عليها بخصوصها. فإن مدار الشريعة بعد قواعد الإيمان على حسم مواد الفساد 
لبقاء العا" نك 


ولاشك أن الربط بين السياسة الشرعية والتعزير على أساس الترادف يعني من ناحية 
أولى ضرورة عدم الخلط بين المعنى العام للسياسة الشرعية والمعنى. الخناص لماء ذلك أن 
التعزير كمعنى خخاص لا يعدو وأن يكون جزءا من مقتضيات المعنى العام» وهو القيام 
على أمر المسلمين ما يصلحهم في الدنيا والآحرة-كما سبق-وهذا يتحقق بكافة الوسائل 
الشرعية؛ والتعزير بعضها"»» وقصر السياسة الشرعية عليه فقط فيه تضيبق لمعناهاء 
وتضييق لمقاصد الشرع منها ومنهء وقصور إدراك العلاقة بين السياسة والدين في شريعة 
الاسلام. 

ومن ناحية ثانية فإن استعمال التعزير والسياسة الشرعية مرادفين يؤكد أن مسؤولية 
الحاكم المسلم في العمل بالتعزير كمعنى خاص للسياسة الشرعية هو جحزء لايتجزء عن 
مسؤوليته في العمل المقتضي المعنى العام لاء ويأتي دور القضاة في تنفيذ السياسة الشرعية 
ليس أقل أهمية من دور الحكام في ذلك» وإن كان بعض الفقهاء لم يروا العمل بالتعزير 
لغير الحاكم إلا لثلاثة؛ الأب لولده؛ والسيد لرقيقه, والزوج لزوجته "2, أما الذين أباحوا 


)١(‏ انظر: ال مرجع السابق. 
(؟) انظر: ابن عابدين: مرجع سابق» ج7!؛ 181 . 
(*) انظر: المر. حع السابق. 
(5) انظر: المرحع السابق. 
(ه) ويقع التعزير في تحقيق المصلحة العامة على ضريين» إذا ارتكب فعلا ملس هذه المصلحة أو النظام العام 
أو إذا وجدت حالة توذيها أو النظام العام» وحماية نظام الجماعة المسلمة أو صوالحها الغامة تقتضي نصوصا 
مرنة تلائم كل وقت وآنء وكل ظرف حال» وليس أكثر في ذلك من هذا الذي حاءت به الشريعة» لأن من 
استطاع أن يفلت من النصوص القاطعة لن يستطيع أن يفلت من التعزير. انظر: مزيدا من التفاصيل في: 
عبدالقادر عودة؛ التشريع الجنائي» مرجع سابق» ج١؛‏ ص ١5.‏ ومابعدها. 
(5) انظر ما أورده الصنعاني في سبل السلام» مرجع سابق» ج؛؛ ص١1‏ 1-6ه 
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العمل للقاضي بالتعزير فقد أوقفوا ذلك على ما جرى عليه العرف والاصطلاح 
والتنصيص في الولايات "©. 

النقطة الفالكة:» التعزير ومصدر التجريم في الجتمع المسلم: 

قد يبدو أن ما تعطيه الشريعة من سلطة للحاكم المسلم أو سلطات الدولة المختصة 
لمواحهة عناصر الاجر ام يعارض القاعدة العامة ال مقتضاها أن سلطة التحريم والإباحة 
من السلطات الي يملكها في نظر الإسلام الله سبحانه وتعالى» بما يؤدي إلى ازدواج في 
مصدر التجريم داخل امجتمع المسلم» وهذا غير صحيح من أكثر من جهة. 

أولاها أن التكليف الأساسي الذي تدور حوله واجبات الحاكم المسلم والجماعة 
المسلمة» والفرد المسلم هو حفظ المصالح الأساسية الي تقررها الشريعة أو اليّ لأحلها 
'' أنزلت الأحكام متعلقة بحفظ الأمور الخخمسة الدين» والنفسء والعقلء والنسلء والمال» 
وقد قرر الفقهاء أن للحاكم سلطة العتّاب على أي اعتداء على أي منهاء وقد تكون 
هذه السلطة تنفيذية .بمعنى تطبيق أحكام محددة كما في جرائم الحدود والقتصاص» وقد 
تكون تشريعية وتنفيذية معنى الاحتهاد لتحديد العقاب أولا ثم السعي إلى تطبيقه ثانياء 
سواء كان الفعل الإحرامي محددا في الشريعة ولكنه بلا عقوبة» أو كان من الأفعال 
الضارة بالجماعة» ورأى الحاكم المسلم ضرورة تحرعه؛ ومن ثم معاقبته ©. 

وثانيها أن سلطة الحاكم في التحريم تدحل ف نطاق الأمر بالمعروف والنهي عن 
النكر» فهي تنفيذ لأمر إلهي صريح "كتتم خخير أمة أخرجحت للشاس تأمرون بالمعروف 
وتنهون عن المنكر" 20 ومن مقتضيات الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر» أن يترك لهذا 
الحاكم مزيد من السعة نخارج النصوص المحدودة في القرآن والسنة مجابهة الجريمة؛ وهنا 
لايصح الادعاء بأن سلطاته في ذلك مطلقة» لأنه لا يعساقب إلا على فعل إحرامي» ولا 
يعاقب عليه إلا بحتهدا في تنزيل الأصول المنزلة عليه ©. 

وثالثها أن القرآن والسنة لم يتعرضا بتفصيل لكافة أشكال الأفعال الإحرامية في كل ٠‏ 
زمان ومكان» وإنما تعرضا لبعضهاء ومن ثم فإذا استحد من هذه الأفعال شيء فليس 
هناك إلا مسلكان للتعامل معهاء أحدهما تعطيل القدرة على تقويضها بخجة أن الأصول 
المنزلة لم تشرع لها عقوبات» وهذا حرج وتضبيق في فهم هذه الأصول؛ وقصور بها عن 
حكم الزمان والمكان بإطلاق» أو تفجير القدرة الاحتهادية لمواحهتها ما لا يتعارض مع 


)١(‏ انظر مخطوط ابن بحيم؛ مرجع سابق» ص87 /ابء ومخطوط أمين ددة» مرجع سابق: ص45. وانظر أيضا: 
ابن عابدين» مرجع سابق» ج25 ص1815. 
(1) انظر: د. العواء محاضرات في أصول التشريع» مرجع سابق» ص7/. 
(”) آل عمران/١١‏ 
(4) انظر: العواء محاضرات ف أصول التشريع؛ مرجع سابق» ص » ل. 
لك 


نصوص الشريعة العامة وقواعدها الكلية» وهذا حفظ لهاء وحفظ للمجتمع الذي يسغى 
إلى ضبط منهجه وحركته على أساسها. 

ورابعها أن التعزير كما سبق من السياسة الشرعية في معناها العام» فإذا ما قيدت 
حركة الحاكم المسلم-باعتباره المسؤول الأول عن استقامتها-في استعمال كافة ما يصلح 
هذه السياسة بما في ذلك التعزير» فقد فتح باب للمفاسد في المجتمع المسلم» ودرء 
المفاسد- بالتعزير وبغيره-مقدم على حلب المصالح. 

النقطة الرابعة / بين التعزير والحد في التصدي للجريمة: 


رغم تكامل التعزير والحد-على اخقلاف أنواعهما-في احتلال مكانة هامة في 
التشريع اللبنائي الإسلامي, إلا أنه ثمة مناح للتفرقة بينهما. وقد ذكر الفقهاء منها: 

-١‏ أنه إذا انفرد التعزير بح السلطنة وحكم التقويم ولم يتعلق به حق آدمي جاز 
لولي الأمر أن يراعي الأصلح في العفوء أو التعزير» ولو تعلق بالتعزير حق لآدمي كالتعزير 
في الشتم والموائبة ففيه حق للمشتوم؛ والمضروب» وحق السلطنة للتقويم والتهذيب» فلا 
يجوز لولي الأمر أن يسققط بعفو حق المشتوم والمضروبء وعليه أن يستوفى له حقه. فإن 
عفا المضروب والمشتوم كان ولي الأمر بعد عفوهما على خياره في فعل الأصح؛ فإن 
تعافوا عن الشتم والضرب قبل الترافع إليه سقط التعزير الآدمي» واختلف في سقوط حق 
السلطان عنه والتقويم بين مؤيد لذلك ورافض له. أما في الحد فلا تجوز الشفاعة» ولا 
بحال للعفو ما دامت قد بلغت السلطة المختصة بتطبيق عقوبته. 

1 أن التعزير يوجب الضمان لما نتج عنه من التف وذلك عند الشافعية؛ أما عند 
مالك وأبوحنيفة لم يجب الضمانء وذكر ابن قدامة الحنبلي أنه عقوية مشروعة للردع 
والزحر فلم يضمن ما تلف بهاء أما الحد فلا بحال لضمان ما يحدث عنه من تلف لأنه 
عقوبة مقدرة. 

+«- أن الفقهاء احتلفوا في واجب الأئمة في العمل بالتعزير رغم أن الشريعة أعطت 
لهم سلطانا في ذلك» فقال مالك وأبوحنيفة أنه واجب إذا رآه الإمام» وقال الشافعي 
ليس بواحبء وذكر الحثابلة أن ماكان منه منصوصا عليه كوطء الجارية المشركة, 
وجارية امرأته فقد وجب امتثال الأمر فيه» ومالم يكن منصوصا عليه إذا رأى الإمام 
المصلحة فيه أو علم أنه لا ينزجر به فقد وحب» لأنه زجر مشروع لحق الله تعالى» أما 
ف الحدود فد اتفقوا على واجب الأئمة في إقامتها. 


+- أن التعزير تأديب يتبع المفاسد وقد لا يصحبها العصيان في كثير من الصور كما 
حدث في نصر بن حجاج وابن عمه؛ أما الحدود المقدرة فهي لاتوجحد في الشرع إلا في 


سشاكخصية . 
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ه- أن تخيير الإمام ان نوع العقوبة يدحل في التعازير مطلقاء ولايدخل في الحدوه ' 
إلا في الحراية» على احتلاف الآراء في ذلك مما ورد سابقا عن العقوبات فيها. 

7- أن التعزير يختلف باختلاف الأعصار والأمصارء فرب تعزير ف عصر يكون 
إكراما في عصر آخخرء ورب تعزير ف بلد يكون إكراما في بلد آخرء لكن الحدود لا 
' تختلف باختلاف الأعصار والأمصار. 

لا- أن التعزير يختلف باخحتلاف الجاني وانجن عليه والحناية» وقد نقل ابن فرحون 
عن ابن قيم الجوزية مايفيد ذلك ”© أما الحدود فلا تختلف باختلاف أحوال فاعلها ©. 


)١(‏ انظر نص هذا النقل أورده د. أحمد فتحي بهنسي» مربجع سابق؛ ص/9/1. 
(1) انظر نواحي هذه الفروق في: الماوردي الأحكام السلطانية» مرجع سابق؛ ص 7884-77 ابن قدامة» 
م رججع سابق) ج١٠‏ ص513-7548) ومخطوط ابن نحخيم: مرجع سبابق» ص 7/37 0( -584 (ب))» أمين 
ددم مر بجع سابق» ص48 -14 ه20 ابن فرحوك» هر بجع سابق» ج32 ص ١١١‏ ومابعدها. 
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الفصل الثاني 
الأمن وحركة التعامل الخارجي 

يجيء الأمن في حركة التغامل الخارجي ليكمل ماسبق البدء به عن موقعه في حركة 
التعامل الداخلي؛ رغم مابينهما من اختلاف في العناصر الفاعلة؛ والأدوات؛ والإطار 
النظميء» والبيئة وكل ذلك لابد أن يلقي بظلال تأثيره على الممارسات الناتجة عن الحركة 
في كلا التوجهين؛ ورغم ذلك تأبى طبيعة التشريع الإسلامي إلا أن يكون رداؤها-أي 
الخركة-القيمي واحدا. وهذه الملاحظة لا أهميتها خاصة في ضبط التعامل الخارججي؛ 
لأنه يفتزض تفاعل المجتمع المسلم مع بجتمعات أخرى قد تتباين مواقفها منه, وقد لا 
تتورع عن تحطيم أية قيمة في تعاملاتها معهء ولأجل أن لا ينساق المسلمون وراء هذا 
التحلل القيمني كان إلزامهم من أعلى-أي من الشبرع-بارتداء الرداء القيمي» إن في 
صياغة المباديء الي يستند إليها الأمن حارجياء أو ف وجهاته؛ أو ف مصادر الخطر اليّ 
قد تهدده» أو في وسائل التصدي لها. 


وهذا التميز الإسلامي يدحل في عداد مفقودات التعامل الدولي المعاصرء ومظاهر 7" 
ذلك عديدة فمنذ إعلان الانتصار للقوة عند رواد الفكر الواقعي» ومنذ سيادة منطقها 
كسند للشرعية في تصرفات كثير من الوحدات الدولية» والعالم تستبد به دواعي 
الاضطراب والتهديد؛ الي بلغت قمتها مع قيام الحربين العالميتين الأولى والثانية» ثم إن 
لغة المصالح القومية الي تتحدث باسمها كثير من الدول-وإن لم تظهرها مباشرة- لم تعد 
تدع بحالا للثبات على المبدأ القيمي بل سارت القيم وراء المصالحء حتى فرغت من 
مضامينها الأخلاقية» ويأتي فشل المنظمات الدولية سواء العالمية» أو الإقليمية كدليل آخخر 
على تحطيم الجدار القيمي في التعامل الخنارجي؛ بعد أن حكم أعضاء هذه المنلمات 
أنفسهم-بحثا عن حلول لمشكلاتهم الأمنية-لما لم يجدوا عندها مخرجا-دون أدنى قيد, إلا 
ما يملكون من قوة ومدى ما يتيحه لهم الظرف الدولي من حرية التصرف ف استعمااء 
ليس قوة السلاح فقطء ولكن قوة الحفاظ على أمنهم بشتى الطرق. 

وقبل الدحول في تفاصيل هذا الفصل ينبغي ملاحظة أن الباحث لايعرض خلاله ‏ 
لنظرية العلاقات الدولية في الإسلام» ذلك ليس هدف التحليل هناء ولايتسع له المقام, 
وما يرمي إليه الباحث هو رؤية الأمن في هذه العلاقات» أو بمعنى أدق التنظير له من 
خلال علاقات امجتمع المسلم بغيره» وبالتالي فسوف يتم التعرض لما بالقدر الذي يفيد ف 
إبراز وتوضيح هذا التنظير. 


المبحث الأول 
مباديء الأمن في التعامل الخارجي 


ينطلق امختمع المسلم لتحقيق أمنه خارحيا من مباديء واضحة لاتقل فْ أهميتها 
ا ا 
لتحقيق أمنه داحليا. ويمكن القول بناء على ذلك أن من مجموع كلا النمطين من 
المباديء توسس القاعدة العامة للتعامل السياسي المسلم؛ دون ازدواج أو تناقض ف 
وحهتيه. 
المطلب الأول 
تأسيس علاقة المسلمين بغيرهم على نشر الدعوة 

استغرقت قضية أصل علاقة المسلمين بغيرهم-ولازالت تستغرق-حيزا هاما في فكر 
الباحثين المسلمين» حتى غدا البحث فيها أساسا لمعظم من تحدئوا عن العلاقات الدولية 
أو العلاقات الخارجية في الإسلام» وبين عرض الرأيء و الرأي الآخعر ضيعت معالم 
القضية» واستهلكت ف جدال فقهي متشعب المناحي» من هنا فإن محاولة الوصول إلى 
خطوط عامة تحكم أصل علاقة المسلمين بغيرهم ها أهميتها العلمية و العملية وهذاما 
دعا الباحث إلى الوقوف أمام هذه القضية من زوايا ثلاث. 

الزاوية الأولى: أهمية وضع الخطوط العامة في هذه القضية: 

وتزكيها عدة اعتبارات» فوضع هذه النطوط لم يعد ف حاجة إلى مزيد من التزف 
الفكري أو الاختلاف المذهبي. 

إن عدم حسم هذه المشكلة» أو الاتفاق على كلمة جامعة بشأنها هو الذي أوقع 
كثيرا من قيادات المسلمين في خطأ الاحتهاد الشخصي لتصور أصل هذه العلاقة فإذا بهم 
يتوزعون شيعا وأحزاباء فدحل بعضهم في علاقات لا تتفق ومصالح المسلمين» 
واستضعف بعضهم بفعل التخلف فقبل ما فرض عليه من علاقات غير متكافئة مع غيره» 
وقطع بعضهم علاقاته بأمثاله من المسلمين ف الوقت الذي حرص فيه على إزالة ما يعكر 
صفو علاقاته مع غير المسلمين, ولبس بعضهم حلية الإسلام في علاقاته, ولسان حاله 
يكشف عن تناقض كبير مع قيمه وأحكامه في كثير من الأحيان. 

ثم أن وضع الخطوط العامة لأصل العلاقة مع غير المسلمين يتيح للدارسين والباحثين 
المسلمين الفرصة لإعادة النظر ف كثير من المقولات والآراء الي قدمت اجتهادا في هذا 
ابخال» ومن يدري فقد يساعد ذلك على تشجيع هؤلاء الباحثين ودفعهم إلى مزيد من 
الاجتهاد في صياغة مباديء العللاقات الدولية في المفهوم الإسلامي» هي أحد حقول 
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المعرفة السياسية الإسلامية المهملة. بل والمتخلفة رغم محاولات الكتابة فيه إذ ما قورن 
بنظريات ومناهج تحليل العلاقات الدولية في المنظور الغربي. 

كذلك فإن التوصل إلى هذه الخطوة الهامة يشكل التزاما على قيادات الأمة وشعويهاء 
فإذا عرف أصل علاقاتهم بغيرهم-وهو لابد ألأن يكون واحدا اتساقاً مع عقيدة 
التوحيد» وإن تفرعت عنه مباديء تفصيلية تحكم تنفيذه. 

من هنا يصير من حق غير المسلم مطالبة المسلمين بما أظهروه من أصل لتعاملهم بل 
ويحق له محاكمتهم إلى هذا الأصل ومقاضاتهم من خلاله. 
بالمقابل على هؤلاء الغير إذا ما انتهج أي منهم سياسة تخالف ما أظهره المسلمون من 
قواعد للتعامل معهم, أو ماطالبوا الغير من إقامة علاقاتة معهم على أساسه. وإذا كان ” 
لغير المسلم الحق في مطالبتهم ومقاضاتهم وفق ذلك» فإن للمسلمين الحق بالمقابل في 
إظهار غيرهم الاتساق مع ما أعلنوه» بل ويصير لهم الحق كذلك في مقاضاته بناء عليه. 

وفضلا على ذلك.فإن وجود هذا. التصور سيؤدي إلى تطبيع العلاقة بين السياسة 
الداخلية والسياسة الخارجية في المجتمع السياسي المسلم ومتطلبات تأصيل العلاقة بما 
يحدث التكامل بينهما ومن ثم التكامل في أهداف حركة التعامل الدولي» أما غياب هذا 
التأصيل أو تمييعه حسب متطلبات الحال والمواقف» أو إحداث التناقض فيه فمآله قطع 
عرى الصلة بين وجهي التعامل السياسي» بحيث يبدو وجهه الداخلي في صورة مختلفة 
عن وجهه الخنارجيء ليظهر من خلاهما المجتمع المسلم وكأنه مزدوج الشخصية والهوية. 

الزاوية الثانية: ملاحظات عامة على الدراسات التي تعرضت للقضية: 


لايود الباحث الدخول ف تفاصيل الدراسات الي تعرضت للآراء الي قيلت ف أصل 

علاقة المسلمين بغيرهم» فقد درجت هذه الدراسات -أغليها-على ذكر رأيين مشهورين 
في هذا الشأن, أحدهما بِنٍ أصل العلاقة على مباديء السلم؛ والآخر بناه على مباديء 
الحرب» وقد استند كل رأي على بعض الحججء وقناعة الباحث أن تكرار هذين الرأيين 
وحججهما لاحاحة إليه» بعد أن كفته هذه الدراسات مؤنة هذا الدورء وإن كان ذلك 
لا يحجب ضرورة الاقتراب منهما ”"» لكن النظرة الأولية إلى كثير من هذه الدراسات 


(1) انظر: بعض هذه الدراسات في: مقدمة تحقيق كتاب الشيباني؛ السير الكبير» مرحع سابق» ج١ء‏ ص4 ه- 

1 د/عبدالوهاب حلاف»ء السياسة الشرعية» مرجع سابق» ص 4 84-5غ+ د. محمد طلعت الغنيمي» قانون 

السلام في الإسلام» محاضرات غير منشورة؛ ألقيت على طلبة دبلوم الدراسات العليا بقسم القانون العامة كلية 

الحقوق»: جامعة الاسكندرية؛ /ا134, ص 1-1١5‏ 7ء د.جمال الدين محمودء الإسلام وقضية السئلام والحرب» 

القاهرة: اللجلس الأعلى للشؤون الإسلامية٠34١2‏ ص 75-٠‏ د.عارف خطليل أبوعيد؛ العلاقات الخارحية: 

مرجع سابق» ص2788-117/7 د. نخديجة أحمد أبوأتلة» مرجع سابق؛ ص١1١1١-111)د.حامد‏ ربيع؛ الإسلام- 
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وأو لى هذه الملاحظات غلبة الطابع الدعائي الإنشائي, الأمر الذي أغرق كثيرا منها 
في متاهات الاختلافات الفقهية الكثيرة» وأوقعها في شرك إيراد الآراء دون تمحيص 
حقيقتها أو مصادرهاء أو اختيار التناسق في عرضها من عدمه؛ والتكرار بحيث يكاد 
يكون ما أوردته بعض الدراسات من آراء هو نفسه ما أوردته دراسات أخرى. 

الملاحظة الثانية أن الاختيار الغالب بين الرأيين اللذين قيلا في أصل العلاقة بين 
المسلمين وغيرهم كان لصالح من قالوا بالأصل السلمي في العلاقة» وكان هذا الاختيار 
عادة مايتم-إلا نادرا-بنقض حجج الرأي الآخرء دون مناقشة حجج الرأيين معاء أي أنه 
نادرا ماكانت تقوم المقارنة المنهاحية بين الحججء للخلاص إلى رأي منهاء والملاحظة 
الثالثة الانتتصار للواقع المنزدي؛ كان أحد المبررات الي ساقت البعض إلى تفضيل خيار 
السلام كأصل للتعامل الدولي المفهوم الإسلامي» تبريرا لفشل بعض السياسات أو 
رغبة في إعلان الاستناد إلى الشريعة ولو مظهرياء أو سعيا إلى اكتساب موافقة الأمة على 
بعض القرارت أو محاولة لإيجاد منفذ يبيح الدحول في علاقات غير متكافئة مع غير 
المسلمين» ولو كانوا ممن مردوا على الكفر بالإسلام وقتال المسلمين» واحتلال أراضيهم» 
ولعل ماصدر عن بعض العلماء الرسميين من أباحة علاقات السلم والصلح مع اليهود 
يدخل ف هذا القبيل بصورة مباشرة خاصة بعد قياس الصلح معهم على صلح الحديبية في 
صدر الإسلاه7. 

والملاحظة الرابعة» التجاء البعض في تكييف المسألة إلى لي أعناق بعض النصوص 
المنزلة» ولو كان ف مضمونها ما يخالف ما أورده من حجج وهذا أمر كان متوقعا 
مادام الرائد لدى هؤلاء هو الانتصار للرأي» ولو كان بتشويه وجوه الحقائق» وتفسير 


- والقوى الدولية؛ مرجع سابق» ص7-917١٠,‏ مقدمة ترجمة د.محمد حميدا لله دولة الإسلام؛ مرجمع سابق» 
ص/ا-4) د. بحيد حدورزيء الحرب والسلام» ص5/١-794.‏ محمد أبو زهرة» نظرية الحرب فٍ الإسلام» القاهرة 
احلس الأعلى للشؤون الإسلامية» 15451 271-178 الشيخ فيصل مولوي» الأسس الشرعية للعلاقات بين 
المسلمين» بيروت: دار الرشاد الإسلامية» ١41/‏ ص4 ومابعدهاء د.حامد سلطان, مرجع سابق» ص©10؟- 
ه5» د.عبدالخالق النواوي» العلاقات الدولية والنظم القضائية في الشريعة الإسلامية» بيروت: دار الكتاب 
العربي» 5 »؛ ص75 ومابعدهاء د.وهبة الزحيلي» العلاقات الدولية قي الإسلام؛ بيروت: موسسة الرسالة» 
الطبعة الأولى؛ 2١44١‏ ص47 ومابعدهاء د.مصطفى كمال وصفي؛ مرجع سابق» ص 7794 ومابعدها. 
.05 ,713610115 01 اله[ علط2ة51آ عط ,تكدل-7/12[10 ,262-265 .مم رأ .ممرععطة71.08 لإلروه1] 
علطتةأ؟] ع1“ ,ه1200 71310 ,342 .مم رك .مه ,تتقستطقظه عتالدكة ,10-19.م يأك 
كتصة .1 مذ ”ععمع ع1 ةرمع م00 5غ[ لمة وسمتكداعه أهدم مصعم[ 02 بمعط1 
.5كعطكت[طنا8 تععع تمل عاعتعلعع1 ع1رهل؟ بع لبهم داع [هدم تمدع نهآ لصة تدصداأذ1 .رمغعمعط 
.29-9 .مم .1965 
)١(‏ انظر ف بيان حطأ هذا القياس: د. محمد سليم العواء في النظام السياسي» مرجع سابق» ص0٠9١-191.‏ 
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الأحكام الشرعية كما يفرض فقه الواقع» وقد جاءت فتوى البعض بشأن إباحة التعامل 
مع اليهود مليئة مغالطات من هذا النوع؛ وهذا رأي سبق إليه بعض علماء المسلمين» من 
تصدروا لقضية الصلح والسلام مع اليهود بالدواضة والغليق 20 

والملاحظة الخامسة» الميل إلى تسفيه الرأي الآخر بفعل الانتصار للرأي ”"» ولو كان 
في الرأي الآخر منطق مقنع وحجة دامغة» وهذه آفة أخرى من آفات تبادل الحوار بين 
علماء المسلمين؛ مع أن الأمر بتبيين حقائق الأمور مما أمر الشسرع به "فتبينوا أن تصيبوا 
قوما يجهالة فتصبحوا على ما فعلتم نادمين" 7". 

الزاوية الثالغة: ضرورة إعادة النظر فيما قيل عن أصل العلاقة: 

الواقع أن ما يدفع الباحث إلى المطالبة بإعادة النظر با قيل عن أصل العلاقة بين 
المسلمين وغيرهم- السلم» أو الحرب- هو قناعته بأن ثمة رأيا آخر ينبغني أحذه 5 
الاعتبار» لأنه قد يشكل حلقة الوصل بين الرأيين التقليديين في هذه المسألة» بشكل قد 
ينهي أو يضيق فجوة الجدل حول أمر لا ينبغي الاختلاف فيه بين علماء الأمة وقيادتها. 

ونقطة البداية في هذا الرأي هي أن المسألة لامب أحذها بهذا التحديد الجامد 
القاطع؛ فإما سلم أو حربء ولاثالث بينهماء وكأن المسلمين إما أصحاب رايات بيضاء 
تستتر حلفها أياد ممتدة لتصافح كل من يقابلها باسم السلام» سواء دخل في الإسلام أم 
لم يدل فيه؛ أو أصحاب سيوف مسلولة» تستتر من ورائها أياد تمتد لتقطع رقاب 
الناسء مالم يسلمواء إن النظر هنا يجب أن يمتد إلى المنطلق الذي يستتر من نخلفه كل من 
السلم أوالحرب أو الذي يفرض أحدهما دون الآخرء وهذا المنطلق في رأي الباحث إنما 
هو نشر الدعوة إلى الله تعالى بعلمية منطقها لإقل يا أيها الناس إني رسول الله إليكم 
جميعا”2, وما أرسلناك إلا كافة للناس بشيرا ونذيرا#””: وتكليف الأمة بالقيام 
بنشرها بإولتكن منكم أمة يدعون إلى الخبر ويأمرون بالمعروف وينهون عن المنكر 
وأولئك هم المفلحون#”"؛ واعتبارها من أفضل أعمال المسلم #إومن أحسن قولا من . 
دعا إلى ا لله وعمل صالحا وقال إنني من المسلمين#”", ولا يفرض منطق الدعوة إلا 


)١(‏ انظر رأي د.محمد سليم العوا في هذا الشأن؛ وما أورده من فتاوى عن حدود الصلح والسلام مع 
إسرائيل» وخخاصة فتوى الشيخ حسن مأمون؛ مفي الديار المصرية السابق» وفتوى الأزهر الصادرة في 
هاه 1955م في المرجع السابق» ص 55-1 1. 
(؟) انظر على سبيل المثال ما ورد في: د.عارف: خليل؛ العلاقات الخارجية؛ مرجع سابق» ص .54815-1548٠١‏ 
(؟) الحجرات/5. 
(4) الأعراف/ .١64‏ 
(ه) سبا/ .١8‏ 
(5) آل عمران/ 5 .٠١‏ 
(0) فصلت/ "517. 

كك 


جو تسوده الحكمة والموعظة الحسنة #ادع إلى سبيل ربك بالحكمة والموعظة الحسنة 
وجادهم بالتي هي أحسن4””؛ والقول الحسن لإوقولوا للناس حسنا4”", (وقل 
لعبادي يقولوا التي هي أحسن ان الثسيطان ينزغ بينهم إن الشيطان كان للإنسان 
عدوا مبيناه'. ولين الحانب لإفبما رحمة من الله لست لهم ولو كنت فظاً غايظ 
القلب لانفضوا من حولك4”'. وغير ذلك مما يلزم لتوصيل الدعوة إلى حيث يؤمن 
الناس بالتوحيد؛ أو يرفضونه؛ أو يقبلون ما يفرض من التزامات مقابل الثبات على 
دينهه” 2 وهكذا تصير الدعوة وهي أصل ثابت مستقر سابقة للحرب والسلام» وهما 
متغيران» لأنه إنما يأتي تطويع أحدهما تبعا للموقف منها فإن استلزم-أي الموقف-السلم 
كان واجبا الالتزام به وإن استلزم الحرب لم يكن للإبطاء في الدخمول فيها عذرء 
فكأنهما يدوران حيث دار الموقف من الدعوة ولا ينشآن ابتداء» أو سابقين للها. 

وهذا له دلالالة فمن ناحية أن هذا التفسير يعد رأي الباحث من أكثر الآراء اتساقا 
مع ماورد ف الأصول المنزلة» فكثير من الآيات والأحاديث جعل السبق في التعامل مع 
غير المسلمين هو الدعوة إلى ١‏ للف وقد سبق إيراد بيعض تماذج لآيات أكدت ذلك., 
وكذلك ينبغي تفسير الأحاديث الي أمرت بالقتال مثل حديث "اغدوا باسم الله في 
سبيل | لله قاتلوا من كفر بالله. اغدواء ولا تغلواء ولا تغدروا ولاتمثلوا ولا تقتلوا 
ا وحديث "أمرت أن أقاتل الناس حنى يشهدوا أن لا إله إلا الله» وأن محمدا 
رول اللف ويقيموا الصلاة» ويؤتوا الزكاة» فإن فعلوا ذلك عصموا مين دمائهم إلا بحق 
الإسلام وحسابهم على الله تعالى"”"» وإلا ما كان إقدام الرسول صلى الله عليه وسلم 
على الإرسال إلى ملوك الدول وعظمائها يدعوهم إلى الإسلام؛ وييشرهم بالسلم في 
حالة إسلامهم؛ ويحذرهم القتال والهلاك في حالة الإصرار على كفره.©. 


١١6 التحل/‎ )١( 
1215 البقرة/‎ )5( 
1 الإسراء/‎ )5( 
.١59 آل عمران/‎ )4( 
انظر: يصفة حاصة بعض أبعاد عملية الإقناع والاقتناع ف الدعوة إلى الله في المقدمة الرصينة اليّ كتبها‎ )6( 
د. إسماعيل الفاروقي في:‎ 
.كه1110[ع8 أدمتتقصمعتم[ 04 معط عتميداة1 عط .مقصودان5 نط4 لتمتقطانقطم‎ 

.غم ,1981 ,2.0,1111آ رسمأعمتطمدت 
(6) انظر: صحيح مسلم» مرجع سايق» ج١١2‏ ص/78-117. 
(0) انظر:النووي؛ الأربعون النووية؛ مرجع سابق» ص 55 ابن رحبءجامع العلوم» مرجع سابق» ص 817-08. 
(4) انظر نصوص هذه الرسائل في: ابن هشام» مرجع سابق» ج4» ص 2941-1١85‏ د. محمد حميدا لله» بجموعة 
الوثائق» مرحع سابق» ص45 ١‏ ومابعدهاء أحمد زكي صفوت,ء جمهرة رسائل العرب, مرجع سابق» ج23 
ص77 ومابعدها. 

لا 


ومن ناحية ثانية فإن هذا التفسير يوضح لاذا سبق الإعلام بالدعوة وبدائل التعامل 
معها وضرورة تحديد الموقف منها للإذن بقتال النظم والممالك غير المسلمة الي ناصبت 
المسلمين العداء في عصر الخلافة» والشواهد على ذلك كثيرة» منها. قول عمر بن 
المخطاب-وهو يأمر ولاته يمقاتلة من أبى الدعوة وأصر على الكفر دون من دحل فيها- 
"بسم الله وعلى عون الله» امضوا بتأبيد | لله وما النصر إلا من عند الله ولزوم الحسق 
والصبر» فقاتلوا في سبيل الله من كفر بالل ولا تعتدوا إن الله لا يحب المعتدين» ولا 
تحنبوا عند اللقاء» ولا تمثلوا عندا اللقاء" © ومنها كذلك قول النعمان بن مقرن وهو 
يعلم ملك الفرس بأصل تعامل المسلمين مع غيرهم-وقد ذهب يقيم الحجة عليه قبل 
قتاله-"ثم أمرنا-أي رسول الله صلى الله عليه وسلم-أن نبدأ .بمن يلينا من الأمم 
فندعوهم إلى الإنصاف» فنحن ندعوكم إلى دينناء فإن أبيتم فالمناجزة» فإن أجبتهم إلى 
ديننا خلفنا فيكم كتاب الله وأقمنا عليه؛ على أن تحكموا بأحكامه ونرجع عنكم 
وشأنكم وبلادكمء وان اتقيتمونا بالجزاء قبلنا ومنعناكم» وإلا قاتلناكم" ”"©. 

ومن ناحية ثالثة» فإن هذا التفسير قد يفض الاشتباك حول ما يقال بإطلاق عن 
القتال الهجومي» والقتال الدفاعي في الإسلام؛ ذلك أن القمال لا ينبغي توصيفه إلا من 
خلال الموقف من الدعوة» سواء سعى المسلمون ابتداء إلى نشرها فحيل بينهم وبين 
ذلك؛ فكان القتال؛ أو سعى غيرهم ابتداء إلى تعطيل مسيرتها بأي شكل كان» فكان 
أيضا القتال» فما دام القتال هو من أجل الدعوة في جميع الأحوال؛ وما دام يدور مع 
الموقف منهاء وما دام غرضه في النهاية هو حمايتها والدفاع عنها وصيانة أمنهاء فلا فرق 
إذا ون أن يكون حرفا أو دفاعيا 9 

ومن ناحية رابعة» فإن الجو العام الذي يجب أن تقدم فيه الدعوة بعيدا عن الإإكراه 
حيث الحكمة والموعظة الحسنة» والقول الحسنء ولين الجانب» والأمر بالمعروف والنهي 
عن المنكر لا يمكن أن يكون مبررا للقول بسبق السلم للدعوة؛ لأن هذا الحو انما يشكل 
ؤضعا طارئاء أو مرحلة مؤقتة يفرضها منطق الدعوة ذاته» وليس أبديا وإنما يصير كذلك 
إذا دخل غير المسلم فيهاء أو قبل التزاماتهاء ولكنه ينقلب رأسا على عقب في حالة 
رفضها والصد عنها. 

ومن ناحية خامسة: فإن هذا التقسيم لا يعدوا أن يكون مقدمة تحمل الدعوة إلى 
إعادة النظر في كثير من المسلمات الفقهية في الدراسات السياسية الإسلامية» بحثا عما 


)١(‏ انظر: أحمد زكي صفوتء جمهرة خطب العرب» مرجع سابق» ج١1‏ ص0؟7. 

.7 1١-1199 انظر: المرجع السابق» ج1١ ص‎ )١( 

(7) انظر: دحضا هذه الازدواجية في آراء كل من أبي الأعلى المودودي» وسيد قطب» وحسن البنا في رسالة 
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هو أحدر لقيادة الواقع المعاش» لا رغبة في رفض ما قدمه الفقهاء» ولا سعيا إلى الشهرة» 
وفق مبدأ أن المخالفة هي أقرب الطرق إلى الظهون ولا أملا في الخروج من ضغط هزيمة 
الواقع المسلم ممحاولة يتداع ما هو جديد ولو كان بلا سند أو دليل شرعي. 


المطلب الثاني 
الولاء والبراء وحدود الحركة لتحقيق الأمن 

الواقع أن الدلالات السياسية لمفهومي الولاء والبراء من القضايا الي لا تزال مهملة» 
وتحتاج إلى مزيد من الاهتمام» رغم تناول المفهومين من مباحث العقيدة» وولاية ال رمن 
وولاية الشيطان؛ وعلاقات المسلمين بغيرهم» من كثير من الزوايا العقّيدية والفقهية. 

والمفهومان يكتسبان أهمية خاضة في الحديث عن الأمن في التعامل الخنارجي ليس 
بإعتيار تداخلهما وتكاملهماء حيث أن أحدهما وهو الولاء يقتضي النصرة والتأييد» وأن 
الآخر وهو البراء يقتضي النقيض أي البعد والمفارقة» وإنما يضاف إلى ذلك من جهة أن 
طبيعة التفاعلات والعلاقات المتداخلة والمتشابكة بين الأمة الإسلامية وبين غيرها من 
الأمم المعاصرة وعدم وجود خطوط واضحة لما ينبغي أن تكون عليه هذه التفاعلات 
وتلك العلاقات - وهذه مهمة الولاء والبراء - قد يوقع الأمة في دائرة امحظور شرعاء 
ومن جهة ثانية فإن الولاء والبراء يأنيان - تبعا لذلك - ليشكلا بعض حدود الحمركة 
المسلمة سواء في نطاق العمل الداخلي أو في نطاق العمل الخنارجي» وحين تدار هذه 
الحركة بينهماء يكملهما ما تفرضه بعض المفاهيم الأخرى من حدود كالجهاد» ونشر 
الدعوة» فقد ضمنت الحركة هويتها الإسلامية» ومن جهة ثالئة لأن الولاء والبراء في 
حقيقة الأمر سيف يدفع عن الأمة ما يذيب كيانها» أو يصهر أصالتها نتيجة الجهل أو 
العجز عن إدارك حقيقة رسالتهاء وليس سيفا مسلطا على رقاب أبنائهاء يحجم من 
فاعلية ارتباطهم بحر كة العالم حوهم» ومن جهة أخيرة فإن الولاء والبراء عندما يوجهات 
إلى نخارج المجتمع المسلم فإنهما يوجهان إلى غير المسلمين» وحيث إن وجهة الأمن 
الخارجية مرتبطة بطبيعة العلاقة بين المسلمين وغيرهم فطبيعي أن تتوئق عرى الصلة بين 
الولاء والبراء في أبعاده الخارجية. 

أولاً : حقيقة الولاء والبراء : 
٠‏ لعل معاني الولاء في اللغة امحاباة» والمناصرة؛ والمتابعة» وا نحالفة وعدم المعاداة 
والطاعة» والمصاهرة "©: والواضح أن هذه المعاني تدور حول معنى عام هو الارتباط 
الذي يدل على الميل إلى الشيء والاقتراب منهء ويتجه الولاء في الأصول المنزلة ليأحذ 
معنيين» أحدهما محمود» ومفروض على المسلم أن ينتهجه: وهو الولاء العقيدي لله 
ولرسوله ولصالح المؤمنين لقوله تعالى إإنما وليكم الله ورسوله والذين آمنوا الذين 
يقيمون الصلاة ويؤتون الزكاة وهم راكعون. ومن يتول الله ورسوله والذين آمنوا 
فإن حزب الله هم الغالبون»4 7 وجحاء في الحديث "الا إن آل أبي - يعن فلانا - 


.4415- 4915٠١ انظر: مادة ولي في : ابن منظور» مرجع سابق» ص‎ )١( 
المائدة / مه حك ه..‎ 0( 
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ليسوا لي بأولياء» إنما ولي الله وصالح المومنين" , أما المعنى الآخر فهو مذموم ومحظور 
على المسلم أن ينتهجه؛ بل الواحب تركه وهجره؛ وهو الولاء لغير ملته لقوله تعالى «إيا 
آيها الذين آمنوا لا تتخذوا الذين اتخذوا دينكم هزوا ولعبا من الذين أوتوا الكتاب 
من قبلكم والكفار أولياء. واتقوا الله إن كنتم مؤمسين» ”"» وقوله أيضا «إيا آيها 
الذين آمنوا لا تتخذوا الكافرين أولياء من دون المؤمنين أتريدون أن تجعلوا لله عليكم 
سلطانا مبيناا# ". 

وأما البراء فإن من معانيه ف اللغة التباعد, والتنزه» والأعذار والإنذار» والعداوة 
والمعنى العام الذي تستبطئه هذه المعاني هو الانفصال الذي يدل على الشجر واليرك وعدم 
الاقتراب من الشيء 9 ويتجه البراء في الأصول المنزلة ليأخذ اتجاها واحدا يقرب من 
المعنى الثاني للولاء» وهو ترك وهحرة كل ما ينأى بالمسلم عن ملته» ولذلك يقول الله 
تعالى #إوآذان من الله ورسوله إلى الناس يوم الحج الأكبر أن الله بريء من المشركين 
ورسوله. فإن تبتم فهو خير لككم وإن توليتم فاعلموا أنكم غير معجزي الله وبشر 
الذين كفروا بعذاب أليم»# , وجاء في الحديث "أنا بريء من كل مسلم مع مشركء 
قيل لم يا رسول الله ؟ قال: لا تراءى تراهما" © 0 

ويمكن في ضوء هذا العرض الموجز للمفهومين استخلاص بعض الدلالات السياسية 
همال ومن ذلك : ش 


أن ولاء امجتمع المسلم وبراءه - أفرادا وجماعات - في علاقته بغيره لا تقوم لما إلا 
على أساس عقيدته» فالولاء لا يكون إلا لما يقرب إليها يربط بهاء والبراء لا يكون إلا ما 
يعا. عنها ويفصل عنهاء معنى ذلك أن كل ولاء - ومن ثم كل براء - لا يرج من 
خراهاء ولا يصب في مصبها لا قيمة له؛ ولذا يقول ابن عباس "من أحب في الل 
وأبغض في الله ووالى في الله وعادى في الله فإئما تنال ولاية الله بذلك» ولن يجد عبد 
طعم الإمان وإن كثرت صلاته وصومه حتى يكون كذلك» وقد صارت عامة مؤاحاة . 
الناس على أمر الدنياء وذلك لا يجدي على أهله شيا" ©. ٠‏ 


)١(‏ انظر: صحيح مسلم» مرجع سابق؛ جح 7 ص 8ل9. 
(؟) المائدة / لاه. 
(5) النساء / 5 .1١5‏ 
(5) انظو: مادة بريء ف ابن منظور. 
(5) التوبة / . 
(5) انظر: ابن الأثير» جح 5., ص لاه» وقال "يلزم المسلم ويجب عليه أن يباعد منزله عن منزل المشركء ولا 
ينزل بالموضع الذي إذا أوقدت فيه ناره تلوح وتظهر لنا المشرك إذا أوقدهما في منزله» ولكنه ينزل مع المسلمين 
في دارهم؛ وإنما كره بحاورة المشركين لأنهم لا عهد هم ولا أمان» انظر: المرجع السابق. 
(7) انظر: القحطاني» مرجع سابق» ص .5١‏ 
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كذلك فإن الولاء والبراء مادامت العقيدة رائدهما يذهبان عن المجتمع المسلم توقع 
المكروه من ورائهماء أو خحوف أعدائه بسببهماء ذلك لأن معية الله الناتجة عنهما تبصر 
هذا امجتمع بمواطن القوة والضعف في صفوفه لتخرج به إلى حيث المتعة والعصمة 8لا لله 
ولي الذين آمنوا يخرجهم من الظلمات إلى النور. والذين كفروا أولياؤهم الطاغوت 
يخرجونهم من النور إلى الظلمات4 ”© بل ولأن الولاء والبراء على أساس العقيدة 
يشيدان بجحتمعا متماسكا هو حزب الله وحزب الله دائما هو الغالب إومن يول الله 
ورسوله والذين آمنوا فإن حزب الله هم الغالبون» (". 

وهناك دلالة أخرى وهي أن قيادة الأمة كل في أوان هي واجهتها في ضرب المثل 
على الالتزام بالولاء والبراء» بلا مداهنة أو مراءاة لنظم أو شعوب أو قيادات أخرى غير 
مسلمة؛ مادامت لا تقف على أساس ليس من عقيدة التوحيد في شيء؛ وأسلوب القصر 
ف قوله تعالمى «إإنما وليكم الله ورسوله والذين آمنواي, لا يدع بخالا للجدلء أر 
التأويل الباطل ولا يترك فرصة للتمييع حركة هذه القيادة أو تمييع تصورها لعلاقتها بغير 
المسلمين؛ لأن المسألة في صميمها - كما سبق - مسألة عقيدة» ومسألة حركة بهذه 
العقيدة. 

ثم إن الولاء والبراء فوق ذلك أصل علاقات المسلمين ببعضهم, وإن تباعدت بهم 
لأمكنة أو انقسمت بهم ديارهم لقوله تعالى إلا يتخذ المؤمسون الكافرين أولياء من 
دون المؤمنين ومن يفعل ذلك فليس من الله في شيء إلا أن تتقوا منهم تقاة» '", 
فكل مؤمن تارك لجميع المكفرات الشرعية تحب حمايته ونصرته وموالاته في كل مكان» 
وكل من كان بخلاف ذلك وجب البراء منه؛ والتقرب إلى الله ببغضه ومعاداته» فمن 
فعل ذلك ليس من الله في شيء, لا في صلة ولا نسبه» ولا دين ولا عقيدة» ولا رباطة؛ 
ولا ولاية فهو بعيد عن الله منقطع الصلة تماما في كل شيء تكون فيه الصلات 7©. 

ويبقى في تأصيل العقاب الآخروى على الولاء والبراء في الدنيا بسبب فساد العلاقة 
الناشئة عنهما بعيدا عن منحى العقيدة معتاه أن ما قد يكون ظاهره النفع العام أمام قيادة . 
الأمة باسم الولاء والبراء قد تكون عاقبته الخسران الكامل في الآرة» «إإذ تبرأ الذين 
اتبعوا من الذين اتبعوا ورأوا العذاب وتقطعت بهم الأسباب, وقال الذين اتبعوا لو 
أن لنا كرة فنتبرأ منهم كما تبرأوا منا. كذلك يريهم الله أعمالهم حسرات عليهم 
وما هم بخارجين من النار». "© 1 


(1) البقرة / /76©1 
(5) المائدة / 5ه. 
(5) آل عمران / 8؟. 
50( انظر: سيد قطبء في ظلال القرآن» مرجع سابق» ج 2١‏ ص 588. 
(ه) البقرة / 0155 .١51/-‏ 
حكن 


ثانياً : من مستلزمات الولاء والبراء في التعامل مع غير المسلمين : 

يفرض الولاء والبراء على اجتمع المسلم بعض الضوابط الي تطهر حركته من أية 
شوائب قد تخرجه عن طريق العبودية الصحيحة في تعامله مع غير المسلمين» ومن ذلك : 

١‏ - البعد عن إتخاذ الأعوان أو الأنصار أو الدحول ف دين يخالف ملة التوحيدء 
لقوله تعالى «إلا يتخذ المؤمنون الكافرين أولياء من دون المؤمسين» ذلك أن من اتخذ 
الكافرين أعوانا وأنصارا وظهورا يواليهم على دينهم ويظاهرهم على المسلمين فليس من 
الله ف شيءء؛ أي قد بريء من الله ويريء الله منة بارتداده عن دينه ودخوله ف 


4 اليه 


ويدحل في السياق نفسه قوله تعالى «إيا أيها الذين آمنوا لا تتخذوا اليهود 
والنصارى أولياء. بعضهم أولياء بعض .ومن يتولهم منكم فانه منهم4 2 فمن اتخنذ ْ 
هؤلاء نصيرا وحليفا ووليا من دون الله ورسوله والمؤمنين فإنه منهم ف التحزب على 
الله وعلى رسوله والمومنونء وإن الله ورسوله منه بريثان» ذلك لأنهم أنصار بعض على 
من حالف دينهم وملتهم '"؛ وهذا الحكم باق إلى يوم القيامة في قطع الموالاة 29. 

؟ - رفض المهادنة والمداراة والمخادعة على حساب الدين» لقوله تعالى «إودوا لو 
تدهن فيدهنون4 7 ورفض مثل هذا المسلك له مبرراته؛ فالمداهنة تعبير عن عندم 
القدرة على المواجهة, وفي ذلك إسقاط للشعور بالعزة في نفوس المسلمين» قد توقع في 
شرك النفاق, لأن حقيقة المداهنة مبنية على إظهار مالاييمان به. وهذا شأن النفاق» 
كما أن المداهنة قد تحر المسلمين إلى اتباع منهج غيرهم» من حيث لا يحتسبون وفي 
الحديث "لتتبعن سنن الذين من قبلكم شبرا بشبر وذراع بذراع حتى لو دخلوا في حجر 
ضب لاتبعتموهم؛ قلنا يا رسول ا لله: اليهود والنتصارى قال فين 20 

" - الركون أو التعويل في الحركة داخخليا أو نخارجيا على غير المسلمين» بقبول ما 
. يصدر عنهم دون تبصرة أو وعي عقيدي؛ ومثل هذا الوعي الركون لا يحقق انتصارا أو 
غلبة أو تمكينا «إولا تركنوا إلى الذين ظلموا فتمسكم النار ومالكم من دون الله من 
أولياء ثم لا تنصرون4 ”" ولو كان ف الركون ير لكان أولى به نبي صلى الله عليه 


)1١(‏ انظرة الطيري» جامع البيان» مر ججع سابق» جد ا ص 01374 وانظر أيضا: ما أورده ابن كثير قْ تفسير 
القران العظيم» مر جع سابق» جح اص 7000 
(59) المائدة / ١1ه.‏ 
(5) انظر: الطيري» جامع البيان» مرجع سابق» ح يض 500. 
(5) انظر: القرطي» مرجع سابق؛ جح 2.35 ص .7١5‏ 
(5) القلم / 5. 
(5) انظر: صحيح مسلم» مرجع سابق» ج 2.١5‏ ص ١9‏ - 00 
(0) هود / 117. 
؟.يهة 


وسلمء ولكنه منع منه «إولولا أن ثبساك.لقد كدت تركن إليهم شيئا قايلا. إذا 
لأذقناك ضعف الحياة وضعف الممات ثم لا تجد لك علينا نصيرا» 27. 

4 - الحذر الدائم قي التعامل» وفيما صدر من سياسات وقرارات عن غير الممسلمين؛ 
لثلا يقع المسلمون في دائرة الطاعة لهم, أو اتباع أهوائهم ظإيا أيها الذين آمنوا إن 
تطيعوا الذين كفروا يردوكم على أعقابكم فتنقلبوا خاسرين» '"2, فلا يألونكم 
خبالا ودُوا ماعنتم قد بدت البغضاء من أفواهم. وما تخفى صدورهم أكبر»ك 7" أيا 
كان السبيل إلى ذلك؛ بالعدوان» أو التآمرء أو إشاعة الفتن» أو نقض العهود, أو حيانة 
الأمانات» والمهم في ذلك أن يظل المبدأ القرآني «إوخذوا حذركم» له مكانته في صياغة 
الحركة وتطبيقها. 

ه - هجرة ديار غير المسلمين» حتى لا تكون فتنة البقاء بينهم؛ مقدمة لفتنة 
لإعراض عن قيم الإسلام ونهجه: وهذه الهجرة شروطهاء كما أن ها موانعهاء ولذلك 

ثالثاً : شبهات حول توظيف الولاء والبراء في التعامل الخارجي : 


لا يخلو توظيف الولاء والبراء في تعامل المسلمين مع غيرهم من بعض الشبهات الي 
قد تشوه من حقيقته» ومن ذلك شبهة التقية ومداراة الالتزام العقيدي» وذلك غير 
صحيح لأن التقية في حقيقتها سلوك قولي وليس عملياء ولأن الداعي إليها هو الحذدر من 
إظهار ما في النفس من معتقد وغيره للغير””'» ولذلك ورد الاستثناء على الولاء واسبراء 
بالتقية في قوله تعالى إإلا أن تتقوا منهم تقاة4 ”*'» فليس من التقية المرخمص بها إذا 
"أن تقوم المودة بين المؤمن وبين الكافرء كما أنه ليس أن يعاون المؤمن الكافر بالعمل في 
صورة من الصور باسم التقية» فما يجوز هذا الخداع على الله" . 

وهناك شبهة الخلط بين معاملة غير المسلمين بالحسنى وبين الولاء لهم وهذا الخلط لا 
يجوزء لأن المعاملة بالحسنى إذا كانت من أسس دعوة الإسلام «وقولوا للناس 
حسنا, إلا ينهاكم الله عن الذين م يقاتلوكم في الدين وم يخرجوكم من دياركم 
أن تبروهم وتفسطوا إليهم إن الله يحب المفسطين4 , إلا أن الولاء شيء آخرء ذلك 


(0 الإسراء / 4/ا - 6لا 
(5) آل عمران / .١58‏ 
(5) آل عمران / 2.114 
(4) انظر ف مفهوم التقية : الصابوني» روائع البيان» مرجع سابق» جح )١‏ ص 5948. 
9 آل عمران 741 
(5) انظر: سيد قطبء في ظلال القرآن» مرجع سابق» ج )١‏ ص /5240. 
البقرة // 41. ش 
(8) الممتحنة /4. 
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"أن الولاء ارتباط وتناصر وتواد» وهذا لا يكون في قلب يمن يالله حقاء إلا للمؤمنين 
الذي يرتبطون معه في الله» ويخضعون معه لمنهجه ف الحياة» ويتحاكمون إلى كتابه في 
طاعة واتباع واستسلام" 0 

وهناك شبهة تكريس الولاء والبراء للحياد - وهو أمر غير ذي بال لأن هذا المبدأ - 
كما سبق - تحصين لحركة المجتمع المسلم وليس مانعا لماء ولأنه يفترض التناصر بين 
المسلمين» ونصرة المستضعفين» وهذا لا يتحقق بالحياد» ولأنه يقوم على العقيدة» وهي 
جماع بين الإيمان بالمبدأء أي بالتوحيد» والحركة من خلاله» أي بالعمل الصالح» وكلاهما 
يرفض الحمود والانغلاق» بل ولأن الهجرة من ديار غير المسلمين - إن فهمت على أنها 
نوع من أنواع الحياد - إنما هي حياد واحب وضرورة - وفق شروطها - بل وحياد قد 
تفزضه بعض خطوات تأكيد هوية وأصالة حركة التعامل. 

كذلك هناك شبهة الإكراه وضغظ الواقع؛ مما يحتم الاستثناء على مبدا الولاء والسبراء» 
والواقع أن الإكراه إذا كان ضرورة؛ فهي تقدر بقدرهاء فلا يمكن أن يكون حالة لتبرير 
الهزيمة الداخلية والشعور بالانسحاق في إرادة الغير» كذلك فإن الإكراه لا يعني 
الاستكانة لضعظ الواقع المفروض دون إرادة تغييره» إذا كان في الوسع إزالته؛ باعتباره 
منكرا واجب التغيير. 

وتبقى شبهة الانتفاع جما لدى غير المسلمين» فقد يتوهم أن مبدأ الولاء والبراء» يقف 
حجر عثرة في سبيل إقامة أية علاقات قد يترتب عليها تحقيق النفع العام للمسلمين» 
والواقع أن هذه الشبهة تثير قضية من أخطر القضايا الي تتعلق بالوحود المسلم» وهمي 
قضية الانفتاح الحضاري وحدوده ف أي من ميادينه» ونظرا لارتباط هذه القضية بمهمسة 
الأمن في المجتمع المسلم المعاصر» فإن الباحث يرجيء الحديث عنها إلى حيث موضها 
المناسب. 


(١)انظر:‏ سيد قطبء في ظلال القرآن» عرجع سابق» جا اءاص 5868. 
6هءعهة 


المطلب الثالث 
ضرورة إحداث التفاعل بين مركز السلطة وأطرافها 

فالتقسيم الإداري للدولة في فقه الدراسات السياسية المعاصرة لم يعد قابعا في أسر 
التطورات الخاطتئة» أو الجامدة ال تقطع علاقات التفاعل بين مركزها - عاصمتها - 
وبين أطرافهاء أيا كان الشكل الذي يأحذه هذا التقسيمء مناطق, لواءات» محافظات» 
مقاطعات؛ إلى آخره "©, من هنا بدأ التحليل الميكلي الوصفي في دراسة النظلم 
والمؤسسات السياسية يتهاوى, وبدأ الاهتمام ف الوقت ذاته باتراق حواجز هذه الأبنية 
لدراسة ما يحدث داخلها من علاقات وتفاعلات؛ هذا على المستوى الداخلي» أما على 
.المستوئ الخارحي فإن تحليل العلاقات الدولية ف الدراسات التقليدية؛ أو المعاصرة وهو 
يجخعل من مساحة الدولة عاملا سلبيا أو إيجابيا في تحقيق أمنهاء إنما أكد على عنصر 
التفاعل المستمر بين جميع أرجائها بقطع النظر عن صغر أو اكبر رقعتها الإقايمية» بما 
يخعل من سلوكها الدولي ترجمة حقيقة لما يعتمل داحلها من تماسك وإرادة واحدة» لا 
تقبل التشعب أو ازدواجية الأدوار ". 

والذي لا شك فيه أن تناول المبدأ بالدراسة له أهميته الخاصة ف صياغة الأمن ف 
تعامل المجتمع المسلم مع غيره» وتكتسب هذه الأهمية دلالاتهاء إذا ما عرف أن لهذا 
المبدأ ثلاثة حوانب هامة هي على الترتيب : 

الجانب الأول : دلالات إحداث التفاعل بين مركز السلطة وأطرافها : 

الواقع أن إحداث التفاعل بين مركز السلطة وأطرافها إنما يعي أن الجسد الإقايمي 
للدولة قد أضحى كتلة واحدة» وأن ما يمحدث في أية ناحية منها يحد صداه في بقية 
النواحي الأرى, إن الجسد الإقليمي هنا يتحول إلى حسد عضويء تصير السلطة فيه 
عثابة الرأس من الجسد» وتصير أطرافها بمقام الأعضاء الأخرى؛ فالكل في حركة» والكل 
يؤدي وظيفته» فإذا بالمسد كله ينبض كادة الحياة» وإذا.ما يتهدده من مخاطر وتهديدات 
يتحول إلى أمراض مؤقتة سرعان ما يتم التخلص منهاء ليعود المسد صحيحا من حديد 
بالمعنى السابق يكون لإحداث التفاعل أكثر من فائدة. 

الأولى أن هناك خطأ منهاحيا لحركة التعامل داخليا وخارحياء وهذا الخنط ليس إلا 
المثالية السياسية الي صاغتها القيادة في هدى من واقع الشرع وأحكامه؛ فإذا به التزام 


(1) انظر: الاتجاه المعاصر في دراسة مثل هذه المحليات - تقسيما وأداء - في: د. أحمد رشيدء نظم الحكم 
والإدارة المحلية؛ القاهرة: دار المعارفء الطبعة الأولى» /ا/151ء ص /اء وما بعدها. 
(؟) انظر ف أهمية مساحة الدولة ودلالاتها الأمنية سلبا وإيجابا على سكانها في: د. محمد السيد سليمء تحليل 
السياسة الخارجية» القاهرة: برفيشنال للإعلام» 7١7‏ وما بعدها. 
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محدود المعالم» وإذا بكل قيادة فرعية من ولاة الأطراف مطالبة على قدم المساواة بتحقيق 
الإتباع لهذه المثالثة في الطرف الذي تتولى قيادته» وإذا بالقيادة الأم - الخليفة - مطالبة 
بالتنسيف والإشراف وامراقبة والتوفيق بين هؤلاء الولاة» وهكذا يحدث تبادل مستمر 
للحوار الحركي تنحول المثالية إلى واقع معاش في كل ربوع المجتمع السياسي. 

والثانية أن التنسيق والتكامل ف أداء الوظائف هو الصفة الغالبة بل والأساسية في 

قة المركز بالأطراف؛ فلا المركز يبعد عن أطرافه؛ ولا الأطراف تنعزل عن مركزهاء 
ولا عن بعضها البعضء وهنا تبدو أهمية حمبرة القيادة الحاكمة في شد هذه الأطراف ' 
بإستمرار إلى مركزهاء بإزالة بوادر التضارب في المهام» أو إعادة التنسيق بينهاء أو بتوثيق 
عرى التعاون بينهاء أو بفض التشابك والتداحل في المسؤوليات بينها. 

والثالئة عدم تقيبيد حركة الأطراف»؛ بحيث بتكون لديها السعة في إنجاز المالئة 
السياسية وفق مقتضى ال حال وبما يتوافر لديها من إمكانات» على أن يكون المرحع في 
الاستشارة والنصح هو المركزء إنه اللجوء إلى نوع من لامر 97 القرار كما تفرضه 
دراسات الإدارة المحلية المعاصرة”"'» إن عمر بن الخطاب عندما كان يحدد لولاته الإطار 
العام للعمل في الأطراف كان ينزك لولاته حرية الحركة وفق ما كلفهم به مع إلزامهم 
بالرجوع إليه إذا التبست الأمور والسياساتء أو القرارات عليهم ولذلك يقول "إني إنفا 
بعثتهم ليعلموا الناس دينههم وسنة نبيهم» وأن يقيموا فيهم فيئهم؛ وأن يعدلواء فإن 
أشكل عليهم شيء رجعوا إلي" ". 

والرابعة جعل المسؤولية مشتركة بين المركز والأطراف؛ وهذا جزء من الالتزام العام 
,عباديء الشورىء وجماعية العمل» وتبادل الرأي في المفهوم الأساسيء وإن كانت 
المسؤولية الأساسية نظل راجعة أساسا إلى الخليفة باعتباره صاحب القرار الأخير 
وباعتبار أن محصلة سياساتهم عائدة على أرجاء الخلافة كلها في النهاية؛ وأنه المسؤول 
الوحيد عن اختيارهم؛ وعن تحقيق المثالية داحل أطرافهم. | 

والخامسة وضوح مباديء العلاقة بين الأطراف وبعضها البعض» وهذا لا يحدئه إلا 
وضوح مماثل في علاقتها بالمركز» على حدة؛ بحيث لا يسود إلا التوازن بينها في تخويل 
السلطات» وأداء التكاليف؛ ولا يكون ارتكان المركز إلى بعض الأطراف لاعتبارات 
الجوار الإقليمي أو توافر مصادر الثروة» أو وحود مراكز البحث العلمي الي يمكن 


استشارتها في صناعة القرارات» أو الدواعي الأمنية» على حساب هذا التوازن. 


(١)انظر:‏ د أحمد رشيد؛ نظم الحكمء مرجع سابق» ص/ا-١5؟.‏ 
)١(‏ انظر : المرجع السسابق. 
باوهم 


الجانب الثاني : شروط تحقيق إحداث التفاعل : 

ويدحل فيها تحقيق الهيبة لمركز السلطة في كافة أطراف الدولة» والهيبة هنا تصير 
مرادقة لخلق القناعة بأن أي انتهاك لحدود السلطة - وقد اكتملت شرعيتها - سوف 
يقابل بالحزم المفضي إلى تقويضه؛ وهذا لا يحققه إلا حضور قوي لمنهج السلطة في 
عاصمتهاء وفي أطرافهاء وحضور قوى للقائمين على هذا المنهج» بحيث تسقط في ظل 
كلا الحضورين كل مبررات يمكن أن يستند إليها دعاة الخروج أو الاعتداء» إن من 
عدوان» وهيبة ولاة يقودهم خليفة وفق هذا الشرع؛ بحيث تشكل الثانية امتدادا واشتقاقا 
من الأولى» وحين تهوى هيبة السلظة ومن ثم هيبة القائمين عليهاء أو حين تتاح الثغرات 
الي ينفذ منها إلى النيل من هذه الهيبة» فد يؤذن وجود السلطة بزوال. 1 

كما يدل ضمن شروط التفاعل تثبيت مركز السلطة» من حيث المكان والمكانة» 
ذلك أن وجود مركز واحد تصدر عنه سياسات السلطة وقرارتها هو خير ضمان 
لاستقرارها وضمان هيبتها وقد جحاءت شرعية؛ لأن واحدية المركز تصدر عن إرادة 
ا ف و 
وسلم» الخلافة, ومن ثم كان طبيعيا أن : ن يكون مركزها واحداء ولأنه يصدر من ناحية 
أخرى عن إرادة تثبيت مركز الوجهة ف تبادل التفاعل بين السلطة ونوابها. 

كذلك من الشروط فعالية قنوات الاتصال بين المركز والأطرافء بما يتيح القدرة 
على تسهيل تبادل المشاورات» واتفاذ القرارات» وتوصيل توجيهات العاصمة إلى 
الأطراف» ومعرفة ما يدور داخخلهاء وتتحقق أهداف الاتصالء وتفتح قنواته بأية وسيلة 
مادامت تخدم المصالح الشرعية للمسلمين؛ وا يتفق وفقه الواقع المنضبط بأحكام الشرعء 
وقد عرف المسلمون في صدر الإسلام من هذه الوسائل؛ الرسائل» النطبء المناظرات» 
تبادل الرسل» البريدء السفارات. 


ومن الشروط أيضا إسناد القرارات لذ امو عل مقا الإمامة النظمى إلى القيادة 
الحاكمة مباشرة: حتى لا يحدث تضارب في السلطات» أو تداحل في المهام, ولتنظل 
العلاقة بين المركز وأطرافه لها حدودها في تعيين ما يخص المركز وما.يخص هذه 
الأطراف: ولذلك جحاءت القرارات الحامة في عصر الخلافة من قبل الخلفاء أنفسهم 
كضرب حركة الردة» وتحقيق الفتوخات» وضرب التمردات الداخلية» وضرب التمردات 
الخارجية ضد الخلافة» والاستخلاف على الأطراف؛ وإن كان ذلك لم يمنع الخلفاء من 
جعل ولاة الأطراف بعض أعضاء الشورىء والمرحع في الاستشارة فيما يخص هذه 
الأطراف. 


وأخيراً هناك شرط الرقابة على أعمال الولاة» حتى لا تنحرف السلطة بهم إلى ما لا 
يحققه مقاصد الشرع» ولضمان تنفيذ مهام المخلافة على وجوهها الشرعية» ولقطع مادة 
الشكوى والاضطراب داخل الأطراف» وينفي الشبهة في الأعضاء والسكوت عن بض 
بمارستهاء ولذلك جاء في وصية الخليفة أبي بكر للخليفة من بعده "وآمرك أن تشتد في 
أمر | لله وق حدوده ومعاصيه؛ على قريب الناس وبعيدهم, ثم لا تأخذك في أحد رأفة 
حتىتنتهك منه مثل ما انتهك من حرمة الله. وجعل الناس عندك سواءء لا تبال على من 
وجب الحق» ثم لا تأخذك ف الله لومة لائم» وإياك والأثرة وامحاباة فيما ولاك 
و0 ْ 

الجانب الثالث : آثار إحداث الفاعلية : 


عندما تحدث الفاعلية علاقة مركز السلطة وأطرافها تتحول مع حنكة السلطة إلى 
إحدى ديناميات الأمن اللازم للحركة السياسية داخليا ونخارجيا. ". 


فأما داخلهاء فإن الحركة تكتسب روافد حديدة لقوتها وأمنهاء أبرزها تعميق الولاء 
العام للسطة الحاكمة وما تدين به من منهج للحكم» الأمر الذي يؤدي إلى سيادة الشعور 
بالرضا العام عما تفرزه من قرارات وسياسات وممارسات»ء والاستجابة لما تفرضه من 
التزنامات» وهذا بدوره يوفر الحافز على جدوى المناصحة, والأمر بالمعروف والنهي عن 
المنكرء يضاف إلى ذلك تزايد فرص السلطة في استيعاب التغيرات الداخبلية الطارئة دون 
عنف متبادل ف أي ناحية من نواحي الخلافة, وسهولة ضرب حركات التمرد و مصادر 
الاضطراب والانشقاق الداخخلي. 

وأما خارجياء فإن ما تجنيه الحركة السياسية للمجتمع المسلم من روافد حديدة 
لقوتها وأمنها لا يقل عما بجحنيه داحلياء ومن ذلك توافر إمكانات القدرة على ضرب أية 
إعتداءات خارجية» أو أية محاولات لنقض العهود مع المسلمين» وتقوية ثغور الدولة 
,وحدودها وحشدها بإمكانات الدفاع عنهاء وسهولة الدعوة إلى الاستنفار العام - وفق 
شروطه - حال الشعور بالتهديد العام» أو مداهمة أراضي الدولة بأعمال عدائيسة 
خارجية» وخلق التكتل العام والمساندة الجماعية لتحقيق الوعي الأمبن» وتعبئة الموارد 
اللازمة لنشر الدعوة والجهاد في سبيلهاء وتحريك الأطراف يما يخدم مصالح الخلافة في 
تحقيق هدف أو آخر من أهداف الأمن ف التعامل المخارحي. 


(') انظر: نص وصية الخليفة الثانية لمن يلي الحكم بعده أوردها: أحمد زكي صفوت؛ جمهرة طب العرب» 
مرجع سابق» ج )١‏ ص 7051. 
(؟) اكتفى الباحث هنا ببعض المخطوط العامة تعويلا على ما سبق إيراده» وما سيرد لاحقا في ثنايا هذا الفصل 
الأخير من الدراسة. 

هه 


المطلب الرابع 
تعدد أدوات التعامل الخارجي لا يعطي الحق في التضحية بالقيم 

فامجتمع المسلم ينطلق في علاقته بغيره من المجتمعات معفيا من ضيق اليد في اتخاذ 
التدابير إلتى تهيء له أنمح السبل إلى التمكين في الأرض وبلوغ مرتبة الشهود الحضاري» 
أيا كانت الأشكال الي تتجسد من خلالها هذه التدابير كاللجهاد؛ أو إيرام المعاهدات» أو 
تبادل الرسل والسفراءء أو المفاوضات أو المناصرة بالعتاد والأموال والمؤن؛ أو ما شاكل 
ذلك مما سيرد لاحقاء بيد أن هذا لا يمسع من ضرورة بحيء مثشل هذه الأشكال وفق 
مقتضيات التوحيد» ومنها التزام المنهج القيمي الذي يفرضه على كل من اتغذه - أي 
التوحيد - هويته في الحياة» بحيث لا يحق التضحية بالقيم المستبطنة داخل هذا المنهج إلا 
ف الحالات الي لا بديل فيها إلا التضحية الموقتة بهاء ؤهي الحالات الي تحكمها القواعد 
الأصولية العامة مثل الضرر يزال» والضرر لا يزال بالضرر» والضرورات تبيح امحظورات» 
والضرورة تقدر بقدرهاء ويغتفر في الوسائل مالا يغتفر في المقاصد» وإذا صار معلوما أن 
عدم التضحية بالقيم كمبدأً أساسي في التعامل الخارجي أمر لا يقبل التشكيك» فقد تعين 
إدراك عدة حقائق. 


فهذا المبدأ - عدم التضحية بالقيم - لا يشكل ف مضمونه وفحواه أي تضيييق على 
حركة التعامل الخارحي: فقط يضع الحدود لهذه الحركة ثم يتركها تنساب بلا تحجيم أو 
إكراه» لأن الحرية من شروط ممارسة القيم ذلك أنه "لا وجود للقيم إلا بحرية تعترف 
بهاء ولا وجود للحرية إلا بقيمة تمنحها معناها وبعدهاء ولهذا يبدو لنا أننا لا نستطيع أن 
نخرب القيمة بدون حرية» ولا أن بحرب الحرية بدون قيمة" . 

كما أن نسبية تطبيق القيم في التعامل الخارجيء لا ينبغي أن تكون على حساب 
مقاصد إطلاقهاء كما أراد الشرع؛ ذلك أن إحداث التطابق بين مثاليات اليم وممارستها 
قدر الطاقة والمستطاع هو أساس تحقيق هذه المقاصد, فإذا ما استلزم واقع علاقة المسلمين 
بغيرهم بعض التغيير في ممارسة القيم وهي - أي الممارسة - نسبية» بفعل التطور 
الحضاري الذي قد يلحق أسسء وأطرافء وفعاليات البيئة؛ الزمانية والمكانية لهذا 
التطور» فإن التغيير هنا يجب أن يشمل أساليب الممارسة لا الجوهر القيمي الذي تقوم 
. عليه» وإلا فقدت مصداقيتها في ميزان الشرع ©". 


)١(‏ انظر: 8 الربيع ميمون» مرجع سابق» ص ١١1‏ - 175 وانظر أيضاً في طبيعة العلاقة بين الدرية والقيم» 

وموقعها داحل منظومة هذه القيم: 4 حامد ربيع؛ القيم السياسية» مرجع سابقء» ص 5 قوما بعدهاء وانظر . 

مضمونا إسلاميا لهذه العلاقة في: د. محمد سليم العواء في النظام السياسي» مرجع سابق ص 0-5١١‏ 77106. 

(؟) والدعوة إلى العودة إلى الإسلام الي يحمل لواءها كثير من الدعاة والعلماء لا تع سوى العودة إلى قيم 

الإسلام ونصوص أصوله الخالدة» ل إلى أشكال نظمية وممارسات قد تكون فقدت مصادقيتها التاريخية إذا ما- 
ودأإه 


كذلك فإن عدم التضحية بالقيم يؤكد أن علاقة المسلمين بغيرهم إنما تأتي من أصول 
ابتة لرؤيتهم؛ ولا تأتي كرد فعل لما يصدر عن غبرهم ممن يشاركون المسلمين من 
أطراف أخرى ف هذه العلاقة» وهذا يفتزض من ناحية أن على امجتمع المسلم أن ينتزع 
زمام المبادرة في قيادة دفة الأمور وإدارة علاقته بغيره دون ظلم أو بغي أو استطالة 
بالعدوان؛ ويفترض من ناحية أخمرى أن يكون الاضطرار إلى تب بعض مواقف رد 
الفعل» هو من قبيل الاستثناء على مككان الريادة؛ ولا يبغي أن يقدح في حقيقتهاء أو 
يرتد بها إلى مواقع الحركة الدفاعية إلى الأبد. 

ويضاف إلى ما سبق أن عدم التضحية بالقيم يعن أن الرسالة الاتصالية المتبادلة الي 
تقام عليها عملية تبادل التأثير والتأثر الحضاري الناتج عن علاقة المسلمين بغيرهم هي 
رسالة لا موضع فيها للتلاعب بالقيم؛ أو التحايل عليها أو التنصل منهاء سواء كان 
المسلمون مصدرين لهذه الرسالة» أو كانوا متلقين لاء وإذا كان المضمون القيمي للرسالة 
الاتصالية الصادرة عن المسلمين أمرا قابلا للتحكم والتوجيه. فإن خطورة مضمون 
الرسالة الاتصالية الصادرة عن غيرهم قد تكون هي المشكلة» خاصة إذا كان هذا 
المضمون يتعارض ونظام القيم الإسلامي» أو كان بناؤه مما تلتبس فيه قيم الحمق بمافسد 
الباطل» أو كان الرد عليه يتطلب من المسلمين الرد بسلوك يتعارض وقيمهم» ومثل هذه 
الحالات في حاجة إلى قيادة شرعية واعية بالمصالح الشرعية لأمتهاء وبأن ما ب على 
الباطل إنما هو باطل مثله. 

ثم إنه في ظلال عدم التضحية بالقيم لا دعي للسلوك الاستفزازي في التعامل 
الخارجحي, ما قد يجلب معه تهديد أمن المسلمين أو تفريق وحدتهم» أو تعريض مصالحهم 
للخطر. ذلك أن مبدأ إستغلال الظروف بالباطل» أو استعراض القوة» أو الاستجابة 
الخاطئة لإشاعة مغرضة:» أو الرغبة في الانتقام والعدوان» أو غير ذلك من دواعي السلوك 
الاستفزازي. كلها يتحرر منها السلوك الخارجي للمسلمين» حتى ولو أتى غير المسلمين 
بعض السلوكيات المستفزة» والرسول صلى الله عليه وسلم لم يأت أي فعل استفزازي 
كرد فعل على ما صدر من بعض الملوك الذين أرسل إليهم يدعوهم إلى الإسلام» رغم 
أن بعضهم مزق رسالته إليه» وهدد رسله بالقتل ©. 


- سعى إلى تطبيقها في الواقع المعاش» "والذين يصورون الداعين إلى الإسلام وعلو شريعته والالتزام بأحكامه 
على أنهه ينادون برجحوع إلى الماضي وعودة إلى زمان كانت له أوضاعه الخاصة: الى لا تتلاءم - ضرورة - 
مع أوضاع زمانناء هؤلاء يغفلون أو يجهلون حقيقة تلك الدعوة وجوهرها"؛ انظر: د. محمد سليم العواء في 
النظام السياسي» مرجع سابق» ص ,١9١ -216٠‏ 
)١(‏ كما فعل كسرى ملك الفرس» أنظر: د. محمد حميدا لله» مجموعة الوثائق» مرجع سابق» ص 7 - 4ل/ا» 
أحمد زكي صفوت» جمهرة رسائل العرب» مرجع سابق» ج ١ااضص .1١‏ 

ااه 


شبهات تلحق بمبدأ عدم التضحية بالقيم : 

سبق القول أن هناك بعض الاستثناءات الى قد ترد على مبدأ عدم التضحية بالقيم 
الأمر الذي قد يتوهم معه عدم صحته.؛ والاحتجاج بهذه الاستثناءات للتشكيك في 
0 ل 0 


سسا مي د سر 1 أساساً إلى أعداء السلين 
خاصة:؛ في مواطن القتال» أو حال استشعار الخنطر في حركتهم., ولأنه سعى إلى 
استطلاع أخبارهم والتعرف على أحوالهم بشتى نواحيهاء قوتهم., وعددهم. وعدتهمء 
وعتادهم» ومخططاتهم؛ ليمكن مجحابهتهم بقوة مسلمة متكافئة؛ وما لا يتم الواجب إلا به 
فهو واجحصب» ولذلك ورد عن البي صلى الله عليه وسلم أنه أرسل من يستطلع أخبار 
قريش لما نزل عند بدر؛ واستطاع أن يعرف عددها وعتادها من خلال التعرف على عدد 
الإبل الي كانت تذبحها لذكل كلهد. رازم اا حذيفة بن اليمان ليستطلع أخبار 
المش ركين ف غزة الختدق ', وروي عبن أبي بكر أنه أوصى خالد بن الوليد بأن 
يستظهر بالزاد ويسير بالإدلاء 0 وكذلك أوصى عمر بن المخطاب سعيد بن العاص 
بنفس الوصية "إذا وطئت أرض العدو فأذك العيون بينك وبينهم؛ ولا يضف عليك 
«” (5) 

أمرهم" 7. 

ثانياً : إباحة الخديعة والمداهنة في الحرب : فقد جاء في الحديث "الحرب حدعة"0, 
وهذا الحديث لا يقدح هو الآخر في ضرورة التزام المسلمين بقيم التعامل مع غبرهم لأنه 
للخدعة حدودهاء قال الدووي "واتفق العلماء على جواز مداع الكفار في الحرب 
وكيف أمكن الخداع إلا أن يكون فيه نقض عهد أو أمان» فلا يحل" 7©), وهنا قد تثار 
مسألتان» الأولى تتعلق بالكذب وصلته بالخداع في الحرب»؛ وهذه اختلف العلماء فيهاء 
فذهب بعضهم إلى إباحة حة.جقيقة الكذب في الجرب» وذهب بعضهم الآخر إلى أنه إنما 
يحوز من الكذب المعاريض دون حقيقته: فإنه لا يحل» وقد اختار الدووي إباحة حقيقة 
نفس الكذبء لكن الاقتصار على التعريض أفضل ”؟. والمسألة الثانية» ترتبط بتعلق 


.3١517/ انظر: ابن هشام: مرجع سابق» جح 'ء ص‎ )١( 
.١198 ص‎ 2١ (؟) انظر: أحمد زكي صفوتء جمهرة حطب العرب» مرحع سابق» جح‎ 
انظر: المرحع السابق» جح ١ء ص 2577 وانظر مزيدا من التفاصيل عن حدود شرعية التجسس في المفهوم‎ )5( 
.7/1 - ١85 الإسلامي في: عبدالعزيز صقرء مرحع سابق» ص‎ 
ص 50 - 48 وانظر معنى المخديعة في: : ابن الأثير» النهاية»‎ ١7 انظر: صحيح مسلمء مرجع سابقء جح‎ )4( 
.51١8 ص‎ ١ مرجع سابق»؛ ج‎ 
.11- 48 انظر: صحيح مسلم. مرجع سابق جح 17 ص‎ )5( 
انظر المرحع السابق.‎ )5( 
؟ ىه‎ 


الغدر بالخداع» وهذا لا محل لهء لما جاء في الحديث "لكل غادر لواء يوم القيامة يعرف 
به» والغدر ليس من أيواب الحيلة أو الخداع الخائز ف الحروب» وقد بلغ الإسلام شأوا 
عاليا في الالتزام بالوفاء بالعهد في استعمال هذه المعاريض والحيل الخربية. 


ثالث : اللجوء إلى بعض أعمال الاغتيال : وذلك أمر م ينكره الإسلام بل أثبعتت 
خيرة المسلمين في عصرة النبوة تحقيقه. مما قد يحمل ظاهرة الغدرء واتتهاك حرمة النفنس» 
والمبادأة بالعدوان» وهذا غير صحيح, لأن الإسلام حين أعطى للمسلمين الحق في 
التخلص من بعض عناصر الكفر وأهله؛ إنما أراد أن يستأصل معهم أدواء هذا الكفر 
بدواء ليس فيه إلا القتل ومن يتفحص الأخبار ال نقلت أسباب التجاء المسلمين ف 
صدر الإسلام إلى بعض هذه الممارسات يجد أنهم ما أقدموا على ذلك إلا لفتنة كانت 
أكبر من فتنة الإبقاء على جياة من قتلوهمء بل ويجد أيضاً أنهم فعلوا ذلك بناء على . 
أوامر قيادتهم الشرعية» فقد أقر الرسول صلى الله عليه وسلم قتسل كعب بن الأشرف 
لأنه كان يحرض عليه وينشد الأشعار المؤذية له وييكي أصحاب قريش الذين قتلوا 
ببدر ليزكي نار العداوة القرشية للمسلمين؛ فاحتال له بعض الأوس من الأنصار 
وقتلوه'"» وكذلك أقر قل سلام بن الحقيق لأنه لم يكن أقل عداء من كعب بن ” 
الأأشرف» فإحتال له بعض الخزرج من الأنصار وقتلوه '"'. وكذلك كان الحال في قخل 
أبي رافع اليهودي الذي استدل به ابن حجر في القول بحواز اغتيال المشرك الذي بلغته 
الدعوة وأصر على موقفه» وقتل كل من أععان على رسول الله صلى الله عليه وسلم 
بيده أو ماله» أو لسانه» والتجسس على أهل الحرب وتتبع أخبارهم, والأخذ بالشدة في 
تحاربة المشركين 7©, 

رابعا : إتلاف ممتلكات غبر المسلمين : وهذه الشبهة تتعلق يبعض الأعمال 
الاضطرارية الى قد يلجأ إليها المسلمون في مواطن ااتتال مع أعدائهم» ومع ذلك تظل في 
نطاقها وحدودهاء ذلك أن ممتلكات العدو أثناء القتال لا تخرج عن أنواع ثلاثة © أوها 
:ممتلكات تدعو حاجة المعركة إلى إتلافها كاليّ تعوق الحركات العسكرية في ميدان 
القتال أو ف الطريق إليه» أو الي يستخفى العدو وراءهاء أو يستخدمها ف تنقله أو 
تموينه الحربي» أو البنَ يكون إتلافها قصاصاء لينتهي العدو عن مثله. إن كان يفعله 
بأموال المسلمين» وهذا النوع لا حلاف بين الفقهاء ف حواز إتلافه» بل إذا دعت 
الضرورة إلى إتلافه وحبء والثاني ممتلكات لا تدعو الحاجة إلى إتلافها. بل دعوى إلى 


)١(‏ انظر: ما أورده ابن هشام» مرجع سابق» جح ١‏ ص 4 - 18م 
(1) انظر: المرحع السابق» جح *ء ص 1١8١‏ - م1 
(؟) انظر: ابن حجرء فتح الباري؛ مرحع سايق» طبعة 191/8, ج 211 ص 114107 - 1144 
(4) انظر: د. عبدالخالق النواوي» مرجع سابق؛ ص ١78‏ - 219 وانظر بصفة عامة أحكام الجهاد اليباب 
الخاص بالتعامل مع ممتلكات العدو وحدود الاضطرار بها في كتب الفقه المختلفة. 
ين 


الإبقاء عليها» كاليّ يعود إتلافها بالضرر على المسلمين أنفسهم مثل الخزانات المائية 
المائلة اليّ لو خربها المسلمون لأخذت عليهم الطريق أو لأغرقتهم وكالممتلكات الي 
يتفادى العدو إتلاف أمثالها من ممتلكات المسلمين» لأنهم لو أتلفوها عليه لعاملهم بالمثل؛ 
وعاد بذلك عليهم بضرر أفدح» وهذا لا يحتمل الخنلاف في حرمة إتلافه لما فيه من 
الإضرار بالمسلمين» والشالث ممتلكات لا تدعو الحاحة القتالية إلى إتلافها ولا الإبقاء 
عليها كسائر المزروعات والمباني الي لا تعوق الجيش ولا تقف عقبة في طريق النصر 
وهذا النوع لا يجوز إتلافه فساد محض لا تدعو حاجة إليه '". 

خامساً : الربط بين حركة الفتح الإسلامي وبين الحركة الاستعمارية التقليدية : 
وهذه الشبهة من أحطر الشبهات الي يراد من ورائها تحقيق عدة أهداف حبيثة» يأتي في 
مقدمتها الرغبة في تحطيم البنيان القيمي الذي يرتكز عليه مفهوم الجهاد» والسعي إلى 
إجبار المسلمين على غض الطرف عن بعض نى الأعمال العدوانية سواء الي صدرت - أو 
تصدر - ضدهم.» أو ضد غيرهم من الشعوب المستضعفة» بحجة أنهم سبقوا إلى ذلك 
بفتوحاتهم؛ ويكمل هذين الهدفين هدف ثالث؛ وهو مخاولة إثناء امجتمع المسلم عن إرادة 
العودة إلى اتباع وظيفته الحضارية من جديد؛ ويأتي الحدف الرابع وهو العمل على 
تكريس النزدي في انخحتلال ميزان العلاقات بين المجتمعات البشرية بالحفاظ على استقطابها 
بين عالمين» أحدهما قوى تتزعمه قلة من الحكومات تملك وسائل الهيمنة والسيطرة 
والإأكراه» والثاني ضعيف يتكون في بجموعة من غالبية أمم الأرض هما فيها الأمة المسلمة» 
لا تملك - إلا نادرا - رفض ما يفرض عليها. 

وأياً كانت الأهداف البتغاة من الربط بين حركة الفح والحركة الاستعمارية؛ فإن 
السؤال عن مدى دقة هذا الخلط يظل يفرض نفسه» بيد أن الباحث يرى أنه قد يكون 
منطقياً إرجاء الإحابة عليه إلى موضع لاحق. 


)١(‏ انظر تفاصيل الآراء الفقهية في هذا الشأن جمعها وصنفها: د. عارف خليل أبوعيدء العلاقات الخارجية» 
مرجع سابق» ص 5١1‏ وما بعدهاء عبدالعزيز صقر مرجع سابق ص 7517 وما بعدها. 
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المطلب الخامس 
القتالي من خلاله © 

فمنذ زمن غير بعيد خرحت بعض الدراسات الي تحدئت عن تقاليد التعامل الدولي 
ف الإسلام فإذا بها تعلن أن الخيرة الإسلامية لم تعرف صورا لأسلوب التعامل البحري 
قي الدفاع عن حدود الدولة الإسلامية وأطرافها ". ٠‏ 

وربما كان هذه الدراسات بعض العذرء من ناحية لأن خيرة المسلمين في التعامل 
البري عبر الصحاري و الوديان والسهول» كانت أكثر نضجا وإيناعا من خيرتهم في 
التعامل البحري-عبر البحار والخلجان والمحيطات؛ ومن ناحية ثانية لأن كثيرا من المصادر 
التاريخية كرست هذا الفهم من خلال الاستفاضة عن خبرة التعامل البري يشكل فاق 
بصورة متعمدة) أو غير متعمدة-الحديث عن مثيلتها في استخدام البحر وركوية؛ ومن 
ناحية ثالثة لأن نضج الاستخدام الإسلامي للبحر وخاصة في بحال الغزو و القتال لتشر 
الدعوة, أو للدفاع عنها وعن شواطيء المسلمين لم يقدر له التكامل إلا ف تطور لاحق 
في نهاية عصر الخلافة الراشدة» ومن ناحية رابعة لأن حدود الدولة ومساحتها لم تكن 
قد بلغت السعة أو الامتداد الذي كان يحتم اللجوء إلى البحر الحمايتها. 

وأيا كان العذر فإنه لا يقف حجة للادعاء بغياب تصور واضح للتعامل البحري لدى 
المسلمين؛ والأمر في توضيح ذلك يحتاج إلى توضيح حقائق ثلاث 

الحقيقة الأولى: المفهوم الإسلامي لركوب البحر في الأصول والخبرة السياصية: 

الواقع أن استطلاع المصادر المنزلة-خاصة السنة النبوية-وإنعام النظر في الخيرة 
السياسية قبل خلافة عثمان بن عفان يؤكدان أن اللجوء إلى البحر واستخخدامه الفعلي في 
الحولات القتالية دفاعا وهجوماء فضلا على استغلاله في دواعي التجارة والحج والعمرة. 

فأما الأصول المنزلة فلا شك أن حديثها عن البحار والأنهار وما تحويه من كائتات 
وأحياء؛ مافيها من فوائد وأضرار والسفن الي تحري فيها وأساليب الحفاظ عليها و على 


(9) ليس معنى ذلك إغفال التعامل القتالي فيما دون البحرء وإئما ينبغي إحداث التوازن في كافة أنواع مثل هذا 
التعامل» ولككن نظرا لأن قضية ركوب البحر أثارت لبسا حول إمكان المسلمين التفوق فيه» فضلا على كونها 
قضية مهملة إلى حد كبير» فد آثر الباحث تسليط بعض الضوء عليها. 
)١(‏ انظر على سبيل المثال ما أورده د.حامد ربيع» التعامل الدولي في تقاليد الممارسة الإسلامية» ببحث غير 
منشور مقدم إلى ندوة النظرية السياسية في الإسلام نظمها المجلس الأعلى للثقافة بالقاهرة في الفترة ما بين 
الخامس و الثامن من مايو سنة ١“1948م.‏ 

هذه 


من فيهاء وأساليب إغراقها ومن على ظهورهاء وسئن الله سبحانه في تسخير المياه 
وتقسيمها إلى عذب فرات» وملح أجاج؛ وستنه في إثارتها وتساليطها لأحذ من فيهاء 
وسير الأمم السابقة في ركوب البحرء وخبرات الأنبياءء نوحء يونس وغيرهما في يناء 
السفن أو استعماها أو التحارة بها "؛ كل ذلك وغيره ليس من قبيل قص القصص 
للتسلي واستهلاك الوقت والجهد دون نفع؛ وإنما هي دعوة إلى فهم هذه الستن جميعها 
ودراستهاء ثم بعد أذ العيرة والدروس منهاء وربطها ببعضها تكون الاستفادة منهايها | 


وفي ضوء ذلك وضعت الأصول المنزلة بعض المباديء ال تحكم التعامل البحري 
ومنها:- 


-١‏ أنه إذا استدعى الواقع المعاش ضرورة اللجوء إلى البحر إن يسبب استغلال ما 
فيه من خخيرات؛ أو بسبب تسخيره في بعض المصالح الأعرى غير القتالية» أو 
وتفويته تفويت لمصالح المسلمين» وكما سبق فإن مالا يتم الواجب إلا به فهو 
واجحب. 
1-تكييف ما لا نص مباشرا فيه قي الأصول المنزلة بصدد التعامل البحري في ضوء 
القواعد الشرعية العامة ال هي استقاء من هذه الأصول وامتداد لهاء بل إن 
استخدام مثل هذه القواعد» يصير من مستلزمات الإيمان بالأصول المنزلة» واليّ 
تعد كما ذكر في موضع سايق الضابط الأساسي والفعال للفهوم المصلحة 
الشرعية. 

"-النظر إلى الغزو البحري على أنه تكليف شرعيء فقد جاء هذا التكايف ف أكثر 
من حديث» ففي أحدها "من لم يدرك الغزو معي فليغز في البحر" ”") وفي آخر 
"من غزا البحر في سبيل الله كان له فيما بين الموجتين كمن قطع الدنيا في طاعة 
الله عز وجل”"» وورد في ثالث "لا تركب البحر إلا حاجا أو معتمرا أو غازيا 
ف سبيل الله تعالى» فإن تحت البحر ناراء وتحت التار حرا" ©, بل إن الرسول 


(1 ) انظر الآيات القرآنية ال وردت فيها ما يدل على استعمال البحر والركوب فيه مثل البحرء السفن؛ 
الفلك؛ الأنهارء في : محمد فؤاد عبدالباقي» المعجم المفهرس» مرجع سابق» مواضع متفرقة» حسب للادة اللغوية 
(؟ ) انظر: علاءالدين علي المتقي» مرجع سابق» ج41 ص 0 77. 
(5 ) انظر المرجع السابق. ه: 
(4 ) انظر: ابن الدبيع» مرحع سابق» ج25 ص57 2١‏ وقال النووي ان أبا داود قد ضعف هذا الحديث وقال 
إن رواته جمهولون. انظر: صحيح مسلم» مرجع سابق». ج1١؛‏ ص5 9. 
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صلى الله عليه وسلم تنبأ يركوب المسلمين البحر وبشرا رأكبيه بالثواب 
المضاعف ف الآخرة لما قال:- وقد سئل عن سبب ضحكه-"ناس من أمّ 
عرضوا على غزاة ف سبيل الله يركبون ثبج-موج-هذا البحر ملوكا على 
الأسرة» أو مثل الملوك على الأسرة"20, 


4- تأكيد القناعة بضرورة إفراد الله وده بالأمن في ركوب البحر وقد ورد في 
حديث سابق» ما مسن رجحل يقول إذا ركب السفيئة باسم الله الملك الرحمن 
بحراها ومرساها إن ربي لغفور رحيمء وما قدروا الله حق قدره...إلا أعطاه الله 
أمانا من الغرق حتى يخرج منها" 7©. 

ه-اعتبار ركوب البحر من مقتضيات الرباطء ما يعي اتخفاذ أساليب اليقظلة 
والاستعداد الدائمين لضرب أية محاولة للنيل من ثغور المسلمين أو جدودهم؛ فقد 
جاء في الحديث "حرس ليلة في سبيل الله على ساحل البحر أفضل من صيام 
رجل و قيامه في أهله ألف سنة» السنة ثلثمائة يوم؛ واليوم كألف سنة: 7: وفي 
آخحر "من جلس على البحر احتسابا ونية» احتياطا للمسلمين كُتب له بكل قطرة 
البيكر تجييينة 17 

1-تحقيق التكامل بين الغزو عن طريق البر والغزو عن طريق البحرء بل واعتبار الجزاء 
على الأخير مضاعفا لما فيه من مخاطر وجهد مبذول؛ وقد حاء ف الحديث "غزوة 
البحر مشل عشر غزوات في البر والذي يسدر في البحر-أي يصيبه الدوار- 
كالمشحط في دمه في سبيل ا لله"””» وق آخحر "غزوة البحر خخير من عشر غزوات 
في البر» ومن أجل البحر فكأنما أجاز الأودية كلهاء المائدة فيه كالمشحط ف دمه 


0 


١(‏ ) قال النووي "ف هذا الحديث جواز ركوب البحر للرجال والنساءء وكذا قاله اللجمهورء وكره مالك 
ركوبه للنساءء لانه لايمكنهم غالبا التستز فيه» ولا عض البصر عن المتصرفين فيه؛ ولا يؤمن من انكشاف 
عوراتهن ف تصرفهن» لاسيما فيما صغر من السفيان" انظر: صحيح فسلم؛ مرجع سابق» ج17 صلاه-وه 
وقال اين حجر (وقد اختلف السلف ف حواز ركوبه-أي البحر-.. وفي الحديث "من ركب البحر إذا ارتج 
فقد برئت منه الذمة" وق رواية "فلا يلومن إلا نفسه.. وفيه تقبيد المنع بالارتحاج» ومفهومه الحواز عند عدمه.» 
وهو المشهور من أقوال العلماء؛ فإذا غلبت السلامة» فالير والبحر سواء» ومنهم من فرق بين الرحمل و المراة» 
وهو عن مالك فمنعه للمراة مطلقا. وهذا الحديث حجة للحمهور" انظر: فتح البساري» مرجع سابق» ج17 
طبعة 2191/8 ص47 . 
(؟ )انظر السيوطي» جمع الجوامع» مرجع سابق» العدد الواحد والعشرون من ج25 مرجع سابق» ص 771707 
(' )انظر: علاءالدين علي المتقي» مرجع سابق» ج4» ص/790. 
(؟ )انظر: المرجع السابق» ج14 ص ؟ 717. 
(ه ) انظر: المرحع سابق» ج14 ص ١706ل‏ 
(1 ) انظر: المرجع السابق» ج4؛ ص١ 27١‏ وف رواية "المائد في البحر الذي يصيبه القيء له أحر شهيده 
والغريق له أحر شهيد "انظر ابن حجرء مختصر التزغيب» مرجع سابق» ص8١١.‏ 

يدلدك 


أما في الخبرة السياسية» فهناك من الشواهد التاريخية ما يؤكد أن المسلمين لم تنقصهم 
كفاءة الإدارة في استعمال البحر وركوبه للغزو» ولغيره» ومن ذلك أن هجرة المسلمين 
في عصر النبوة من مكة إلى أرض الحبشة كانت عن طريق البحر» وحدث ذلك مرتين» 
الأولى لما أذن البي صلى الله عليه وسلم لهم بالهجرة إلى حيث يأمنون عند الحبشة؛ 
فخرجوا مشاة إلى البحر فاستأجروا سفينة إلى حيث أوصلتهم إلى مأمنهمء والثانية لما 
3 ديع أن أل مكةاقد إسلعوا ورج بعش الواخرين من اللبلة إل م 00 لم يحدوا 
ملت ناا ريد وسار يدوم تحاط ريا له الحبشة مرة أخحرى ”©) وقد سمى 
الرسول صلى الله عليه و سلم عمؤلاء الصحابة بأهل السفينة» وبشرهم بحسن الشواب في 
الآخحرة 20 

كما أن فتح المدائن في عصر الخليفة الثاني لم يتم إلا بعد أن عبر المسلمون نهر دجلة 
لما تبين أن لا بديل إلا ذلكء؛ فعبروه على ظهور الخيل يقودهم في ذلك ويشجعهم عليه 
سعد بن أبي وقاص حتى تحقق هم ما أرادوا 7". 

وكذلك فقد غزا العلاء الحضرمي والي البحرين بلاد فارس في اثنى عشر ألفا من 
المسلمين» وكان الخليفة قد نهاه, عن ذلك؛ فعبرت انود البحر إلى فارس حيث حدثت 
مواجهة قتالية عنيفة بين الفريقين» حال فيها الفرس بين المسلمين وبين البحرء فلما خرج 
المسلمون يريدون البصرة؛ لم يحدوا وسائل العودة لولا أن تداركهم غوث الخليفة 
ومددهء ثم كان أن عزل العلاء لمخالفة أوامره0. 

الحقيقة الثانية: الإحجام عن استخدام البحر رغم وجود سوابق له: 

لاشك أن العرض السابق للموقف من التعامل البحري» ينفي شبهة توجس المسلمين 
من اللجوء اليهء بيد أن الأحبار رغم ذلك قد تواتر في النقل عن اللخليفة الفاني عمر بن 
الخطاب أنه كان يحول بين المسلمين و بين ركوب البحرء بل ذكرت بعض الروايات أ 
عمر بن عبدالعزيز قد شاركه ف هذا المنحنى» وذكر بعضها أنهما إنما منعا التجحارة فيه 
وطلب الدنياء ول بمنعا ما يحقق الطاعات» والذي يميل إليه الباحث هو الأخذ بالاتجاه 
الذي قال يمنع الخليفة المسلمين ركوب البحر 7 لكن المنع هنا كان مبنيا على ما برره؛ 
وبرر بالتالي المقاصد الذي ابتغاها الخليفة من ورائه» فإذا ما بحث عن بعض هذه المبررات 


(١)انظر:‏ ابن حجر فتح الباري: مرجع سابق» طبعة )١51/4‏ جه ص١3.‏ 
(؟ ) انظر: المرجع السابق» ج85١2‏ ص315. 
(6) انظر: ابن كثير» البداية» مرجع سابق» طبعة )1١51/14‏ جلاء ص 15". 
(14)انظر: د.إبراهيم حسن» د.علي حسنء» مرجع سابق» ص45 7. 
زه ) انظر: ما أكده ابن حجر من أن عمر بن الخطاب كان بمنع الناس من ركوب البحر حتى حدث التحول 
في حلافة عثمان بن عفان. انظر: فتح الباري» مرجع سابق» طبعة 2191/48 ج037 ص175. 
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لمكن القول أذ القرمه كان عياف مزع اندي من طاط ,كور لبور ا ند 
أن قياف لمتحترفة نه المخاطر وقد استشار بعض ولاته. وخاصة عمرو ين العاص 
والي مصر عن طبيعة الركوب فيه» إذ يروى أن الأخير أرسل إليه "إني رأيت خلقا كبيرا 
يركبه خلق صغير؛ ليس إلا السماء والماء» إن ركد حرق القلوب, وإن تحرك زاغ 
العقول, يزداد فيه اليقين قلة» والشك كثرة, وهم فيه كدود على عود, إن مال غرق» 


وإن بنغىا برق"0", 


ورعما غلبت طبيعة الحياة البدوية في ترحيح الميل إلى ترك ركوب البحرء ذلك أن 
العرب كانوا بطبيعتهم المعيشية والاحتماعية وثيقي الارتياط بالصحراء ودوريهاء الأمر 
الذي أكسبهم الخيرة بفنون القتال كرا وفراء وهجوماً ودفاف, أكثرمن الخيرة يمعو 
مثيله البحري» وقد أكد ابن خلدون هذه الحقيقة فذكر "أن العرب لبداوتهم لم يكوتوا 
مهرة ف ثقافته وركوبه-أي البحسر-والروم والإفرنحة لممارستهم أحواله» ومرباهم في 
التغلب على أعواده مرنوا عليه» وأحكموا الدراية بثقافته" . 

كما كان من سياسة الخليقة 'القاني :أن لامعل بيينه وين السلدين الجر من رع و 
جسرء وأن يجنبهم البحر ما استطاعء وتبدو العلة من وراء ذلك من خلال رفضه اقتراح 
عمرو بن العاص أن يجعل الإسكندرية حاضرة لله بعد فتح مصرء أرسل إليه "إني لا 
أحب أن تنزل بالمسلمين منزلا يحول الماء بيني ويينهم في شتاء ولا صيفء فلا تحعلوا سي 
وبينكم ماء متى أردت أن أركب اليكم راحليّ» أقدم إليكم؛ قدمت" ©, 

ويضاف إلى ماسبق وقوع بعض الحوادث الي أكدت للخليفة صدق تخوقه من 
استعمال البحرء أونها ما حدث للعلاء الحضرمي ما سبق ذكره. والثاني ماوقع لبيعض 
بعوثه الى سيرها إلى الحبشة بقيادة علقمة المدللمي عن طريق البحر» فأصيب البعث» فآلى 
على نفسه أن لا يبعث حيشا ف البحر بعدها" ©. 

الحقيقة الثالثة: طبيعة ودواعي التطور اللاحق لاستخدام التعامل البحري:. 

ما كانت السياسة الى أمضاها الخليفة الثاني ليستمر التعامل بها وقد فرض فقه الواقع 
تغييرها من بعده. وهنا لم يكن ثمة خيار أمام الخليفة الثالث سوى إباحة المزاوحة بين 
ضرورات استخدام الير و البحر لتحقيق الأمن للدعوة وللدولة معاء وتكشف رسالته إلى 
والي الشام معاوية بن أبي سفيان عن إصراره تخيير الناس نْ الغزوء فمن اختاره طائعا 


(١)انظر:‏ ابن الأثيرء الكامل» مرحع سابق» ص 40. ابن كثير, البداية»؛ مرجع سابق» طبعة 2191/4 جلاء 
ص67 .١‏ 
(1) انظر: مقدمة ابن حلدون» مرحع سابق» ص07؟. 
(؟) انظر: العقاد» ذو النورين» مرجع سابق» ص186. 
(؟) انظر: ابن كثير» البداية» مرجع سابق» طبعة 2151/4 جلا ص١ .1٠١‏ 
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استعين به وأعين عليه وإلا فلا إكراه عليو(' ولقد كانت هذه السياسة الجديدة فاتحة 
عهد جديد بشر بسيادة المسلمين على البحرء بل وبتقويض طموحات الروم في السيادة 
البحرية بعد غزوة ذات الصواري» وت ؤكد المتابعة التاريخية بعض الدواعي الي شجعت 
على تبن هذه السياسة. 7©. 

يأتي في المقدمة اتساع الدولة الإسلامية» وازدياد شواطئها امتداداء في الوقت الذي لم 
يكن قد بقي فيه للروم وسيلة للعودة إليها إلا البحرء فكان لزاما مجاراتهم» بل والتفوق 
عليهم فيما فاقوا فيه 
أعدائهاء ورصد محاولات معاودة العدوان البحري على حدودهاء فضلا على الانطلاق 
بالدعوة إلى آفاق جديدة وقد وفرت ها أداة أخرى لنشرهاء لم تكن متيسرة من قبل. 

ويلحق بذلك الدور الكبير الذي قام به معاوية بن أبي سفيان في إقناع الخليفة 
بضرورة استعمال البحر» وف إزالة المخاوف من هذا الاستعمال» وف التمهيد لهى خاصة 
وقد كان من أكثر ولاة الأطراف الذين احتكوا بالروم في فتح مدن الشام الساحلية» وق 
صد هجماتهم عليهاء وهو ما أكسبه خبرة كبيرة في وضع سياسة بحرية دفاعية ترمي إلى 
9 تقوية السواحل البحرية قبل البدء في الغزو عن طريق البحر 7". 

كما يلحق إدراك الخليفة أن احتفاظ المسلمين بالشام ومصر كان متوقفا على 
الاستيلاء على جزر البحر المتوسظ التابعة للروم و القريية من حدود المسلمين» تلك 
الجزر الي كانت يمثابة قواعد بحرية ثابتة لإمداد جيوش الروم يحاجتهم من عدة وعتاد. 
ولقد تيقن ذلك للمسلمين مرتين» الأولى لما حاول الروم الإغارة على الشام في صدر 
حلافة عثمان بن عفان؛ والثانية لما حرضوا أهالي الأسكندرية على نقض عهدهم مع 
المسلمين؛ الأمر الذي كلفهم الكثير لإعادة الحال إلى ما كان عليه قبل نقض هذا 
العهد , 

كذلك فإن احتكاك المسلمين بغيرهم من الأمم الي دانت لهم وخضعت لحكمهم 
فيما بعد, وهي الأمم الي كانت ها خصيرة بحرية واسعةء أفادت الفاتحين في استخدام 
البحر وهكذا حتى تكررت ممارستهم للبحر وثقافته "واستحدثوا بصراء به شرهوا إلى 
الجهاد فيهء وأنشساوا السفن فيه؛ والشواني» وشحنوا الأساطيل بالرجال والسلاح؛ 
وأمطوها العساكر والمقاتلة لمن وراء البحر من أمم الكفر" ©. 


)١(‏ انظر: في نص هذه الرسالة: الطبري» تاريخ الرسلء مرجع سابق» ج4» ص58١/‏ د.العدوي» قوات 
العرب البحرية؛ مرجع سابق» ص39 . 
١(‏ )انظر ما أورده الباحث ف رسالته للماجستير: مرجع سابق: ص 7155-111١‏ 
(7) انظر: د.العدوي» قوات العرب البحرية» مرجع سابق» ص١٠‏ ومابعدها. 
(: ) انظر: المرجع السابق» ص ؟. 
(5 ) انظر: مقدمة ابن خخلدون» مرجع سابق؛ ص7091 
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الملبحث الثاني 
وجهات الأمن في التعامل الخارجي 

إذا كان الإسلام قد جعل للأمن وجهات يتجه إليها داخل اججتمع المسلم» فقد حعل 
له أيضا وجهات يتجه إليها خارجه: وهو في كلا النمطين من الوجهات إنما يسخره الله 
تعالى -و فق سننه-لينشر آثار رحمته سبحانه ف إذهاب أشكال الخوف المختلفة» وإزالة 
مصادر الترويع المتعددة, بإذهاب أسبابهاء وليس معنى ذلك أن الحديث عبن الوجحهات 
الخارجية للأمن يراد منه تأكيد التكامل مع الوجهات الداحلية» فذلك وإن كان له 
منطقه إلا أنه لا يقف وحده مبررا لأسباب الاهتمام بالحديث عن هذه الوجهات, وإنما 
تسانده ميررات أخخرى يفرضها الواقع المعاصر الذي يعيش فيه تمع المسلم. 

وأول هذه المبررات ينبع من حقيقة أن تحرك المجتمع المسلم لكفالة أمنه في التعامل 
الخارحي إنما هو في حاجة إلى وقفة فقهية لواقع التعامل الدولي المعاصرء ذلك أن هذا 
التحرك أصبح محاطا-فٍ ظل هيمنة الأعراف والتقاليد القانونية الوضعية-من ناحية بدائرة 
محظوراتها رغم أنه-أي التحرك-قد يكون غير محظور من الوجهة الشرعية» وعلى مسبيل 
المثال يصطدم التحرك لنصرة المستضعفين يبدا عدم التدخل في الشؤون الداخلية للدول؛ 
كما أصبح محاطا من الناحية الآخر ى بدائرة مباحات التقاليد القانو نية الوضعية المعاصرة. 
رغم أنها قد تكون من الوحهة الشرعية محظورة» ويدحل مثالا على ذلك؛ وإباحة 
التعامل الربوي في العلاقات التجارية. 

أما المبرر الثاني فمرده أن المخاطب بفتح الطاء شرعا بالدفاع عن الوجهات الخارجية 
للأمن مم يعد محددا بعد تعدد مدعي أحقية تولي هذه المهمة ف المجتمع المسلم المعاصرء 
فأحهزة الحكم الرسمية في كثير من بلاد المسلمين تدعمي هذا الحق» رغم ما بينها من 
احتلااف» وبعض جماعات الدعوة الإسلامية لا تقل ادعاءً ف ذلك أما التنظيميات 
الإسلامية ذات الطابع الدولي فرغم جدارتها بتحمل هذه المسؤولية ورغم محاولاتها في . 
هذا المحال إلا أن انشغالها بحل الخلافات الداخلية بين المسلمين أنفسهم, أفقدها ريادة هذا 
العمل الجهادي. 

أما المبرر الثالث فأساسه أن سيادة روح التناقض-لا التكامل والتوافق-بين تحقيق 
مقاصد الأمن ف وجهاته الداخلية» وبين تحقيق مقاصد في وجهاته الخارحية» فضلا على 
التعدي المتكرر على مقاصد الأمن داخليا بفعل السياسات الداخلية في الكثير من بلاد 
المسلمين أفقد المسلمين المصداقية ف حديثهم عن الأمن فى ظلال عقيدتهم؛ ومن ثم ف 
قدرتهم على تقديم صياغة معاصرة لمفهوم الأمن يستطيع التصدي لأزمته أو انتكاسته 
ال يعيشها المجتمع الدولي المعاصر. 


أكه 


ويكمل هذه المبررات الثلاثة مبرر آخر يرتبط بإمكانات امجتمع المسلم الضخمة» ذلك 
أن تقدم حطى الصحوة اليّ انتعشت بين جنباته بصورة واضحة» صاحبه ضعف- إن لم 
يكن عجز-في الوعي الحقيقي بقيمة هذه الإمكانات؛ وبكيفية توظيفها في تحقيق الأمن 
في وجهاته الخارجية» لانشغال أطراف هذه الصحوة في كثير من أنشطتها-إما بفعل 
عدم الاتفاق على أولويات حل القضايا الملحة» أو بفعل المماحكات الخارجية الرامية إلى 
إشاعة الفرقة والانقسام بينها-بالأمور الخلافية» مما أفضى ف النهاية إلى نوع آخر من 
أنواع ضعف الوعي أو عجزه» أثر بصورة سلبية على إدراك هذه الأطراف لأمن أمتها. 

وأيرا يأتي المبرر المخامس للاهتمام بالوحهات الخارحية للأمن» وأساسه أن واقع 
التجزئة في دار الإسلام» وانقسامها إلى عدة دول أدى إلى تمزيق الجسد المسلم واستنزاف 
قوته» إن بالدحول في حروب طاحنة؛ أو بالوقوع ف خلافات ونزاعات مفتعلة؛ أو 
بالسعي إلى وساطات لحل هذه التشقققات» لذا كان طبيعيا أن يفقد الأمن في وجهاته 
المتعددة-الداخحلية: والمنارجية-إحدى ركائزه المامة القَوة» ففقد المسلمون بذلك سند 
مطالبتهم برعاية هذه الوجهاتء لأن فقه الواقع الدولي المعاصر لم يعد يعنزف لأحد بأية 
حقوق لا تسندها القَوةَ الفعالة-من هنا يبدو الحديث عن أهمية إعادة بناء القوة المسلمة 
لها ور 


؟؟ه 


المطلب الأول 
أمن الدعوة الإسلامية 


تشكل الدعوة الإسلامية ركنا ثابتا في الحوار الحضاري مع العالم غير المسلم لتوسيع 
المساحة الزمانية والمكانية والبشرية لحاء حتى يصير الدين كله لله ومن سنن الله أن 
تكب طريقها من لم ومن بهاء ومن سننه أيضا أن يستقيم على طريقها من آمن بهاء 
وهي في كلا الموقفين» موقف الكفر بهاء وموقف الإيمان بهاء محتاجة إلى الأمن» وهو ف 
حقيقته أمن للقائمين عليها لمواجهة موقف الكفر من ناحية؛ وللانطلاق من موقف 
الإيمان بها إلى نشرها. 

أولا - حقيقة و دلالات الدعوة: 


تشير المصادر اللغوية إلى أن لفظ الدعوة المشتق من مادة دعا له عدة معان منها طلب 
الإحضار والمناداة» والصياحء والاستغاثة» والحث على الاعتقادءو القرابة» والإخاءء 
والابتهال إلى لله و العبادة ”© وأصل هذه امعاني الصلة والتقارب» فكأن الدعوة هي 
الشيء الذي من شأنه تحقيق الصلة والتقارب بقطع النظر عن كنهه والأطراف الذين 
تجمعهم هذه الصلة وذلك التقارب؛ والدعوة في المفهوم الإسلامي لاتخرج في جوهرها 
عن هذا المعنى اللغوي الجامع» إذ أنها مبنية على توثيق الصلة بين المسلمين وغيرهم-فٍ 
حدود الولاء والبراء-لتبليغ رسالة الإسلام» وهي دعوة الحق «إله دعوة الحق..04, 
ولذلك صدر الأمر بالتزامها-قيما وممارسة- كتكليف إلهي لإفلذلك فادع واستقم كما 
أمرت ولاتتبع أهوائهم)4”", بل وألصقت الدعوة بالبي صلى الله عليه وسلم فصارت 
إحدى صفاته إوداعيا إلى ١‏ لله ياذنه وسراجا منيرابه”"'» كما ألصقت ف نفس الوقت 
بأمته لإولتكن منكم أمة يدعون إلى الخير ويأمرون بالمعروف وينهون عن المنكسر»”, 
وهاأتى ذلك اعتباطا بل جاء ترسيخا لبعض المعاني السامية للدعوة. 

فهي عمل من أعمال العبادة) فقوام دعوة الرسل جميعا إلى أقوامهم هو تعبيدهم لله 
وحده «إولقد بعشنا في كل أمة رسولا أن اعبدوا ١‏ لدع , #وما أرسلنا من قبلك من 


١(‏ )انظر مادة دعا فٍ: ابن منظور» مرجع سابق» ص1725-1586. 
) الرعد/ 1١6‏ ش 

(؟ ) الشورى/ .١١‏ 

(5 ) الأحزاب/ 45. 

(« ) آل عمران] .1٠١4‏ 

(5 ) النحل/ 55. 


رسول إلا نوحي إليه أنه لا إله إلا أنا فاعبدون4#”"» وما كان هؤلاء الأقوام يرفضون 
الدخول فيما كانوا يدعون إليه-على اختلاف أزمانهم-إلا لأنهم كانوا يعرفون حق 
المعرفة أنهم إنما قد دعوا إلى عبادة لله وحده دون عبادة الآلهة والأوثان الي كانوا عليها 
لإقالوا أجئتنا لنعبد الله وحده ونذر ما كان يعبد آباؤنا#”", ولذلك ما جاء ولاء 
الرسول هؤلاء الأقوام» أو براؤهم منهم إلا مبنياً على موقفهم من الدعوة» قبولاء أو 
رفضا «إإذ قالوا لقومهم إنا برءآؤا منكم وبما تعبدون من دون الله" . 

وهي كعمل عبادي تفنزض-شأنها في ذلك شأن مفاهيم الأمنء والخلافة -التفاعل 
بين عناصر متعددة؛ المدعو إليه وهي المادة الاتصالية المطلوب خلق القناعة بها والإهان 
بمحتواهاء والداعي وهو الحامل للوائها والمسؤول عن تحقيق مقاصدها وغاياتها في الواقع 
المعاش؛ والمدعو وهو الطرف المراد تطويع قيمه وسلوكياته وفق منطق المدعو إليه» فإذا به 
بعد الاقتناع أحد الدعاة» والمدعو فيه وهو الإطار الزماني والمكاني الذي يشكل-وقد 
تفاعلت كل مؤثراته-بيئة تلقي الدعوة» وتحديد الموقف منهاء قبولا أو رفضاء والمدعبوه 
به وهو أدوات نقل المدعو إليه كرسالة اتصالية» وتعتمد أساسا على مدى إدراك الداعي 
لأنسب السبل إلى اكتساب المدعو إلى صفة بعد الإيمان بالمدعو إليه. 

كما أن الدعوة لا تكون وظيفة للمجتمع المسلم إلا إذا كانت خالصة لله وساعية 
إلى تنفيذ منهجه في الأرض «إإدع إلى سبيل ربك..2”4, «إقل هذه سبيلي أدعو إلى 
الله..” بقل إنها أمرت أن أعبد الله ولا أشرك به إليه أدْعُوا وإليه مآب4”, 
إنها بذلك تتعانق والجهاد ليكونا معا في سبيل الله نصرة لدينه» وإعلاء لكلمته» وكل 
دعوة خرحت عن هذا الخنط هي دعرة إلى غير الله وهي مردودة في النهاية إلى 
أصحابهاء لإتدعونني لأكفر بالله وأشرك به ما ليس لي به علم وأنا أدعوكم إلى 
العزيز الغفار. لاجرم إنما تدعونني إليه ليس له دعوة في الدنيا ولا في الآخرة وأن 
مردنا إلى ١‏ لله وأن المسرفين هم أصحاب النار74". 

كذلك فإن الدعوة ليست عملا يصدر عن غفلة أو تخبط» ذلك أن الدعوة بلا وعسي 
لاقيمة لهاء وقد ترتد على القائمين عليها لتأتي بعكس ما رجى منهاء من هنا تبدو 
الحكمة الإلهية في ربطها بعملين من أعمال الوعيء أحدهما الاستقامة لإفلذلك فادع 
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واستقم كما أمرت و لا تتسع أهواءهم4”", حي الثبات عليها والاستقرار على 
هداهاء وعلى الحق الذي يؤسس محتواهاء والثاني البصيرة لإقل هذه سبيلي أدعو إلى 
الله على بصيرة أنا ومن اتبعني 4" حيث اليقين والوضوح وقوة الحجة الشرعية 
والعقلية 

وهي أيضا ترجمة صادقة هوية الأمةء لأنها وظيفة أساسية من وظائف التوحيد مصدر 
هذه الهوية؛ وعمل الدعوة بهذا المعنى لا يقتصر على صقل الهوية فحسبء بل يتعداه إلى 
تحديد نشاطهاء وإزالة الشوائب الشركية من عليهاء لتصير بذلك -أي الدعوة-الوجه 
الآخر الخارجي لحراسة الدين وسياسة الدنيا به. 

ثانيا - أبعاد أمن الدعوة : 

لا حال للحديث عن أمن الدعوة مالم تكن البيئة الي تحيطها تعمل لصالح نشرها 
وفيضانها خارج حدود اجتمع المسلم» معنى ذلك أن أمنها يشمل من ناحية أولى حماية 
مصدرها وحفظه من انتهاك الحرمة» أو الاستخفاف به. ولذلك جاء في الحديث "كان 
رسول الله صلى الله عليه وسلم ينهي أن يسافر بالقرآن إلى أرض العدو مخافة أن يناله 
العدو" ”"» وف رواية "فإني لا آمن أن يناله العدو" 7 وقد ورد النهي "للعلة المذكورة 
ف الحديث وهي خحوف أن ينالوه فينتهكوا حرمته؛ فإن أمنت هذه العلة.... فلا كراهية 
ولا منع منه حينقذ لعدم العلة, وهذا هو الصحيح, وبه قال أبوحنيفة» والبخاري 
وآخرون» وقال مالك وجماعة من الشافعية بالنهي مطلقا. .واتفق العلماء على أنه يحوز أن 
يكتب إليهم كتاباً فيه آية أو آيات» والحجة فيه كتاب النبي صلى الله عليه وسلم إلى 
هرقل””2. 

كما يشمل من الناحية الثانية صيانتها من مطاعن المجاهرين برفضها والصد عنهاء وإذا 
كان مطلوبا تبليغها للناس كافة لعالمية وجهتهاء فليس مطلوبا فتح باب المطاعن عليهاء 
أو الانتقاص من قدرهاء مادام قد ثبت أنها-أي المطاعن- من سنن الله تعالى في كشف 
أساليب الرافضين لماء ويدحل ضمن المطاعن النظر إلى الدعوة نظرة الشك والريبة 
«إوإننا لفي شك بما تدعونا إليه مريب4"» والتكبر عليها كبر على المشركين ما 
تدعوهم إليه4'"» وافتراء الكذب «إومن أظلم من افنزى على الله الكذب وهو 
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يدعى إلى الإسلام4”'"» والتولي عن سماعها وتجاهلها «إوقالوا قلوبنا في أكنة ثما تدعونا 
إليه وفي آذاننا وقر ومن بيننا وبينك حجاب فاعمل إننا عاملون4”". 

ويشمل أمن الدعوة من الناحية الثالثة صيانة القوة الي تسندها من التهديد» وسوء 
الإعدادء قدر الطاقة, لأن الحق الذي لا تسنده القوة مآله الاستضعاف والامتهان؛ إن 
الضعف لا يحقق الهيبة لأصحاب الدعوة» ولا يحقق الهيبة لمنهجهاء ولذا جاء الأمر الإلهي 
صريحا بتلقيها وتبليغها في منعة وقوة «إفخذها بقوة وأمر قومك يأخذوا بأحسنها'", 
ومن ناحية أرى فإن الله تعالى "لايزك: دعوته مهينة لاتدفع عن ننسهاء والمؤمتزن با لله 
لا يقبلون الضيم وهم دعاة | لله» والعزة لله جميعاء ثم أنهم أمناء على إقامة الحق في هذه 
الأرض» وتحقيق العدل بين الناس» وقيادة البشرية إلى الطريق القويم» فكيف ينهضون 
بهذا كله وهم يعاقبون فلا يعاقبون ويعتدى عليهم فلا يعتدو 00 

أما الناحية الرابعة اليّ يشملها أمن الدعوة فهي إزالة العقبات من طريقهاء ورفع 
اخواخر ز الي تعترض هذا الطريق» واكتشاف ذلك قد يكون مرحلة سابقة بقة لعرضها على 

غير المسلمين» حين تعلن المواقف المناوئة لهاء ويجاهر برفضها ابتداءً» وقد يأتي اكتشاف 
العقبات في مرحلة تالية لعرض بدائل الدعوة أي حين يظهر الرفض والعناد كبديل مختار 
ما عرض على غير المسلمء وأيا كان موطن اكتشاف العقبات فقد وجد مناط استخدام 
القوة لرفعهاء وإزالة ما كان منها معنوياء وهو الكفرء وما كان منها مادياء وهو القوة 
المستترة تحلفه. 20, 

وثمة ناحية أخيرة لتحقيق أمن الدعوة وهي أن يسود الحرص الدائم على عدم 
انقطاعها حتى في لحظات انتكاس حركتهاء لأن في انقطاعها تهديدا لأمنها ومن ثم 
لأمن امجتمع المسلم لا من حيسث تعريضها للضياع ومصادمة السنة الإلهية في الحفاظ 
عليهاء بل من حيث القدح في عدالة هذا المجتمع وجدارته بأن يكون هو خير أمة 
للدعوة» أو من حيث إتاحة الفرصة لفيضان الدعاوى الباطلة على حساب إيناعها. 


من متطلبات أمن الدعوة: 
ل يتيع الفا للدحول في تفاصيل هذه المتطلبات ويكفي الإشارة إلى أهمها بإيجازء 


ويأتي على رأسها ضرورة توضيح منهجهاء وشتان يبن وضوح المنهج وتوضيحهه أما 
الوضوح فلا شك فيه؛ لأنه منهج تكفل الله بيسر بنائه؛ وسهولة مضمونة إفإنها يسرناه 


(1) الصف/ 97. 

(؟) فصلت/ 5. 
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لمكن 


باسانك لعلهم يتذكرون4”"» لكن التوضيح يظل مسؤولية القائمين على منهج الدعوة, 
حتى يتسنى تقلركه على هذه الصورة يجب حمايته من أدران ما قد يحاول البعض إلصاقه 
به والعجز عن التصدي لهذه المهمة من أخطر الآفات الي تهدد مسيرة الدعوة أيا كانت 
العوامل الي تسببها. 

أما المتطلب الثاني فهو حماية القائمين على الدعوة؛ إذ ليس من حكمة الدعوة أن 
لايأمن الدعاة من حيث يدعون إلى منهج كله الأمن, أو أن يبشروا الناس بالأمن في 
ظلال دعوتهم وهو أبعد ما يكون عنهمء أو أن تنهال عليهم سهام النقد والتجريح» 
والبطش والحبس ولا لشيء إلا لأنهم دعاة؛ إن حماية الدعاة مسؤولية الأمة قبل أن 
تكون مسؤولية الحكام وحدهم, وكما أن كفالة الحماية تعبير عن فهم لموقع الدعوة بين 
الوظائيف الأرى للمجتمع المسلم؛ فإن تبديدها تعبير عسن سوء الفهم لأولويات هذه 
الوظائف. 

ثم يأني المتطلب الثالث الخاص ببناء مؤسسات الدعوة دون تقيد بشكل معين إلا ما 
يقنضيه فقه الواقع» على أن لا يكون ف مكوناته أو عمله ما يخالف مقاصد الشرع 
وأحكامه, والمشكلة | قيقية ليست في بناء الموسسات لكن في آدائها”"”: والتنسيق بينهاء 
وإذا كان عمل الدعوة لا ينبغي أن يجتكره أحد من الناس جاء في الحديث "ألا لييلغ 
الشاهد الغائب؛ فلعل بعض من يبلغه أن يكون أوعى له من بعض سمعه" 7 الا أنه 
مطلوب أن لايكون هذا العمل صادرا عن سوء تخطيط كواقع الحال في كثير من 
مؤسسات الدعوة الإسلامية داخل بلاد المسلمين» أو خارجها. 


وثمة متطلب رابع وهو إزالة التناقض بين منطق الدعوة ومنطق الواقع الداخلي في 
امجتمع المسلم» فالدعوة تبدأ من الداخل-إعمالا للأمر بالمعروف والنهي عن المذكر سواء 
توجهت إلى المسلم لتصحيح المعوج مسن خطواته؛ أو توجهت إلى غير المسلم لتعريفه 
بالإسلام» أو إقناعه به-لتستمر قاعدتها ف الخارج؛ بلا ازدواجية» أما أن تعرض الدعوة 
بلسان واقع بينها وبينه خلاف كبير في المقاصد والمنهج والقيى فذلك مقدمة لفقدان 
حجيتها في إقناع غير المسلمين» فضلا على الوقوع تحت طائلة الوعيد الإلمي #كبر مقتا 
عند الله أن تقولوا ما لا تفعلون4ي9». 
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يفك 


وأخيرا فإن أمن الدعوة محتاج إلى تلاقي جهود الأفراد والشعوب مع الطاقات 
التنفيذية الى يملكها القادة والحكام؛ وإذا ظلت الدعوة تمارس من قبل الفئات والهيئات 
الشعبية فقط» دون أن تشد من أزرها وتساندها بشكل متناسق أية سلطة حكومية» 
فإنها ستظل عاجزة عن بلوغ آمانيها": من هنا لابد من إعادة الثقة بين السلطة والدعاة 
في بلاد المسلمين» وإعادة النظر في فهم السلطة لحقيقة العلاقة بين الدين والسياسة وفهما 
لوظيفتها في الحياة لتظل. ها شرعيتهاء فضلا على فهمها لضرورة وجود العلماء بجوارها. 


(١)انظر:‏ البوطي» العودة إلى الإسلام؛ مرجع سابق» ص7 . 
ليك 


المطلب الثاني 
ثغور المسلمين وأطراف بلادهم 

لا شك أن العصر الحاصر قد شهد- ولايزال يشهد-تقدما مضردا في فنون الحرب 
وأسلحتها وأساليبهاء الأمر الذي لم يعد معه ثمة خيار للأمم المختلفة إلا أن تكون على 
درحة من الاستعداد والحذر الدائمين للرد على أي عدوان على أراضيهاء وردعه؛ ومن 
هنا لم يكن مستغربا أن يرتب الإسلام لأراضي المسلمين خرمة؛ وأمنا. باعتبارها الوعاء 
الكاني الذي يحتضن الوعائين العقيدي والبشري في عملية التفاعل بين مكونات الفعل 
الحضاري المسلم» وأن يشدد أيضا على ضرورة اتخاذ التدابير الي من شأنها تفويت أية 
محاولة لاختراق هذه الأراضي بأي عمل عدائي» خاصة في المناطق الي قد يظن أنها 
الأكثر عرضة والأرجح قابلية للاجتياح؛ وهذه امناطق تعرف في الخيرة الإسلامية باسم 
الغور. 

والمدلول اللغري للفظ محمل بكثير من ال معانين فالثغر هو موضع الضعف من أطراف 
البلدان» وما يكون حدا فاصلا بين البلاد وبعضها وموقع السقوط» ومكمن الكسر 
والهدم, والمكان الذي يسهل دعول العدو منه؛ والناحية الضعيفة 9 وأصل هذه المعاني 
اعتبار الثغر .كثابة موضع المخحافة من البلاد 9, وقد اعتبر الإسلام كل موضع في بلاد 
المسلمين ثغرا يحب تحصينه والدفاع عنه» والحذر من أن يباغت المسلمون من قبله. وقد 
جاء ف الحديث النبوي "من شهد عيدا من أعياد المسلمين في ثغز مى ثغور السلمين 
كتن البالةتين لسارت عدد كل مشرك ومشركة وراء ظهره" "» وق حديث آخر 
"هل تدرون من يدخل الجنة من خلق الله؟ قالوا: الله ورسوله أعلم؛ قال: المجاهدون 
الذين تسد بهم النغورء وتتقي بهم المكاره فيموت أحدهمء وحاجته ف نفسه» لايستطيع 
لما قضاءع فتأتيهم الملائكة, فيد خلون عليهم من كل باب سلام عليكم .ما صبرتهم فتعم 
عقبى الدار" 9 وهذان الحديئان يؤكدان حقيقتين الأولى أن ملازمة النغور لاتعدو أن 
تكون عملا جهاديا للدفاع عن أراضي المسلمين بردع أعدائهم سواء أخذ ذلك شكل 
المرابطة- كما سيرد- بدون قتال» أو أذ شكل الرد الدموي العنيف على الأعمال 
العدائية؛ والحقيقة الثانية أن ملازمة النغور هي عمل لا يستمد وحوبه من التزول عند 
الأوامر الداعية إلى الجهاد في سبيل الله فحسبء بل ومما قد تفرضه حالة الضرورة إذا 
لزم الأمرء لكن الوجوب هنا قد يتدرج من كونه كفائيا إلى كونه عينيساء ولذلك يقول 


١(‏ ) انظر مادة ثغر في: ابن منظورء مرجع سابق» ص4419-485. 
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الكاساني "فلا ينبغي للإمام أن يخلي ثغراً من الغغور من جماعة من الغزاة» فيهم ع 
وكفاية لقتال العدوء فإذا قاموا به يسقط عن الباقين» وإن ضعف أ5. ثغر عن مقاومة 
الكفرة» وخيف عليهم من العدو» فعلى من وراءهم من المسلمين» الأقرب فالأقرب. أن 
ينفروا إليهم وأن يمدوهم بالسلاح؛ والكراع» والمال» لما ذكرناأته فرض على الناس 
كلهم؛ من هو من أهل الجهاد؛ لكن الفرض يسقط عنهم بحصول الكفاية بالبعض فمالم 
يحصل لا يسقط" 00 

ويدحل ف مستلزمات الحذر للدفاع عن تغور المسلمين وأراضيهم عدة أمور أوهها: 
(المرابطة) فيها لضمان تقويتها وسرعة الاستجابة لأية تهديد خحارجي») وأصل الرباط, ما 
يربط به الشيء ويشد به ملازمة ثغر العدو, والمواظبة على ذلك» والإقامة على جهاد 
العدو بالحرب» وعدم ترك المكان» والثبات على الشيء والشدة فيه» والثقة والحزم» وبعد 
الروع والعجد "2 وجماع هذه المعاني -على ما يذ كر النووي-الحبس على الي 

وقد وثقت الأصول المنزلة العلاقة بين الرباط والجهاد في أكثر من موضع؛ بيانا 
لأهمية الرباط ليس في الدفاع عن حدود المسلمين فحسبء بل ولنشر الدعوة أيضاء 
كما ورد ف قوله تعالى فإيا أيها الذين آمنوا اصبروا و صابروا ورابطوا4''؛ حيث 
الأمر بالصبر على الدين؛ ومصابرة عدو المسلمين والإقامة على الجهاد بالحرب 7 
كذلك فقد عد رباط الخيل من مستلزمات إعداد القوة.في المفهوم الإسلامي في قوله 
تعالى #واعدوا لهم ما استطعتم من قوة ومن رباط الخيل2”6» وقد ورد ف شرعية 
المرابطة أحاديث نبوية كثيرة» منها ما رواه مسلم في حديث "رباط يوم وليلة خير من 
صيام شهر وقيامه, وإن مات حجرى عليه عمله الذي كان يعمله., وأحجرى عليه رزقه 
وأمن الفتان””"» بل وشبهت المواظبة على الطاعات في بعض العبادات بالرباط في 
حديث "ألا أدلكم على ما يمحو الله به الخطايا ويرفع به الدرحات؟ قالوا: بلى يا رسول 
الله قال إسباغ الوضوء على المكاره» وكثرة الخطا إلى المساجدء وانتظار الصلاة بعد 
الصلاة» فذلكم الرباط" وف رواية تكرار لعبارة "فذلكم الرباط" © قال النووي "قيل 
ويحتمل أنه أفضل الرباط كما قيل الجهاد جهاد النفس. ويحتمل أنه الرباط المتيسر 


١(‏ )انظر الكاساتي» عر جع سابق» جلا صةاةق وانظر أيضا ماأورده ابن عابدين» مرجع سابق» ج21 
ارفك 
(؟ ) انظر مادة ربط في: ابن منظورء مرجع سابق» ص ١571-١870‏ 
(5 ) انظر: صحيح مسلمء» مرجع سابق» ج31 ص١141١1.‏ 
(؛ )آل عمران/ .٠٠١‏ 
(6 ) انظر تفسير الآية قي: الطبري؛ جامع البيان» مرجع سابق» جلا» ص8 . ه ومابعدها. 
(5 ) الأنفال/ .5. 
(7 ) انظر: صحيح مسلمء ج17 ١ك‏ 
(8 ) انظر المرجع السابق» جلاء ص 1١51‏ 
رط 


الممكن» أي أنه نوع من أنواع الرباط7"©. 


ويكمل الرباط لإحداث فاعلية ضرورة إقامته في ثغور المسلمين» تقوية لهم على 
أعدائهم, ولذلك أرجع بعض الفقهاء أصل الرباط إلى رباط الخيل» حيث يربط المسلمون 
خيوهمء ويربط أعداؤهم خيوهم؛ فكل يربط لصاحبه, فسمى المقام بالنغر رباطا”": بل 
رفض ابن حزم الرباط إلا في ثغرء وقال "لا يحل الرباط إلى ما ليس ثغراء كان فيما 
مضى ثغراء أو لم يكن» وهو-أي المرابطة في غير النغر--بدعة عظيمة"7©©. 

كذلك يكلمه تفضيل المقام بأشد الكغور خوفا ذلك لأن أهله أحوج, والمقام به أنفع» 
ولذلك قال الإمام أحمد بن حنبل "إن أفضل الرباط أشدهم كلا" , أي شقا وشدة» و 
يرتبط بهذه المسالة فرعية تعرض ها بعض الفقهاء وهي الخاصة بانتقال أهل المرابط معه 
إلى النغر الذي يقيم فيه. فقد ذهب ابن حنبل إلى كراهة نقل النساء و الذرية إلى النغور . 
الخوفة؛ وهو قول الحسن الأوزاعي؛ لأن التغور المخوفة لايؤمن من ظفر العدو بهاء 
ومن فيهاء واستيلاؤهم على الذرية والنساء. 

أما القرطي فذكر أنه يجب التفرقة بين حالين» حال أن يكون الثغر مأمونا منيعا فهنا 
يجوز سكناه بالأهل والولد» وحال أن يكون غير مأمون, ففيه لايجوز أن يرابط فيه إلا 
لمرابط بنفسه إذا كان من أهل القتال دون أن يتقل إليه الأهل والولد لشلا يظهر العدوء 
فيسبى ويسترق 0©). 

كما يكمل الرباط أن تكون مدته كافية بحيث يحقق الهدف المرجو منه في حماية ثغور 
المسلمين وأراضيهم والدفاع عنهاء ولذلك قال بعض الفقهاء إن مدته قد تقل حتى 
تكون يوماء أو ليلة طبقا لما جاء في بعض الأحاديث» كما أنها قد تكثر حتى تكون 
أربعين يوماء استنادا إلى ماروي عن ابن عمر "أنه قدم على عمر بن الخنطاب من الرباط 
فقال له: كم رابطت؟ قال ثلاثين يوماء قال: عزمت عليك إلا رجعت حتى تنمها 
أربعين يوما" 9 والواقع أن تقدير هذه المدة إنفا يرد إلى المرابط إذا كان قد مرج 
طواعية» لكن حين يكون الخروج اضطراريا قد يسحب منه اتخاذ القرار في ذلك؛ 
وبالذات ف حالات تعرض بعض نواحي المسلمين لتهديد عام مستمر ما قد يفرض تحول 


١(‏ ) انظر المرجع السابق. 
(؟)انظر: ابن قدامة» مرجع سابق» ج١203‏ 06ا5. 
(5 ) انظر: .ابن حزم الحلي» مرجع سابق» جلا ص81؟. 
(؟ ) انظر: ابن قدامة» مرجع سابق» ج١٠2‏ ص/511. 
(5 ) انظر: القرطبي» مرجع سابق» ج4؛ ص717 ومابعدها. وانظر أيضا ما أورده؛ ابن عابدين؛ مرجع سابق» 
ج73 ص4 231 وابن بحيم» البحر الرائق» مرجع سابق؛ جه ص/ال. 
(5 ) انظر: ابن قدامة) مرجع سابق؛ ج١٠‏ ص710/7. 
تغرف 


الجهاد إلى فرض عين لا فرض كفاية على من أطاقه؛ أو في حالة ما إذا وضع نظام 
للتجنيد من قبل الأجهزة المعنية في الدولة المسلمة» وليصبح النضوع عله ادر والجياء 
ومسلك عمر بن الخطاب كان اجتهاداً منه» فإذا ما اقتضت مصال المسلمين اجتهادا 
غيره لزم العمل به. 

وثاني مستلزمات الدفاع عن بلاد المسلمين (دوام الحراسة ها)» بما يستتبع أن يكون 
المرابطون في كافة نواحيها على درجة من الوعي و اليقظة اللذين يجنبان الأحذ على غرة 
أو التسلل حلسة» ولذلك شرعت الصلاة في الحرب ركعتسين بدلاً من أربع؛ زيادة في 
الحذرء وأمر المسلمون بأن تصلي طائفة منهم مع الرسول صلى الله عليه و سلم بينما 
تكون الطائفة الأخرى ف موقف الحراسة حتسى إذا انتهت الأولى اتخذت مكان 
الأخعرى07). 

وكان النبي صلى الله عليه وسلم يحرض على الأخمذ بأسباب الحراسة دون تواكل 
ليغرس ف أصحابه-المسلمين- بعده روح الأخذ بالأسباب» ولذلك كان ينتدب بعض 
الصحابة لحراسته» كما فعل مع سعد بن أبي وقاص ف المدينة "© وكما فعسل مع نس 
ابن أبي مرئد الغنوي يوم حنين 7". 

وطبيعة الخراسة تفرض أن يكون المتولي عملها أو القائم بها على استعداد للتعامل مع 
أي عدو محتمل في أية لحظة» ولو كلفه ذلك حياته» ولذلك كانت منزلته عند الله من 
أعظم منازل المجاهدين لما روى في الحديث "رحم الله حارس الحرس" ”© وثي آخر من 
حرس وراء المسلمين في سبيل الله متطوعا لا يأخذه سلطان؛ لم ير النار بعينيه إلا تحلة 
القسمء فإن الله تعالى يقول «إوإن منكم إلا واردها4””؛ وفي ثالث "عينان لا تمسسهما 
النار عين بكت من خحشية الله؛ وعين بانت تحرس في سبيل الله" 

وثالث المستلزمات (تحول أماكن المرابطة إلى ما يشبه القلاع المنيعة) الي تتوافر فيها 
أسباب الحصانة والقوة» وحتى تكون هذه الأماكن في أصدق صورة للتعبير عن نظام 
المسلحة الذي عرف قلياء وكان يطلق على الذين يحفظون الثغور من العدو بما لديهم 


)١(‏ النساء/, .٠١7‏ وقد ذكر السرححسي أن المجاهد إذا وجحد من يكفيه الحراسة أدى ما عليه من صلاة» وإن لم 
يجد من يكفيه الحراسة وأمكنه الجمع بين الصلاة والحراسة فالجمع أفضلء وإلا فالحرس أفضل لأنه أعم نفعا إن 
تعذر عليه الجمع بينهما. انظر: المبسوط» مرجع سابق» ج١٠)‏ صالا. 
)١(‏ انظر: دلالات هذا الحديث في: ابن حجرء فتح الباري؛ طبعة 191/4١؛‏ ج17١2‏ ص 57-158. 
(؟) انظر: التفاصيل في: ابن قدامة؛ مرجع سابق» ج١٠‏ ص .5481-154٠‏ 
(4) انظر: المرحع السابق. 
(0) انظر: علاء الدين بن علي المتقي» مرجع سابق» ج1» ص17؟71. 
(7) انظر المرحع السابق» ج4» ص17 ؟2؛ ابن قدامة» مرجع سابق» ج١٠2‏ ص 2781-18٠0‏ السرخسي» 
مرجع سابق» ج١030‏ صكلا. 

لاه 


من أصناف السلاح المختلفة» كما كان يطلق على الموضع الذي كان يقطنه المرابطون, 
فيرقبون منه العدو لئلا يطرقهم على غفلة فإذا رأوه أعلموا من وراءهم ليتأهبوا له 9 

أما أخر المستلزمات فهر (تهيئة وإعداد نظام فعال) تستطيع من خلاله القّوات 
المرابطة معرفة نواحي القوة والضعف ليس في مواقع الأعداء» بل وثٍ مواقعهاء وهذا هو 
دور المخابرات» فهي ب المفهوم الإسلامي ضرورة حيوية للتخطيط والقتال» كما أنها 
أحد مصادر القوة» ومطلب أساسي لارباط» لأنها تؤكد مظاهر الحيطة والحذرء وتوفر 
الإنذار المسبق» ونفى ما يمكن أن يخلف ضررا أو هلاكا للمسلمين. © 


١(‏ ) انظر مادة سلح في ابن منظوره مرحع سابق» ص 07٠‏ 237077-17 وانظر أيضا: ابن الأثير» النهاية» مرجع 
سابق» ج"”ء ص1848. 
(؟ ) انظر في دور المخابرات في العقيدة القتالية للمسلمين: اللواء أركان حرب جمال الدين محفوظء مرجع 
سابق» ص85 191-1. 

ارفرنن 


المطلب الثالث 
المسلمون في المجتمعات غير المسلمة 


الواقع أن الحديث عن هذه الوجهة يلفت النظر إلى ضرورة الاهتمام بدراسة قضيتسين 
على درجة كبيرة من الأهمية» أولاهما قضية الأقليات المسلمة في كثير من بلدان العالم 
العالم الي لا تدين رسميا م وهي تعدو في حقيقتها أن تكون قضية الأمة المسلمة 
بأجمعها فإذا ببعض أطرافها تنتقص من حوطاء وإذا ببعض أبنائها يرزحون تحت أصناف 
من الأبديولوسيات وأنطمة الححكم غير امسلمة: الي تركت حرة لترى فيهم رأيها أن 
بالتسامح والعدل» أو بالاضطهاد والظلم» حسب ما تهدف ا والحسستن 
مواقفها من الإسلام رميوع وه الأرض عام ومواقفها منهما داحل أراضيها 


خاصة. 


ويكشف حال المسلمين في كثير من هذه الأراضي عن واقع أليم؛ وتردٍ خطير في 
حقوقهم وحرياتهم؛ إن كان ثمة اعتراف لمم عثل ذلكء» وهكذا قلبت الموازين فإذا 
بالمسلمين يحتلون مكانة هي لغيرهم في شريعتهم؛ وإن كانت شريعتهم لم تعامل غيرهم 
كثل ما يعاملون في كثير من بقاع الأرض ”". 

والقضية الثانية هي قضية الدواعي والأسباب الي تبرر البقاء في بلاد تستعلي فيها 
شريعة غير شريعة الإسلام؛ إذا كان الإسلام قد أوجب الحجرة منها إلا في حدود؛ وفق 


١(‏ ) ليس هذا جالا للاسترسال في ذكر الأسباب الي أدت إلى محنة الأقليات المسلمة ف كثير من هذه 
امجتمعات» لكن التعرض لبعضها قد يساعد ثْ فهم حقيقتها ومداها. وأول هذه الأسباب أن المسلمين في 
بلادهم قد هانوا على حكامهم وأنظمتهم السياسية الي أعلنت هويتها الإسلامية» فهانوا على غيرهم» والسبب 
الثاني أن كثييرا من المشكلات الي يئن من تفاقمها العالم الإسلامي قد طغت كثيرا على مشكلة الأقليات 
المسلمة» ما جعل النظر إلى هذه المشكلة يأتي في آخر سلم أولوياتهم واهتماماتهم؛ مع استمرار تفاقم هذه 
المشكلات؛ والسبب الثالث أن التستر على كثير من اللخرائم ال تحدث للأقليات المسلمة جعل العلم بها أمرا 
متعذرا خاصة في ضوء التعتيم الإعلامي غير المسلم على هذه الجرائم؛ والذي يقابله عجز إعلامي مسلم عن 
اخعتراق هذا الحصار الفلايي لمتابعة كافة الأحوال العامة للمسلمين خارج حدود بلادهم. أما السيب الرابيع 
فتأصل العداء لكل ما ينتمي إلى الإسلام؛ وكل من يدخل فيه في بعض المجتمعات غير المسلمة» شيد د 
لح بن ل سود ال رش رشقي وكوي حول مستقبل هذا الوحود. أما السبب الآخصير 
فهو افتقاد كثير من الأقليات المسلمة لوضوح الرؤية في التعامل مع كثير من القضايا الي تخنص وجودها 
الحضاري داخل المجتمعات غير المسلمة» بفعل انتشار عوامل التصدع بينهاء وأهمها اختلاف انتماءاتها 
المذهبية» والسياسية. في تفاصيل حقيقة ممنة الأقليات المسلمة خارج بلاد المسلمين: محمد عبدا لله السمان» محنة 
الاقليات المسلمة ف العالم, القاهرة: الأمانة العامة للجنة العليا للدعوة الإسلامية» 2١9417‏ مواضع متفرقة» سيد 
عبدابجيد بكرء الأقليات المسلمة في أسيا واستراليا» مكة: إدارة الصحافة والنشر برابطة العالم الإسلامي» 
١541‏ صه ومابعدهاء د.أبوبكر قادرء الأقليات المسلمة وحقوق الإنسان» المسلم المعاصرء العدد الثلاثون» 
جمادي الأولى-رحب» 2١5٠١7‏ إبريل-يونيو 21347 ص51-19. 
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قوله تعالى بإإن الذين توفاهم الملائكة ظالمي أنفسهم قالوا فيم كنتم. قالوا كنا 
مستضعفين في الأرض قالوا ألم تكن أرض الله واسعة فتهاجروا فيها. فأولئك مأواهم 
جهنم وساءت مصيرا. إلا المستضعفين من الرجال والدنساء والولدان لا يستطيعون 
حيلة ولايهتدون سبيلاي", من هنا فإن الحديث عن أمن المسلمين في البلاد غير 
المسلمة هو حديث عن أمن طائفتين منهم الأولى مسن لا تحب عليهم الهجرة إلى بلاد 
المسلمين لسبب أو آخخر» والثانية من تستحب لهم هذه الهجرة ولا تحب عليهم. 

أولا - مبررات الاهتمام بأمن المسلمين في الجتمعات غير المسلمة: 


تستتر وراء اهتمام الإسلام بتحقيق الأمن لمن يدينون به في هذه المجتمعات بجموعة من 
المبررات يبرز في مقدمتها منع الفتنة ف الدين» ذلك أن المسلمين في أية دولة غير مسلمة 
هم ف حقيقة الأمر واحهة الدعوة داخلهاء والإسلام إنما يريد منهم أن يقدموا تموذجا 
حيا لعدالته كمنهج إِلي مستقيم'""» لكن الإسلام من الناحية الأخرى لا ينرك بحجسدي 
تموذحية بلا حصانة: أو حماية» ليعمل فيهم حكام هذه البلاد غير المسلمة ومحكوموها ما 
قد يرونه من سياسات أو قرارات تمليها عليهم مصالحهم القومية» وأن اقتضت البطش 
بهؤلاء المسلمين؛ إن ترك المسلمين بلا حماية هو عنت وإلقاء في التهلكة؛ من ورائهما 
الفتنة في الدين» وهي أشد من القتل7"» ولذلك كانت أوامر الإسلام صريحة بإزالة هذه 
الفتنة ولو بالقتال حتى يكون الدين لله لإوقاتلوهم حتى لا تكون فتئة ويكون الدين 
كله كي 

والمبرر الثاني واحب الاستنصار ف الدين والالتزام به صريح في قوله تعالى إوالذين 
آمنوا ول يهاجروا ما لكم من ولايتهم من شيء حتى يهاجروا وإن استنصروكم في 
الدين فعليكم النصر إلا على قوم بينكم وبينهم هيثاق» . 

وإذا كان التدخحل لنصرة المسلمين حارج حدود دار الإسلام واحباء فإنه يرد على 
هذا شرطانء الأول أن لا يكون الاستنصار في غير الدين-كصريح الآية-فإذا كان في 
شيء لا بحال فيه لقيم الدين ومثالياته فهو استنصار في الباطل وليس من الله في شئ» 
والثاني أن لايكون الاستئنصار على قوم غير مسلمين بينهم وبين المسلمين ميثاق أو ذمة» 


)١(‏ النساء/ 8-817 ة, 
(1) انظر بيانا بعدد وتوزيع الأقليات المسلمة في أنحاء العالم» والدور المنوط بهم وبعض معوقاته في المجتمعات 
الي يستوطنون بها. 
(؟) انظر على سبيل المثال ما ورد عن أساليب وأشكال ومحاولات فتنة المسلمين عن دينهم في كل من ألبانيا 
وبلغاريا في تقرير منظمة العفو الدولية لعام »١9417‏ الصادر من قسم المنشورات في المنظمة؛ المملكة المتحدة» 
/امة ا ص175 723414-17 
(5) الأنفال/ 89. 
(5) الأنفال/ 77 

ومأه 


لأن الإسلام يوحب على المسلمين في هذه الحالة الالتزام بعهودهم إلى مدتهاء وعدم قطع 
إعانهم مع الذين عاهدو(". 

والمبرر الثالث كونهم مستضعفين في الأرضء إما لأنهم أقلية معرضة للاضطهاد 
والعنت من الأغلبية المسلمة» بسبب عقيدتها المختلفة عن الايديولوجية ال تؤمن بها 
هذه الأغلبية) أو لأنهم مضطرون إلى البقاء بين هذه الأغلبية؛ وغير قادرين على المجرة 
إلى دار الإسلام فالتمس م العذر في إسقاط واحب الهجرة عليهم. 

وقد قيل إن أول حرب بين الروم و المسلمين كانت بسبب الاضهاد الديئ للمسلمين 
لا أسلم ب بعض أهل الشام» فقتلهم واليها من ة قبل الروم» فأرسل الرسول صلى الله عليه 

١ 

وسلم من حماهم وانتصر لحريتهم '". 


والمبرر الرابع وجحوب رو فع الظلم عن المسلم حيثما حل وأقام؛ بئة بنفس القدر الوااجب 
فيه منعه عن ظلم غيره» لقوله «إوجزاء سيئة سيئة مثلها فمن عفا وأصلح فأجره على 
الله إنه لا يحب الظالمين. ولن انتصر بعد ظلمه فأولنك ما عليهم من سبيل4””» وفي 
الحديث "انصر أخاك ظالما أو مظلوما. قالوا: يارسول الله هذا ننصره مظلوما فكيف 


. ننصره ظالما. قال تأحذون فوق يديه””'» وفي رواية تحجزه عن الللم فإن ذلك 
يرفيف 
إن 5 


وقد ذكر ابن حجر أن "نصر المظلوم هو فرض كفاية» وهو عام ف المظلومين» 
كذلك في لي بناءًٌ على أن فرض الكفاية مخاطب به الجميع وهو اراح ريتعين 
أحيانا على من له القدرة عليه وحد إذا لم يزتب على إنكاره مفسدة أشد من مفسدة 
المنكرء فلو علم؛ أو غلب على ظنه أنه لا يغير سققط الوحوب» وبقى أصل الاستحباب 
بالشرط المذكورء فلو تساوت المفسدتان تخير وشرط الناصر أن يكون عالاً بكون الفعل 
ظلماًء ويقع النصر مع وقوع الظلم» وهو حينئذ حقيقة؛ وقد يقع قبل وقوعه'”. 

والمبور الأخير هو تثبيت هيبة الإسلام في الأرض استمراراً لإفراده والمسلمين بالعزة 
والمنعة «إو لله العزة ولرسوله وللمؤمنين ولكن المنافقين لايعلمون©”": سواء من حيث 
تعميق هذا الشعور في نفس المسلم المقيم بين غير المسلمين» رغم استضعافه؛ أو من حيث 


١(‏ )انظر: ابن كثير» 3 تفسير القرآن» عر بجع سابق» اج احرفضية 
(؟7 )انظر: الشيباني» مرجع سابق» ج١1‏ ص05. 
(5) الشورى/ .41١-15٠‏ 
(5 ) انظر: ابن حجر فتح الباري» ج١٠ثىء‏ ص8١‏ -180. 
(5 ) انظر المرجع السابق. 
١‏ انظر المرجع السابق. 
(7) المنافقون/ 4. 
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تعميق الشعور با نوف من رد الفعل المسلم في نفوس غير المسلمين» لأنهم لو علموا أن 
السلم ليس وحده ف الأرضء وأن له من يسنده. ويلك القدرة على الدفاع عنه 
سيفكرون كثيرا قبل الإقدام على هذا العمل. 

ثانيا - أهم حدود أمن المسلمين في امجتمعات غير المسلمة: 


وهذه الحدود هي استخلاص لا تعرض له كثير من الفقهاء بشأن ما للمسلم وما 
عليه داخحل هذه البلاد» ليضمن لنفسه قبل أن تضمن له أمته مسؤولية الحفناظ على أمنه 
واحترام حرياته» وحرماته. ويقع ضمن هذه الحدود من ناحية أولى احترام عهوده وأمانته 
ومراعاة أعرافها وقوانينها مالم يكن فيها باطلاً حرمه الإسلام”"2, والبعد عن الغدر لثلا 
يعرض نفسه للهلاك, فالمسلمون عند شروطهم» وما داموا قد ضمنوا أن لايتعرض لهمء 
فلا ينبغي أن يتعرضوا لأحدء وإلا صار غدراء والغدر حرام”" إلا إذا غدر ملكهم-أي 
ملك غير المسلمين-أو أحذ أموالهم أو حبسهم أو فعل غيره-أي من رعيته-بهم بحيث 
يعلم الملك به ولم عنعه. لأنهم هم الذين نقضوا العهد ©. 

كما يدخل فيها من ناحية ثانية ما يجوز-عند بعض الفقهاء-من حمل المسلمين 
الأمتعة إلى غير المسلمين للتجارة» لأن بعضها يحتاج إليه المسلمون فإذا منعوها غيرهم» 
فقد يمنعون هم أيضا تحارتهم بالمقابل إلى المسلمين؛ وهذا فيه من الضرر ما لا يخفى» وقد 
رفض الشافعي ذلك © وذكر ابن حزم أنه "لايحل أن يحمل إليهسم السلاح.. ولاشيء 
يتفقون به على المسلمين" © 

كذلك فإن من هذه الحدود من ناحية ثالثة أن من كانت إقامته في بلاد غير مسلمة 
بسبب الأسر ثم خخلى سبيله» وأمن ثم ولي بعض شؤونها أو لم يول» فأمان غير المسلمين 
إياه أمن لهم منهء وليس له أن يغتلهم أو يخونهم؛ ويجوز له اهرب وإن أدرك ليؤخذ فله 
أن يدافع عن نفسه؛ وله أن يقتل من يدركه. وأذ ماله. مالم يرحع عن ذلك 9 
وذ كل ابن حزم أنه متى أطلق السير بعد معاهدته على الفداء فلا يحل له أن يرجع إليهم 
ولا أن يعطيهم شيئاء ولا يحق للإمام أن يجبره على أن يعطيهم شيئاء فإن لم يقدر على 
الانطلاق إلا بالفداء ففرض على المسلمين أن يفدوه, إن لم يكن له مال؛ ويترتب على 
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ذلك أن العهود والإيمان الي أعطاها إياها-قبل فدائه--لاشيء عليه فيها لأنه مكره عليهاء 
ولم يكن ثمة سبيل له إلى الخلاص إلا بهاء ولا يحل له البقاء في أرض الكفرء وهو قادر 
على المخروج '". 

أما الناحية الرابعة في هذه الحدود أن على المسلمين المستأمنين في البلد غير المسلم إذا 
نشبت الحرب بينهما وبين غيرها من البلاد أن يتبينوا قبل تحديد موقفهم؛ فإن كانت 
ار لد الى يسكنها المسلمون المستأمنون على المسلمين في بلد 
آخر فقتلوا منهم وأسرواء ثم مروا بهم عليهم-أي على المسلمين المستأمنين-وجب على 
هؤلاء الآخرين نقض عهودهم, والقتال لتخليص المسلمين إذا كانوا يقدرون على ذلك» 
لأن تقرير المسلمين ف أيدي هؤلاء المعتدين تقرير على الظلم؛ ولم يضمنوا ذلك- ولو 
كان المأخوذون من خوارج المسملين-بخلاف الأموال لأنهم ملكوها بالأحراز» وقد 
ضمنوا لهم ذلك”". أما إذا كانت الحرب بسبب إغارة بلذ غير مسلم على البلد غير 
المسلم الي يقطنها المسلمون» فلا يجوز لهم قتال هؤلاء المختلفين عنهم في الملة؛ إلا أن 
حاف المسلمون على أنفسهم, لأن القتال لما كان تعريضا لأنفسهم على الهلاك لا يحل 
لهم إلا ذلك؛ أو لإعلاء كلمة الله» وإن هم قاتلوا لغير هاتين العلتين كان قتالهم لإعلاء 
الكفر, وهو لا يجوز ”". 

أما الحد الخامس يتعلق ببعض تعاملات المسلمين داخل المجتمعات غير المسلمة» نخاصة 
ف أمور البيع و الإقراض؛ وما شاكلهاء فقد ذكر , بعض الفقهاءء, أنه إذا أدان حربي 
مسلما ببيع أو قرض أو حدث العكس؛ أو غصب أحدهما الآخر وخرجا من هذه البلاد 
إلى بلاد المسلمين لم يقض لأحد منهما بشيء لأن الحربي ما التزم حكم الإسلام فيما 
مضى بل فيما يستقبل؛ وإن كان يلزم المسلم رد المغصوب من هذا الحربي» وكذا رد 
الدين ديانة-أي التزاما بأحكام الإسلام القاضية بعدم الغدر والوفاء بالعهود-وليس 
قضاء 2 أما إذا خرج المسلم من بلد غير مسلم و معه شيء ملكه ملكا حراما بسبب 
الغدر؛ فإنه يلزم التصدق به على سبيل الوجحوب””» أما إذا أسلم المسلم في دار الحرب» 
ثم عاد إلى المسلمين خارجا منهاء ذ فما أسلم عليه غصبه أو لم يغصبه فهو له وقد 
استدل الشافعي على ذلك بحديث "من أسلم على شيء فهو له"0. 

ويبقى الحد السادس والأخير» وقد صاغه ابن حزم حين ذكر أنه إذا كان إسلام 
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ص77 1-37 717, 
إفة انظر: أبن نحيم» البحر الرائق» جه ص/ا١١.‏ 
(©) انظر: المرجع السابق. 
5( انظر 3 ابن عابدين» مرجع سابق» ج20 5+ 
(ه) انظر: المرجع السابق. 
(0) انظر: الشافعي» الأم» مرجع سابق»: ج؛؛ ص00" ؟. 
مه 


المسلم لاحقاء فسواء أسلم في دار الحرب» ثم خرج إلى دار الإسلام» أو لم يخرجء أو 
خرج إلى دار الإسلام ثم أسلم» كل ذلك سواءء ويترتب عليه أن جميع ماله الذي معه 
ف تلك الأرض الأخيرة من عقار أو دار» أو أرضء أو حيوان» أو غير ذلك من متاع في 
منزله؛ أو ودائع» أو دين» هو كله له لاحق لاحد فيه» ولا يملكه المسلمون إن غتموه» أو 
افتتحوا تلك الأرض؛ ومن غصب شيئاً من ذلك؛ حربياً أو مسلماء أو ذمياء رده إلى 
صاحبه» وقد اختار أبوحنيفة أن سائر ما ترك في أرض الحرب فبيء مغنوم» بما ف ذلك 
ما تركه المسلم الذي خرج منها ثم أسلم في دار الإسلام؛ بيد أن ابن حزم رد هذا 
الرأي؛ وذكر أن من غصب منه شيئا وحب رده إليه» واستند في ذلك إلى بعض الححج 
والوقائع في الخيرة الإسلامية 7©. 


,731١1-.95ص ابن حزم المحلي» مر ججع سابق» جلا‎ )١( 
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المطلب الرابع 
السفراء و الرسل 

والحديث عن هذه الوجعة مشوب بالكثير من الصعوبات؛ ذلك أن موقع هذه الفئة- 
رغم أهميته في التعامل الخارجي بين المسلمين وغيرهم-من اهتمام الدراسات الإسلامية 
عامة ودراسات التشريع الدولي الإإسلامي خاصة-لايزال ضئيلاً إذا ما أحذ في الاعتبار 
عدة أمورء أوها أن القواعد الشرعية الى يعتمد عليها عمل السفراء والرسل لم يقدر لها 
الإيناع بشكل متكامل-رغم بداية تبلورها في عصر النبوة وعصر الخلافة الراشدة-إلا في 
النهضة؛ وعوامل السقوطء ثما فرض نفسه بصورة أو أحرى في صياغة هذه القواعد 
وغموضها أحياناء والأمر الثاني أن دراسات الفقهاء المسلمين أدرحت-في أغلبها- 
الحديث عن السفراء والرسل ضمن حديثها عن أحكام المستأمنين بصفة عامة» ولذلك 
خحضعت أحكام هذه الفئة لاجتهادات شتى » حسب القدرة على الاستنباط من-أو - 
القياس على-أحكام المستأمنين» رغم أن التعامل مع وجود المستأمنين قد يختلف في بعض 
الزوايا عن التعامل مع وجود السفراء والرسل» تبعا لاختلاف المقاصد والأدوار في كلا 
الفريقين» والأمر الثالث أن بعض الدراسات الى تناولت هذا الموضوع ظلت مسوقة 
بخلفية أحكام القانون الدولي الوضعي في العلاقات الدبلوماسية» وهكذا دحل على 
الموضوع بأبجدية خاطئة» من ناحية لأن رائد بعض هذه الدراسات كان محاولة إثبات 
علماء الغرب وكتابهم ممن درسوا فن الدبلوماسية» ووضعوا أصوله وقواعده. أو تتبعوا 
مراحل تطوره لم يتيسر لهم الاطلاع على المصادر العربية الأصيلة ”"": والأمر الرابع أن ما 
يوجد مكتوبا في هذا المحال غير موحد المنهج ولا المباحث» فضلا على صعوبة الحصول 
الفقه» وكتب الإمامة» والحكمة السياسية» وكل ذلك جعل الحديث عن هذا الموضوع 
نسبيا في ضبط وتحديد قواعده وأحكامه؛ ونسبيا بالتالي في صححته ودقته. 
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أولا - دلالات وجود السفار والرسل: 

لاشك أن وحود هذه الفئة في تعامل المسلمين الدارجي يؤكد أن تحركهم ف هذه 
الوجهة من التعامل كانت له مقاصده. كما كانت له أسبابه. ويهم الباحث قبل الحديث 
عن هذه الدلالات لفت النظر إلى ملاحظتين» الأو لى أن الكلام عن أمن السفراء يتضمسن 
الكلام عن أمن الرسل؛ خاصة وأن الرسول أحد المغاني اللغوية للسفيرء كما أنهما 
يتشابهان في أدوارهماء كما يتشابهان فيما يستحقان من حصانات تحفظ هما الأمن» 
وتكفل لهما القيام بواجباتهما على وجوها المناسبة. والثانية أن كثيرا من الفقهاء 
استغرقهم الكلام عن أمن السفراء والرسل غير المسلمين داخل بلاد المسلمين أكثر من 
حديثهم بالمقابل عن أمن قرنائهم من المسلمين داخل اليلاد غير المسلمة» إما لأتهم 
اعتيروا أن الأساس ف النظر إلى أمن كلا الفريقين هو مبداً المعاملة بالمثل» أو لأنهم . 
أعتبروا أن ما يكفل الأمن للسفراء والرسل غير المسلمين» يسري على السفراء والرسل 
المسلمين إلا إذا كان فية ما يتعارض ومقاصد الشرعء أو لأنهم اعتيروا أن ما يسري من 
أحكام على المسلم عامة في المجتمعات غير المسلمة يسري أيضا على السفراء والرسل. 

انطلاقا من هاتين الملاحظتين يمكن القول إن من معاني السفارة في اللغة التوضيحء 
والتبيين» والإصلاحء والرسالة» والكشف» والإظهارء فكأن السفير هو الموضح. والمبين» 
والمصلح؛ والرسولء والكاشف. والمظهر ©. 

وجماع هذه المعاني أن السفارة هي ما من شأنه كشف الغموض عن الشيء وإزالة 
إبهامه. فإذا به واضح صالحء وقد ورد ف القرآن الكريم قوله تعالى #والصيح إذا 
أسفر”" ,أي إذا أضاء وأشرق وكشف غموض الليل وأزال ظلمته» ووصف اللملائكة 
بأنهم سفره في قوله تعالى «بأيدي سفرة كرام بررة4”"» لأنهم ينزلون يوحي الله 
وبإذنه وما يقع مع الصلاح بين الناس فشبهوا بالسفراء الذين يصلحون بين الناس فيصلح 
بين شأنهمء وحعل الرسول عامة سفيرا لأنه يسفر ليصلح يون القوم» ولأنه سين مواقفٍ 
من أرسله وما يريده إلى من أرسل إليه. وقد كان الرسول صلى الله عليه وسلم 
يستنهض الصحابة ليكونوا سفراءء ورسله إلى العالمين لتبليغ دعوته» وكان يقول "إن الله 
بعثئ للناس كافة فأدوا عي ولا تختلفوا علي "00 فانتشر هؤلاء في كل مكان من أرحاء 
الأرض””» وجعل المسلمون في عصره ومن بعده يستقبلون سفراء ورسل غيرهمء دون 


7155-1037 14 انظر مادة سفر قْ: ابن منظور, مرجع سابق» ص‎ )١( 

(1) المدثر/ 4. وانظر ما ذكره ابن كثير تفسيراً لهذه الآية قْ تفسيرء مرجع سابق» ج4) ص 449 . 

(؟) عبس/ 15-17. وانظر ما ذكره ابن كثير تفسيراً لهذه الآية اق تفسيره» ج5؛ ص 51/7. 

(4) انظر: ابن ححرء فتح الباري» مرجع سابق» طبعة 191748) ج217 ص769-707. وانظر: سيرة اين 

هشام مرجع سابق» ج؟» ص8 .1١‏ 

(5) انظر: أسماء الرسل وأسماء من أرسلوا إليهم في عصر النبوة في ابن حجرء فتح الباري» مرجع سابق» طبعة- 
حكن 


انتهاك لحق أي منهم, أو تعد على حرماته» رغم أن منهم- كما سيرد-من كان يسيء 
السلوك قولا وعملا معهم. ٠‏ 1 

ولا شك أن الدور الذي كانت تضطلع به السفارة في صدر الإسلام له دلالاته 
الواجبة الاعتبار في النظر إلى دورها المعاصر في امجتمع المسلم. 

فالسفارة-في المفهوم الإسلامي-عمل إصلاحي؛ من جهة لأنها لا تنفصل عن أعمال 
الدعوة» ومن ضرورات الدعوة إصلاح العمل لإومن أحسن قولا من دعا إلى الله 
وعمل صالحا 7" ومن جهة أخرى لأنه لايختار لعملها إلا مين كان صالحا مصلحاء 
وكذلِكِ كان الرسل-صلوات الله عليهم وسلامه-وقد زكاهم الله سبحانه يذلك في 
أكثر من موضع في القرآن» كقوله بإوزكريا ويحيى وعيسى وإلياس كل مسن 
الصا حين#”''» ومن جهة ثالثة لأن مقصد السفارة وبالتالي مضمونها الإصلاح وإظهار . 
الحق بين أطرافهاء ولذلك كانت دعوة الرسل كلها الإصلاح. وقد ورد على لسان نبي 
الله شعيب تأكيدا لذلك لإإن أريد إلا الإصلاح ما اس.تطعت وما توفيقي إلا 
بالله4”": وورد على لسان ني الله موسى وهو يوصي أخاه هارون «إاخلفني في أهلي 
وأصلح ولا تتبع سبيل المفسدين2”4. 

والسفارة أيضا توكيل أو إنابة في بعض الأعمال الاستخلافية-سواء كانت مؤقتة أو 
طويلة الأمد نسبيا-أو المهام الشرعية الي لا يمكن القيام بها على وجهها الأكمل إلا 
بهذه الطريقة» وهذا يعين أن قيادة الأمة أو من ينوب هي المسؤولة عن منع أو منح هذا 
الحق ومسؤولة عمن تختاره لهذا العمل» ومسؤولة عن أعماهم-وافقت أو حالفت قيم 
الإسلام ومثالياته-ومسؤولة في النهاية عن حصاد كل ذلك» سواء جاء لصالح أو ضد 
صالح الأمة. 

كذلك فهي عملية تفاعلية-شأنها في ذلك شأن الدعوة-تقوم على تشابك العلاقات 
وتفاعلها بين عدة أطراف؛ مرسل السفير» وهو الذي يكلفه ممهام محددة لا تخرج عن 
الأعباء والمهام الاستخلافية كما سبق يقوم على إصلاحهاء ومستقبل السفير وهو الطرف 
الثاني المراد إبلاغه مضمون رسالة السفير للتصرف يمقتضاها وفق مضمونهاء والسفير 
وهو الرسول أو الواسطة بين الطرفين» لتبليغ مضمون الرسالة الي يحملهاء ونقل الرد 


-91974 1 ج17 757-767 وانظر أيضا: د.مختار الوكيل؛ سفراء النبي عليه السلام وكتاب ورسائله» 
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(4) الأعراف/ 1437. 


عليها؛ ويخضع في اختياره مجموعة من الصفات في فده وخخلقه وثقافته ليؤدي دوره 
وهو قادر عليه2"9 والرسالة وهي المادة الى يحملها السفير من مرسله إلى مستقبله» 
وتخضع في صياغتها ومضمونها وأسلوبهاء وطريقة تبليغها لمواصفات خاصة. 

كما تكشف السفارة عن مدى أصالة الالتزام القيمي لذي مرسل السفير ومستقبله» 
في تفاعلهما من خلال دور السفير بينهماء وهذه الأصالة هي الي تكشف الفرق بين 
هدي النبي صلى الله عليه وسلم في الإحسان إلى السفراء والرسل غير المسلمين-رغم أن 
بعضهم كان يأتي من الأعمال ما لا قيم فيه ولا حلق, ؛ كمافعل مع رسولي مسيلمة 
الكذاب إليه حين رعى لما عهدهما في عدم التعرض للسفراء» وقد جحرى العرف على 
أن الرسل لا تقتل ف المماهلية والإسلام-وبين هدى غيره من القيادات الي لم ترع لهم 
ذمة ولا عهد, فأساءت معاملتهم أحياناء كما فعل بعض قادة قريش مع أحد رسل النبي 
صلى الله عليه وسلم قبل فتح مكة ”2؛ أو ضربت يبدأ عدم قثل الرسل عرض الححائط 
أحيانا أخرى؛ كما فعل ملك بصرى من قبل الروم 0 
رسول الله صلى الله عليه وسلم حين قتلهن فسير إليه الرسول صلى الله عليه وسلم 


ا 60 
سرية مؤدة 


وعلاوة على ماسبق فإن السفارة عمل مؤسسي لم يكن لينفصل في أدائه عن أداء 
الموسسات الأخرى اليّ يوظفها المسلمون لتحقيق الأمن داخليا و خارجياء وصحيح أن 
تكامل الصبغة الموسسية لهذا العمل الموسسي مر بتطورات متلاحقة؛ أعطت للسفارة 
خصائصهاء وتنظيمها وآدابها وقيمها. ومقاصدها الأساسية”» الا أن إرهاصات ذلك 
بدأت مع عصور النبوة مرورا بعصر الخلفاء الراشدين؛ لما سيرت السفراء والرسل بقصد 
الدعوة إلى الدين» وإعلان الحرب دفاعا عنه؛ والتمكين له بعقّد المعاهدات مع ممثلي 
الأمصار المدن المفتوحة7” . 


ثانيا - أهم مقتضيات أمن السفراء و الرسل: 
الواقع أن تحديد هذه المقتضيات لا يزال يخضعع اليا وتقضي ا أو 
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التوصل إلى إطار شامل يجمعها لايزال في طور المحاولات»؛ لذا فإن مسا سيعرضه الباحث 
لايخرج عن هذه الحدود, وعليه يمكن القول أن أمن السفراء والرسل يتطلب عدة أمور. 
وأول هذه الأمور ضرورة عقد الأمان لمم, لأن الرسل لم تزل آمنة في الجاهلية 
والإسلام؛ ولأن الرسول صلى الله عليه وسلم كان يؤمن رسل المشركين؛ ولما ججاءه 
رسولا مسيلمة الكذاب قال "لولا أن الرسل لا تقتل لقتلتكما" ©, ولأن الحاحة تدعو 
إلى ذلك؛ ولو قتل رسلهم لقتلوا رسل المسلمين فتفوت المصلحة من المراسلة 
والسفارة”", ولأن أمر القتال أو الصلح لا يتم الا بالرسل» فلابد من أمانهم ليتوصل إلى 
ما هو مقصود”"» وقد اشترط بعض الفقهاء عدم إلزام الرسل والسفراء بإظهار البينة على 
ا رفعا للضيق زحي رثائرا كتتي ذلك بالعلايةة وص الاتكرن متهم 
ل ا فإ لم يظهروا الكتب- -أي قراف 
كونهم سفراء أو رسل-جاز معاملتهم معاملة من يدخلون بلاد المسلمين بلا أمان ©©. 


والذي يبدو من كلام الفقهاء أن إقرار الأمان للسفراء والرسل لا يرتبط إجرائيا 
بشكل معين منعا للحرج والمشقة» وإنما محري ذلك غخرى العرف المتبادل وفق مبداً 
المعاملة بالمثل» الذي يعد مبدأ أساسيا في إرساء قواعد العمل الدبلوماسي المعاصر ©2. 


وثاني متطلبات أمن هذه الفئة استمرار الأمان لمم مدة إقامتهم في بلاد المسلمين» 
ورغم أن المجتمع السياسي المسلم لم يكن يعرف نظام التمثيسل السياسي الدائم شأنه 
ذلك شأن سائر المجتمعات السياسية الي عاصرته في صدر الإسلام, إلا أن الفقهاء 
حاولوا التصدي لهذا الأمر» ولكنهم احتلفوا في مدة عقد الأمان الذي .كوجبه يظل 
للسفراء والرسل شرعية البقاء بين المسلمين» فقد أجاز بعضهم عقد الأمان مطلقا ومقيدا 
عدة سواء كانت طويلة أو قصيرة بخلاف الهدنة» فإنها لا تحوز إلا مقيدة لأن في . حوازها 
مطلقاً تركا للجهاد9, أما الحنفية والشافعية فقد أجازو تحديد عقد الأمان سنة بعد 
أخرى بحسب ما تقتضيه مصالح العمل و التجارة 59. . 


كذلك فإن من متطلبات أمن السفراء والرسل المخروج من دار الإسلام ما يخرج به 
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السامن عموماء والأطل و فلك أنه أن لا رترتماتتي رمه مد توق اقزر اللاي 
على المسلمين أيا كان شكل ذلكء وذكر أبويوسف أنه إن كان مع الرسول أو الذي 
أعطى الأمان سلاح جيد فأبدله بسلاح شر منه أو دابة فأبدها بشر منهاء فذلك جائز 
ولا بأس أن يترك يخرج يهاء وإن كان أبدله بخير منه رد عليه سلاحه ودابته؛ وأعيد 
ذلك على صاحبم الأول ”“ أما أمواله فلا يجوز مصادرتهاء أو الاستيلاء عليهاء أو 
حبسهاء ويعفى من الرسوم المالية» وقد نص بعض الفقهاء على ذلك كأبي يوسف الذي 
ذكر أنه لا يؤخذ من الرسول الذي بعسث به ملك الروم و لا من السذي أعطى أمانا 
عشر 7 وهذا النفن مظلق فلا وسيل "عر عن كل نا معن 4 وقد اس ب ماده 
القاعدة ما كنان مع السفراء والرسل. بقصد التحارة: فإنه يؤخحذ منهم-كما ذكر 
أبويوسف-العشرء أما غير ذلك من متاع فلا عشر فيه أي من المناع الخناص بهم 9 
ؤيسنتنبط د. المنجد دليلا جديدا على العمل بمبدا المعاملة بالمثل في هذا الشأن من قول 
أبي يوسف "وإذا كانوا-أي الفربحة والروم- لم يأحذوا من تحار المسلمين ولا من رسلهم 
شيئا لم يأخذ المسلمون شيئا منهم" *, ووافقه في تطبيق هذا المبدأ بعض المعاصرين 9 
ويلحق بالحديث عن أموال السفراء والرسل ما يتعلق يممارستهم التحارة» فذلك لا 
يمنعون منه إلا ما حظره الدين كالخمر أو لحم الختزير. 

وكذلك يلزم لهم كأمر رابع الأمن في ممارسة أعمال العبادة فلا يحجر حقهم في التزام 
أحكام دينهم؛ أما بناء الكنائس الخاصة بهم فلم يكن مكنا لأن الرسالة كانت محدودة 
بوقت على الأغلبء لكن إذا أراد السفير أن يتخذ لنقسه موضع عبادة في داره لم يمع 
من ذلك”". وفضلا على ماسبق فإن انتهاء مهمة السغير أو الرسول محكومة بأداف ١‏ 
للرسالة الي انتقل من أحلهاء ثم يرد إلى بلده. لأن الداعي إلى بقائه أصبح منتفياء أما 
إنهاء مهمته» فليس في كلام الفقهاء شيء صريح ف ذلك» لكن بعض الاحتهادات 
المعاصرة» ترى أن الأصل ف ذلك هو اللمبدأ العام القساضي بأن المعاملة بالمثل © ورأى 
أخررن بل الأصل فيه إقامة الحجة على السفير» وإعلامه بإنهاء مهمته؛ ورفض المسلمين 
إقامته يينهم-وهو ما يعرف في الفقه الدبلوماسي المعاصر بإعلانه شخصا غير مرغوب 


.7١ انظر: أبويوسفء مرجع سابق» ص6‎ )1١( 
.85 انظر المرحع السابق» ونقله عنه د.صلاح الدين المنجد مرجع سابق» ص‎ )١( 
.84 انظراد. صلاح المنجد مرجع سابق: ص‎ )'9( 
.70 أبويوسف, مرجع سابق» ص5‎ )5( 
.84 انظر: ا مرجع السابق» وانظر تعليق د.صلاح الدين المنجد» مرجع سابق» ص‎ )5( 
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انظر: السفير محمد التابعي» مرجع سابق» ص1719-175.‎ )8( 
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فيه-لان ذلك يضمن له الأمن في خروجه؛ أو مروره إلى بلاده ”"". 

الغا - التزامات السفراء والرسل: 

إن الأمر في أمن السفراء و الرسل مثله مثل الأمن لغيرهم سواء من المسلمين أو غير 
المسملين من حيث ضرورة تلازم متطلباته ثما يقع على المسلمين مع التزاماته بما يقع 
عليهم أنفسهم؛ وإن اختلفت طبيعة هذه الالتزامات على النحو الذي هبق تفصيله. من 
هنا يمكن القول أن السفير أو الرسول ملتزم برد ما قد يكون قد استحوذ عليه من رعايا 
امجتمع المسلم من أموال وأمتعة» قبل أن يحمل صفة السفارة أو الرسالة» كذلك هو ملزم 
بإسقاط ولايته عمن لا يحق له الولاية عليهم داخل بلاد المسلميئن يقول ابن حزم (لو 
نزل أهل الحرب عندنا تجارا بأمان» أو رسلا أو مستأمنين مستجبرين؛ أو ملتزمين لأن 
يكونوا ذمة لنا فوجدنا بأيديهم أسرى مسلمين أو أهل ذمة؛ أو عبيداء أو إماء 
للمسلمين؛ أو مالا لمسلم؛ أو ذمي فإنه ينتزع كل ذلك منهم بلا عوض أحبوا أم 
كرهواء ويرد المال إلى أصخابه ولا يحل لنا الوفاء بكل عهد أعطوه على خلاف هذاء 
لقول رسول الله صلى الله عليه وسلم "كل شرط ليس في كتاب الله فهو باطل" '". 

كذلك يلتزم بالبعد عن ارتكاب الأعمال العدائية ضد المسلمين خاصة ما يمس أمنهم 
مباشرة مثل أعمال التجحسسء وقد أفتى بعض الفقهاء بأنه لو اطلع على بعض أسرار 
المسلمينء حي إذا عاد إلى بلاده عاد بضرر على المسلمين لأنه سوف يدل على عورات 
المسلمين» وسوف يلحق بهم أذى كبيراء ففي هذه الحالة يكون للإمام حبس الرسول 
للأمآن ققط: أي حتحره ومنعه من السبفر و ليس سحنه *". 

لكن ذلك قد يكون مردوده-طبقا بدأ المعاملة بالمثل-منع سفير المسلمين من العودة 
اليهم بإتباع نفس المسالك العدائي معه, لذلك قد يكون من الأحدى في مثل هذه 
الحوادث-التجسس-إما إعلان السفير شخصيا غير مرغوب في بلاد المسلمين» فيخرج 
ويرد إلى مأمنه في بلادهءٍ أو بالاتفاق المتبادل مسبقا على تحريم بعض الأفعال الي يحق . 
عوجبها معاقبته» وبذلك يتجنب اتباع نفس المسلكء نزولا عند المعاملة بالمثل. 


كما أنه ملزم كذلك بأن لا يكون عونا على تحطيم العقود والمعاهدات بين بلده و 
بين المسلمين» فعلى سبيل المثال لو رفض السفير أو الرسول العودة إلى بلاده مفضلا 
البقاء بين المسلمين وكان ثمة تعاهد على غير ذلك؛ منع منه لأن المسلمين عند شروطهم 
إلا إذا ثبت أن المصلحة في بقائه وإقراره دون عودته إلى بلده أنفع من إرساله؛ والأصل 


.1١15-1١577ص انظر: د.عبدالخالق النواوي» مرجع سابق»‎ )١( 
.7١ انظر: ابن حزم» احلي, مر ججحع سابق» ص؟7؛ ص‎ )3( 
.١ ٠ ١ص (5؟) انظر: السفير التابعي» مرجع سابق»‎ 
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في ذلك أن الرسول صلى الله عليه وسلم رفض إقرار رسول قريش إليه بعد صلح 
الحديبية بين المسلمين؛ بعد أن اطمأن قلبه بالإسلام» وأمره بالعودة إليهم قائلا "إني لا 
أخحيس بالعهد؛ ولا أحبس المبرود-جمع بريد-ولكن ارحع إليهم فإن كان في قلبك الذي 
فيه الأن فارجع" 9, ذلك لأن قريشا صاحوا الني صلى الله عليه وسلم فاشترطوا عليه 
"إن من حاء منكم م نرده عليكم؛ ومن جاء منا رددتموه علينا فقالوا: يارسول الله 
اتكتب هذا؟ قال: نعم إنه من ذهب منا إليهم فأبعده الله ومن جاء منهم فسيجعل الله 
له فرجا ومخرجا" 0 7 

ويلحق بالالتزامات أيضا أنه لايحق له الاحتجاج بأمن سفارته لارتكاب مايضر 
المسلمين» ذلك أن الإسلام لايسمح-على خلاف القانون الدولي الحديث-بوحود حرم 
آمن ف بلاد المسلمين إلا لبعض الأماكن المقدسة الي شهدت لا الأصول المنزلة بذلك» 
وحرى عرف المسلمين على التسليم لما بهذه المكانة» خاصة مكة والمدينة» وماجاورهماء. 
وعليه فإن مكان إقامة السفير» أو ما يسمى في الفقه الدولي .مقر البعئة ليس له هذه 
الحرية الي تمس استقلال المسلمين وسيادتهم 7 ولكن عدم وحود هذه الحرية لا يعئي 
اللحوء إلى الأعمال اليّ لا تنفق وقيم المسلمين وأخلاقهم, أو التخلي عن اتخاذ كافة 
الوسائل لحماية دار البعثة ضد أي عدوانء ومنع أي إخلال بأمنهاء وصيانة كرامتها ما 
دامتت تودي دورهاء حسب ماهو متفق عليه نصا أو عرفا. ش 


5١ص انظر: الشوكاني» مرحع سابق» ج8؛‎ )١( 

20( انظر: ابن حزم امحلي» مر جع سابق؛ جلا 0 أخرة 

(") انظر: السفير التابعي» مرجع سابق» ص14١١-75١.,‏ 
اه 


المطلب الخامس : 
ا مستضعفون في الأرض. 


لحر اع نجع قداة وباك زف ا ال اف 1 اذ 
الافتقار إلى مصادر التمكين في الأرض» وتقرير المصير في النظر إلى الكون والخياة من 
حولهمء في الوقت الذي امتلكت فيه عناصر أخرى هذه المصادرء فإذا بها تسنتعلي غلى 
هذه الفئة المستضعفة» وتأبى أن تنزها الدرحات الذنيا في سلم القوة في ا لتعييدش 
هكذا مسلوبة الإرادة في رفع الظلم و الاستبداد الواقعين عليها. 

..أولا - دلالات الاستضعاف: 


'الضغف في اللغة تقيض القوة؛ وهو أيضا قلة الحيلة, والعجزء 5 والمهزال 
والذلة؛ والمستضعف هو الذي يتضعفه الناى ويتحبرون عليه في الدنيا للفقر ورئائة 
الحال2'7؛ فكأن الاستضعاف في حقيقته فقدان لحرية اختيار الخركة في الحياة والإسلام 
خينما يخاطب الإنسان بأحكامة عا يحميه أولا لكي يكون اجتياره؛ ومن ثم الترامه 
صاذرا عن قناعة ثامة» فإذااما وضعت العراقيل أمام اختيار الإنسان» أبر م الإسلام 
المؤمنين به التذحال ولو بالقوة لإزالة هذه العراقيل لأن. وجودها تكريس لحالة, 
الاشتضعاف الصَاد عن سسبيل الله «إوفالكم لاتقاتلون في سبيل | لله والمستضعفين من 
الرجال والنساء والولدان يقولون ربنا أخرجنا من هذه القرية الظالم أهلها واجعل لنا 
من لدنك وليا واجعل لنا من لدنك سلطانا نصيرا» ”) إنه التحريض على الجهاد ف 
سبيل | لله والسعي إلى إنقاذ المستضعفين» ليس يبمكة وحدها وإن فهم سياق الآية على 
أنه خاص بأهلها 7" رلكن ف لويد لا سيقت م بد رين 
الموجز لمعنى الاستضعاف د تتمخض دلالات له. 

فالاستضعاف سنة من سنن الله في ابتلاء امجتمعات السياسية» وابتلاء بعض فئاتها 
يبعض «إوجعلنا بعضكم لبعض فتنة4”": ومنه ابتلاء المستضعفين بالأقوياء» والأقوياء, 
بالمستضعفين» ليعرف مآل هؤلاءء ومآل هؤلاء في النهاية» ولتجري فيهم سنة أخرى من 
خلال التدافع وهي سنة تداول الأيام بينهم حتى يستبين انحق من المبطل طؤوتلك الأيام 
نداوها بين الناس وليعلم الله الذين آمدوا ويتخذ منكم شهداء والله لا يحب 
الظالمين”". 


)١(‏ انظر مادة ضعف في: أبن منظورء مرجع سابق» ص/50485-156481. 
)١(‏ النساء/ ه/,. 
(5) ابن كثيرء تفسير القرآن» مرجع صابق» ج١21‏ 60؟5. د 
(5) انظر ما أورده سيد قطب» في ظلال القرآن» مرجع سابق». ع 0 و 7 
(5) الفرقان/ 7١‏ 
(5) آل عمران/ .١5١‏ 
يات 


كما أن بحيء الاستضعاف كسنة إهية لا يعن أنه وضع مفروض أو قدر مقدور لا 
راد له؛ إنه- كغيره من السنن-له أسبابه الي تمعل البعض يستعلي على البعض الآخرء 
وهو وضع مصطنع تنحكم فيه دوافع وأغراض لم يكن بدمعها من الانقسام إلى فق ة ها 
السطوة والسيطرة؛ وأخرى ليس لها إلا الإذعان لأنها "لاتملك من أسباب القوة المادية 
الوسائل الفعالة للمقاومة» فتستسلم وتستكين لما يريده هؤلاء من شؤون العقيدة والحياة» 
من دون اعتراض أو مناقشة"2"0, 

كذلك فإن الاستضعاف حالة من حالات علاقات القوى؛ الناتج عن الاستخفاف 
والاحتقار» وتقليل الاعتبار لفئة أخرى من امجتمعات» أو الشعوب أو الأفراد, وكذلك 
كان حال فرعون مع قومه, «إإن فرعون علا في الأرض وجعل أهلها شيعا يستضعف 
طائفة منهم. يذبح أبناءهم. ويستحيي نساءهم. إنه كان من المفسدين7”6": إن تمححض 
الاختلال عن البطش والتنكيل والاعتداء على الحرمات؛ ينبت أن حركة الحياة معه لا 
تعرف إلا مسارا واحدا هو مسار الأقو ياء 'بعيدة عن المباديء الأساسية ال تحكم 
السنلوك الإنساني فتخطط له طريقته في العلاقات العامة والخاصة وف طبيعة التعامل. 

ثم أن الاستضعاف وضع مستهدف وعخطط له من قبل السلطة القوية؛ حتى ترسخ 
ف قناعة الفئات الضعيفة أن لا مفر من الاصطباغ بصبغة ماتراه كقول فرعون «إما 
أريكم إلا ما أرى4”"؛ ذلك أن الشعور السائد لدى هذه السلطة أن المستضعفين لا 
يملكون أمر تقرير مصيرهمء أو اختيار قناعاتهم أو التحرك. في حياتهم إلا من خلال ما 
يقررونه أو يختارونه لهم في شؤون الإبمان والحياة» والمصير. | 

ويضاف إلى ماسبق أن الاستضعاف قد يؤدي-مع الاستكانة لموقفه-إلى نوع منن 
أنواع العبودية لاستيداد الأقو ياء» الأمر الذي قد يعطل كل محاولة للانتفاضة أو التمرد 
على هذا الوضع المقلوبء ما دامت السلطة القوية تلعب على ور الادعاء بأنها الأوعى 
عصالح المستضعفين, والأحدر برعايتها أو الادعاء بأن لما علاقة بالآلمة البيّ تضر وتنفع». 
ومن ثم تحب الها الطاعة كواسطة بين هذه الآهة وهؤلاء المستضعفين © 

ثانيا - الإسلام ودواعي التدخل لنصرة ا 0 لمستضعفين: 

حيئما يأمر الإسلام أتباعه بالتدحل لتحقيق الأمن للمستضعفين لا ينطلق من. دعوة: 


١(‏ ) انظر: محمد حسين فضل الله مع الحكمة ف حظ الإسلام» بيروت: مؤسسة الوفاءء 1548 ص57. 
(؟ ) القصص/ 4. 
( ) انظر: مع الحكمة ف حظ القرآن» مرجع سابق» ص/78-117. 
(؟ ) غافر/ 79. 
زه ) انظر: محمد حسين فضل الله؛ مع الحكمة؛ مرجع سابق» ص58؟. 
(5 ) المرجع السابق. 
.5 


لا سند لهاء وإنما يقيم الحجة على مسلكه هذا من أوجه عديدة. فهو يأمر بالتدحل لأن 
الشرائع السماوية كلها تتكامل في ضرورة رفع الظلم عن الضعفاء (2: ولأنه لا يمكنه أن 
يقر الظلم في الأرض في الوقت الذي جعل "أفضل الجهاد كلمة حق عند سلطان 
جائر”"» وجعل عدم الأخذ على يدي الظالم مقدمة للسقوط في دائرة ظلمه؛ ثم في 
دائرة عذاب الله لأن الناس إذا رأوا الظالم فلم يأحذوا على يديه أوشك أن يعمهم الله 
بعقاب مه © 


والإسلام يأمر من وجه آخر بالتدخل لنصرة المستضعفين لأنه حين يفعل ذلك يوكد 
إرداته في تحرير الناس من أسر التجبر والتكبر» والاستبداد» فمحال أن يطالب الناس بحرية 
الاختيار العقيدي دون إكراه؛ في الوقت الذي لا يملكون فيه من معاني الحرية شيئاء من 
هنا أوحب ضرورة التدعل بالقتال لو لزم الأمر "ومالكم لاتقاتلون في سبيل الله 
والمستضعفين" الآية» إن في ذلك برهانا على أنه "لاينظر فقط في حمايته للضعيف إلى 
الأمم والقبائل ال ضرب عليها الذل؛ بل ينظر إلى وجوب حماية الشعوب الي أرهقها 
الطغيان» وأضعف النخحوة فيها الاستبداد" © 

ويشفع للإسلام في التدخل من وجه ثالث أنه يأبى أن تقع فئات هي بطبيعة تكوينها 
النفسي والاجتماعي والبدني لاتستطيع حيلة أو تدبيرا لأمن أنفسهاء تجاه من يتحكمون 
قي رقابهاء ففئات مثل المستضعفين من عجزة الرحال والنساء والولدان» لا يمكن أن 
يتركها الإسلام على ما هي عليه دون أن يرفع عن كاهلها ما تعانيه 7 لأنه يتحرك في 
الارض لينشر العدل فيها ويستجيب لمن ناداه "ربنا أخرجضا من هذه القرية الظالم 
أهلها.."؛ ويواخذ بالمقابل الذين يعيشون في الأرض فسادا وجورا إإنما السبيل على 
الذين يظلمون الناس و يبغون في الأرض بغير الحق. أولنك هم عذاب أليم4”. 

وئمة وجه رابع للتدخل لنصرة المستضعفين وهو أن الإسلام يريد إزكاء الوعي لدى 
هذه الفئة لادارك أن هناك واقعا آخر غير واقعهم المهيمن عليهم, واقعه هوء الذي يستند 
إلى تصريف العبودية لله وحده وإزالة الضعف, فلا يكون عليهم اخثيار منهج الجيروت 
المفروض عليهم: ومن ثم اخختيار الركون إلى الاستضعاف "". 


.6 1-6 ٠ انطر في ذلك: الشيباني» مرجع سابق» ص» ص‎ )١( 

(؟) وفي رواية "كلمة عدل" انظر النووي:. رياض الصالحين؛ مرجع سابق» ص .٠١‏ 

(©) انظر: المرجع السابق» ص8١١.‏ 

(4) انظر: الشيباني» مرجع سابق» ج١)‏ ص١٠6.‏ 

(5) انظر: سيد قطبء في ظلال القرآن» مرحع سابق» ج؟ء ص8١7.‏ 

(5) الشورى/؟4. 

(1) انظر: الحوار بين المستكبرين والمستضعفين في سورة سبأ الآيات 517-11. 
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أما الوجه الأخير فإن الإسلام بتدخله لنصرة المستضعفين إنا يرمي إلى تصحيح الفهم 
المعرج لسنته في تسخير الناس بعضهم لبعض وفق قوله تعالى "نحن قسمنا بينهم معيشتهم 
في الحياة الدنيا ورفعنا بعضهم فوق بعض درحات ليتخذ بعضهم بعضا سخريا" 00 
فالإسلام لا يقر بذلك استعباد الناس باسم التسسخير» وإنما يريد توظيف الاعلاف في 
أسباب المعيشة بينهم لتظل الحاجة إلى التعاون والتراحم بينهم؛ ولتحقيق التكامل-من 
خلال التنوع في القدرات-في عمارة الأرض وإصلاحهاء وليس لتخخريبهاد أو إفسادها. 

1 حدود التددخل لتحقيق الأمن للمستضعفين: 

هناك حدود خمسة لهذا التدحل تشكل في بحملها بجموعة من الضوابط الى لا يمكن 
الفكاك منها. وأول هذه الحدود أن الإسلام لم يكن لينحي أسباب الاستضعاف عن . 
حياة بعض الأمم والشعوبء ليقيم على حطامها أسباب أخرى له وإلا لصار شكلا من 
أشكال البغي الذي يستيز خلفه خطأ مفهوم الاستعمار”"؛ ولعل الفرق الأساسي بين 
تدخحل المسلمين» وبين التدحل بالبغي) هو أن الأسباب الى برر من نجلاها البغي قد أدت 
إلى رفضه ورفض ممارساته. والجهاد للخلاص منه. ولاتزال آثاره في التخلف والتبعية 
اللذين سقط فيهما كثير من بلدان العالم الثالث؛ تشهد على الفساد والخراب اللذين لقا 
بهذه البلدان؛ أما الأسباب الي برر من نخلاها تدخل المسلمين لنصرة المستضعفين فهي 
التي أدت إلى الرزحيب بفتوحاته وتفضيل شروط الإسلام معهاء لأن هؤلاء المستضعفين 
وحدوا فيها العدل والرحمة وغيرهما من القيم الي انتهكت حدودها قبل تحرير المسلمين 
هم 0 

والحد الثاني هو أن نصرة المستضعفين لا يحرص الإسلام عليها بغير إقامة الحجة على 
القيادات الي تفرض سياسة الاستضعاف» بل وبغير تحذيرها من عاقبتهاء وكذلك فعل 
الرسول صلى الله عليه وسلم مع ملك الروم» وملك الفرسء لما أرسل إليهما يحذرهما- 
إن رفضا الإسلام» وأصرا على تعبيد الناس ههما-تحمل أوزار ذلك كاملة ©©» فلما رفضا 


.١177ص الزحرف/ 7 انظر في معنى سخريا: ابن كثير» تفسير القرآن مرجع سابق» ج4:‎ )١( 
لأن مقهوم الاستعمار مشتق من مادة عمر» ودلالاته في الأصول المنزلة وما يستنطبه من قيم ومقاصضد‎ (32) 
شرعية ترتكز عليها حقيقة الاستخلاف؛ في إصلاح وعمارة الأرض؛ وهذه القيم.وتلك المقاصد لابمكن أن‎ 
تلتقي بحال مع نهب الأمم واستعبادها وتدمير ممتلكاتهاء والاعتداء على حرماتهاء وغير ذلك من أعمال‎ 
التتخريب الي أقيم عليها البغي في احتلال كثير من بقاع الأرض» وسمى ذلك استعمارا تلبيسا وتضليلا. انظر‎ 
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كان الإيذان بروال ملكهماء وقد زال في عصر الخلافة. 

والحد الثالث .مقتضاه لايشجع الإسلام السياسات الي تقوم على نصرة المستضعفين» 
إلا إذا انطوت على قيم كتلك الي يرى المسلمين عليهاء ولذلك فإن الرسول صلى الله 
عليه وسلم أيد حلف الفضولء وذكر أنه لو دعي اليه في الإسلام لأحابه ليس تنفيذا لما 
أقره المتحالفون» وإنما لتنفيذ الذي عاهد عليه الأنبياء والمؤمنون» من أن يكونوا دائما مع 
المظلومين من الضعفاء على الظالمين الأقوياء ©. 

أما الحد الرابع فإن الإسلام يلزم المسلمين بأن يكون رائدهم في التدحل لنصرة 
المستضعفين هو ابتغاء وجه الله وحدهء ومن هنا يمكن فهم الحكمة الإلهية في ذكر الفرق 
بين القتال الذي يقوده المسلمون وقتال غيرهم عقب ذكر الأمر بالتدحل لنصرة 
المستضعفين #الذين آمنوا يقاتلون في سبيل الله والذين كفروا يقاتلون في سبيل 
الطاغوت4”". 

أما الحد الأخير فعماده أن الإسلام لا يلزم المسلمين بالتدحل بلا سابق إعداد حسب 
فته الواقع» أو أن يكون تدخلهم على حساب نقضهم لالتزامات وعهود بينهم وبين 
غيرهم: أو أن يكون بابا لتوريطهم في صراعات وحروبء وليس من ورائها إلا 
الأضعاف وتبديد القوة» ومن ناحية أحرى فإن الإسلام لايلزم المسلمين بالتدخل لنصرة 
غيرهم في بلادهم غير المسلمة» في الوقت الذي يكن فيه إخوانهم في هذه البلاد من 
سياسات أشد وأقسى للاستضعاف بسبب دينهم وعقيدتهم. 
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المبحث الثالث 
أهم مصادر تهديد الأمن في التعامل الخارجي 
غين عن البيان أن اامجتمع السياس المسلم لم يعد يتحرك وحده في ساحة السياسات 
والمواقف العالمية» ول تعد له السيطرة أو سيادة القرار كما كان ف صدر الإسلام فقد 
تغيرت الأوضاعء» وتداعت عوامل السقوط الحضاريء فإذا بامجتمع المسلم يتبادل المكانة 
حتى انتهى به المطاف إلى الوقوع في برائن التخلف بكل أبعاده» مثله ف ذلك مشل كثير 
من امجتمعات الضعيفة اليّ احتلت مكانة ليست أقل منه تخلفا وتبعية. 


ورغم ذلك أريد للمجتمع المسلم- ولايزال يراد له-أن يظل ف هذه المكانة المازدية 
وأن تبقى محاولات خحروجه من هذا المأزق الحضاري بحرد صيحات أو دعاوى لا فاعلية 
فيها ولا نشاط عا يخدم الأقوياء غيره» حتى إذا كشف عن ويه أو آخخر من وججوة 
الصحوة والنهوض والتجديد للتخلص ماهو فيه كان التهديد والتلويح له بالقوة؛ 
والسعي إلى تصدير معاول التصدع والانشطار بين دوله؛ وهنا تبرز في المقدمة أعمال 
التجسسء والاغتيالات» والانقلابات العسكرية؛ والاشاعات والحصار الاقتصادي» 
والتحطيم المعنوي بصوره المختلفة» فإن لم يجد كل ذلك انتقل التهديد بالقوة» وتصدير 
معاول التصدع إلى طور حديد هو طور ممارسة القوة نفسهاء دون اعتبار لأية قيم أو أية 
أعرافء إلا ما يفرضه منطق القوة. 

وهكذا تتداعى على المسلمين أسباب متعددة للاستضعاف كي بمارس الاستخلاف 
الحضاري لا على مقتضى ما تفرضه شريعتهم المنزلة ال تضمن وتحفظ لهم شروط الأمن 
وشروط توافر بيئته» وإما على مقتضى تشريعات وضعية ليس من ورائها إلا الانسلاخ 
العقيدي وتذويب الهوية» حيث افتقاد شروط الأمن وشروط توافر بيثته؛ ويبلغ الأمر 
مداه في الخطورة إذا ما رصدت عدة ظواهر مهمة تحيط بالمجتمع المسلم المعاصر لتضع 
أمنه في حركة تعامله الخارجي ف مأزق. ش 1 

وأولى هذه الظواهر تفاقم خطر الوجود اليهودي في المنطقة العربية-وهي جزء 
لايتجزأ من امجتمع المسلم-وبغض النظر عن الأسباب الي مكنت لهذا الوجود في هذه 
المنطقة» أو الي شجعت- ولاتزال تشجع-على استمراره؛ إلا أن حقيقة كونه تعبيرا عن 
صراع حضاري لا الوجود العربي فحسب بل والوجود الإسلامي أصبحت لا تقبل مراء 
أو تشكيكا. 

أما الظاهرة الثانية فهي اتفاق استراتيجيات القوى الكبرى المسيطرة على بحريات 
الأمور ف امتمع الدولي المعاصر على الحفاظ على نوع من التوازن الذي يكفل لها إناز 
ما تراه مهما من مصالحها القومية بغض النظر عن تداعيات ذلك إسلامياء وزاد الأمر 

مامه 


سوعا أن كتزاامن الدول المسلنه طخت كمي نفسها ين هله الاستراتيجيات بقطع 
النظر عن توافق أو عدم توافق ذلك مع المصالح العامة للمسلمين ككل. 

والظاهرة الثالثة تمحض بيثة اجتمع المسلم عن مصادر لتهديد أمنه داخلياء مع 
الإحفاق في التصدي لهاء فأصبحت حصونه مهددة من داخحله, وأصبح عجزه عن مطالبة 
الآخعرين باحترام أمنه فاقدا لمصداقيته» لأنه فشل في التعبير عن هذا الأمن أو تجسيده في 
واقعه المعاش. 

ورابعة الظواهر تزايد تفجر المشكلات الأمنية بين الدول المسلمة؛ ما عطل فرص 
الاتفاق على كلمة سواء لحل هذه المشكلات بنفس القدر الذي أعطى الفرص لتحويلها 
إلى صراعات إقليمية» بل ودولية أحياناء بفعل تدحل أطراف إقليمية» أو دولية غير 
مسلمة: لها مصالح كثيرة في هذا التدحل. . 

وتبقى الظاهرة الأخخيرة هي أكثر الظواهر خطورة؛ إنها ظاهرة تضاعف إمكانات 
تهديد أمن الوجود الإنساني المعاصر» بفعل التقدم الخطير في الأساليب التقنية العسكرية 
القادرة على تدمير الأعضر واليابس معا في أرجاء الأرض جميعهاء وبذلك يتساوى 
امختمع المسلم مع غيره من المجتمعات الاخرى في إمكان التعرض لهذا التهديد العام» 
وأضحى يقتسم معها نصيبا في ورطة الأمن عالميا. 
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المطلب الأول 
الاعتداء على أراضي المسلمين 

لاينفك العدوان وحب المسيطرة والتمدك يلازمان النفس الإنسانية مذ خلق الله 
الأرض ومن عليهاء بما قد يفضي إلى القتدال والحروب» يقول ابن خلدون "اعلم أن 
الحروب وأنواع المقاتلة م تزل واقعة في الخليقة منذ براها الله وأصلها إرادة انتقام بعض 
البشر من بعض» ويتعصب لكل منها أهل عصبيته فإذا تذامروا لذلكء» وتوافقت 
الطائفتان» إحداهما تطلب الانتقام» والأخرى تدافع كانت الحرب؛ وهو أمر طبيعي في 
البشر لا تخلوا عنه أمة ولاجيل؛ وسبب هذا الانتقام في الأكثر إما غيرة أو منافسة» وأما 
عدوان, وإما غضب لله ولدينهى وإما عضل للملك وسعي قُ تمهيده" 0 

ولذلك كانت سنة الله في خخلقه أن تكون حركة التدافع في الحياة سجالا بين فريقين 
فريق الباطل الذي إذا تولى في الأرض سعى ليهلك ما فيها وينشر الفساد, والفريق الآخر 
هو فريق الحق الذي إذا استخلف في الأرض سعى ليقود أممها إلى مافيه المدى والصلاح» 
والمسلمون ليسوا بدعا في أن بحري عليهم سنن الله في الابتلاء باعتداء غيرهم عليهم؛ 
وانتقاص أطرافهم وأراضيهم من حوهم بفعل ذلكء وقد شرع الله الجهاد للاستجابة 
لهذه السئن وفق ما تمليه الإرادة الإلهية-من ضوابط وشروط وقيم فيه-وليس للصدام 
معها أو الحروب منهاء وهكذا يظل الجهاد سلاح الأمة الدائم في وجه أي عدوان» ويظل 
إعداد القوة أمر الا يقبل إلا الجد والاجتهاد الدائمين لاستيعاب كافة أشكاطاء ويظل 
الرباط بها-أي القوة-لازما ف حذر ويقظة:؛ وإلا لأصبح الوحود الحضاري للأمة ف 

والناظر قي الخبرة الإسلامية منذ عصر النبوة يجد أن ثمة حالات متغنددة يتجسد! 
تعالى فيها سنته في ابتلاء الأمة بعدوان غيرها على أراضيها. | 

فهناك حالة إعلانها الانتماء الحضاري إلى دينهاء والثبات عليه» والدعوة إليه» ورفض 
منطق ما يضاده من مذاهب وأفكار» وشرائع. فهنا يصير العدوان من قبيل عحاولة زعزعة 
الثقة في هذا الانتماء تمهيدا لاستتصاله. ش 

وق هذه الحالة من العدوان قد يسو العدو على !ا لسلمي ونه يكانهي ااتصديات 
الكثبرة ف الأنفس» والأموال؛ واحتلال الأراضيء لكن مآله النهائي الإخفاق إإن الله 
يدافع عن الذين آمنوا. إن الله لايحب كل خوان كفور. أذن للذين يقاتلون بأنهم 
ظلموا وإن الله على نصرهم لقدير. الذين أخرجوا من ديارهم بغير حق إلا أن يقولوا 
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ربنا ١‏ لله..04". ولعل ما حدث للمسلمين يوم بدر في عصر النبوة يقف دليلا على هذه 
الحالة. 


وهنا حالة العدوان بفعل الضعف ف إعداد القوة للدفاع عن أراضي المسلمين الأمر 
الذي يدفع إلى استغلال هذه الثغرة في انتهاك أراضيهم في أية ناحية من نواحيهاء بقطع 
النظر عن سيب الو ع» وقد حاولت قريش أن تستغل ضعف المسلمين بعد أحد. 
فعاودت الكرة في الخندق» لكن سرعة الاستجابة وإعداد ما كان متاحا لدى المسلمين 
من قوةء وحفر الخندق» ثم التأييد الإلمي قبل ذلك وبعدهء كل ذلك عوض المسلمين 
فارق القوة بينهم وبين قريش حتى تحقق لهم النصر. 

كذلك هناك حالة العدوان بفعسل تبدد القوة المسلمة وانتشار طاقاتها في نزاعات 
وخلافات داخل امجتمع المسلم لا ناتج منها إلا المزيد من التمزق والعجز والضعف هنا 
تكون الفرصة مواتية لانتهاز هذا التردي بالقيام بأعمال عدائية تحاه تغور المسلمين 
وأراضيهم لوقف مسيرة الدعوة من ناحية؛ ولتكريس الفتن داخلياء وماحدث ف نهاية 
عصر الخلافة الر اشدة خير شاهد لذلكء لما تكررت الاعتداءات على بعض أطراف 
الخلافة في الوقت الذي كانت فيه الدماء تنزف من الجسد المسلم بفعل الحسروب 
الداحلية. | 

وهناك حالة العدوان الذي يؤازر فيه أعداء المسلمين بعض القوى لتتولى كفايتهم 
العمل العدائي ضدهم؛ وهو نوع من التحالف على البغي وإن كان بشكل غير سافر» 
ويحدث حين يدرك هؤلاء الأعداء أن القوة الوسيطة قادرة على تنفيذ ما يريدون من 
أعمال عدائية دون تدخل مباشر منهم, ويأتي نموذجا لذلك ما حدث من تمردات بفعل 
قوى خارجية في عصر الخلافة. 

كذلك هناك حالة العدوان الذي تتحالف فيه أكثر من قوة واحدة-وإن تعددت 
نحلهم و مذاهبهم-لتداهم أراضي المسيلمين ونواحيهم؛ ففي هذه الحالة يصير العدوان 
والاحتلافات النحلية والمذهبية في بوتقة واحدة هي الاحتماع على قتال المسلمين 
واستضعافهم, وفي الخندق تجمعت قوى متعددة لم يكن ثمة رابطة بينهما إلا تصفية 
الوحود المسلم داحل المدينة» رغم أنها كانت أخلاطا شتى من قريش واليهود؛ 
والمنافقين» ومن مالأهم على نفس موقفهم تجاه المسلمين» ولذلك سماهم القرآن 
"الأحزاب" في إحدى سوره الي جملت نفس الاسم. 

هذه الحالات على تنوعها تبيبن مدى ما يمكن أن يتعرض له أمن المسلمين من خلال 
اخمتراق بعض أراضيهم لتسقط في أيدي غيرهم: وهذه المسألة شغلت جانبا مهما في 
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احتهادات الفقهاء وهم بمعرض محاولة تكييف هذه النواحي» من حيث استمرارها جزءا 
من دار الإسلام» أو انقطاعها عنهاء دون دحول في تفصيلات كثيرة:» يمكن القول إن 
هناك أكثر من واحد في هذا الشأن. 


فثمة رأي قال به جمهور الفقهاء. ومؤداه أن ما أذ من المسلمين من أراض يصير 
من قبيل دار الكفرء لظهور أحكام الكفر فيها باعتبار أن المعول عندهم ف وصف الدار 
هو ظهور أو عدم ظهور الأحكام الإسلامية. 

وثمة رأي أخر قال به أبوحنيفة» ومفاده أن هذه الأراضي تظل من دار الإسلامء إلا 
إذا ظهرت فيها أحكام الكفرء وكانت متاحمة لدار كفر ممنوعة على المسلمين أي ليست 
في سلطانهم ومكنتهم؛ وزوال عنها الأمان الأول» وحل محله النوف أو أمان جديدء 
ولكن ليس بسبب الإسلام أو الذمة »بحيث يخشى معه المسلم أو الذمي أن يظهر بإسلامه 
أو بعمّل ذمته. 

. والرأي الثالث وقال به بعض الشافعية» وفحواه أنها لاتصير دار كفر حتى لو استولى 
عليها الكفار لقول الرسول صلى الله عليه وسلم "الإسلام يعلو ولا يعلى عليه" ولأن 
القول بتحوها إلى دار كفر معناه أنه لو تمكن المسلمون من استرداد هذه الأراضيء فإنها 
ف هذه الحالة غنيمة للذين استردوها من دون المسلمين من أهلهاء مع أنها في الأصل 
مملوكة لأهلها من المسلمين؛ إنما الصحيح أن تعود للمسلمين أهلها. 

وثمة رأي رابع قال به ابن تيمية؛ وخالف فيه ما سبق؛ لماسئل عن إحدى البلاد اليّ 
زال عنها حكم الإسلام فقال: "وأما كونها دار حرب أو سلم فهي مركبة فيها المعنيان 
ليست .منزلة دار السلم الي تجري عليها أحكام الإسلام لكون أهلها مسلمين» ولا ممنزلة 
دار الحرب الي أهلها كفار» بل هي قسم ثالث يعامل المسلم فيها مما يستحقه. ويقاتل 


الخارج عن شريعة الإسلام مما يستحقو"17), 


والواقغ أن انحسار السيادة الإسلامية عن بعض الأراضي بفعل العدوان يمكن النظمر 
إليه من زوايا ثلاث» الزاوية البشرية» والزاوية الإقليمية» والزاوية التشريعية. 

فمن ناحية» لاشك أن أهل الأراضي يظلون على انتمائهم إلى دار الإسلام بحكم 
إسلامهم أو ذمتهم, مالم يتغير ولاؤهم؛ وانتمائهم بتغير مايدينون به أيا كان دافع ذلك» 
كما أن هذه الأراضي من ناحية ثانية هي جزء من الرقعة الإقليمية لدار الإسلام لأنها 
قبل الاسيلاء عليها كانت كذلك» وسط النفوذ والسيطرة عليها لا ينفي هذه الحقيقة» 
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وإلا كان ذلك-كما ذهب بحق أصحاب الرأي الثاني -إيذانا بالتناول عن كل ما يسقط 
من أراضي المسلمين في أيدي غيرهم» بيد أن انتماء هذه الأراضي تشريعيا إلى دار 
الإسلام متوقف على غلبة العمل بأحكام الشريعة فيها رغم استحواذ غير المسلمين 
عليهاء فإن توافرت هذه الغلبة فلا شك في انتمائها التشريعي إلى دار الإسلام؛ وإن لم 
تتوافر سقط هذا الاتتماء بالقدر الذي يحال فيه بين العمل بأحكام الإسلام فيها. 

وحاصل القول أن هذه الأراضي تظل من هذه الزوايا الشلاث ناقصة سيادة الحكم 
الإسلامي عليها حتى تعود إلى دار الإسلام. 


رةه 


المطلب الثاني 
سياسة التعجويع أو حرب الغذاء 

وسياسة التجويع أو حرب الغذاء من الأساليب المتعمدة الي يقصد من توظيفها الحد 
من فاعلية بعض الأدوات الي يغلب عليها الطابع المادي في تحقيق أمن امجتمع المسلمء 
لأنها موحهة أساسا لشل حركة الاستخلاف في جانبها الإنمائي» وليظل أمله معلما 
باستمرار على إمكان سد النقص من الآخرين» وتحت ضغط هذه الحاجة لا يكون أمامه 
وقد عطل وشل استخلافه الإنمائي - إلا البحث عن مخرج» وهو غير واججده إلا عند 
القوى المتحكمة في مصادر الارتزاق والإطعام حوله؛ ومادام محتاجا ولا سبيل آخمر إلا 
مد اليد إلى الأخرين» فعليه أن يرضخ لما يملى عليه» ولو كان بشروط محرمة شرعاء وفق 
القاعدة الأصولية المبنية على حديث "كل شرط ليس ف كتاب الله فهو باطل". 

وهذا الوضع ما يعاني منه اممتمع المسلم المعاصرء خاصة وأن تطور الأوضاع داخله. 
ومن حوله تفرض عليه ضغوطا لسيت في صالحه أو في صالح البحث عبن مخرج ذاتي 
يتجاوز به محنة الغذاء أو مارسة سياسة التجويع ضد كثير من بلدانه» فهناك ضغط 
الفشل في السياسات الإنمائية داحل هذه البلدان» الي أور نت الفقر والدين والجوع 
ونقص الأموال والثمرات» وهناك الضغط الناشيء عن اختلال العلاقة الاقتصادية بين 
دول المسلمين نتيجة ضعف - ورا غياب - التكامل والتكافل» وهناك ضغط تزايد 
استخدام الغذاء كسلاح اقتصادي من قبل الدول الغنية - ومعظمها غير مسلم - لإمسلاء 
الشروط وفرض السياسات» وتغيير المواقف» وهنا ييرز سلاح القمح بالذات كسلاح 
أساسي في هذا المخطط المخطير ©. 

وهناك ضغط الاضطراب والاحتلال ف أوضاع وتطورات الاقتصاد العالمي» وتزايد 
المشكلات الي تكن منها المجتمعات المختلفة» خاصة مشكلات الدين والبطالة والتضخم 
والتبعية» والمجاعة» وغير ذلك ثما يعود مردوده في النهاية على المسسبلمين ويبقى ضغط 
حامس تفرضه السياسات الخاطئة في توجيه الموارد البشرية والطبيعية ذال كثير من بلاد 
المسلمين؛ ذلك أن هذه الموارد طط لها أن تكون وقود كثير من المعارك القتالية بين 
بعض هذه البلاد بدل أن تكون حشدا للتخلص من هوة الافتقار والتخلف والاعتماد 
على الآخر ين في مصادر الارتزاق والإطعام. ء: 

انطلاقا ئما سبق يمكن القول أن دلالات سياسة التجويع أو حرب الغذاء لا يمكن 
فهمها إلا مسن خلال استعراض بعض أنماطها الي تساندت الأصول المنزلة والخبرة 


)١(‏ انظر بصفة حاصة: د. حامد ربيع» سلاح الغذاء و مستقبز التعامل الدولي مع الوطن العربي» شؤود 
عربية» العدد التاسع والثلاثون» محرم ١14٠014‏ ه - سبتمير 2١984‏ ص 4١‏ وما بعدها. 
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الإسلامية في كشف ملامحها ومضمونها. 

ونقطة البداية في هذا المقام أن هذه السياسة قد تمارس ضد المسلمين في تعاملهم 
الخارجي» إما لأن الله سبحانه يسلط عليهم غيرهم بسبب ماهم عليه من عقيدة 
ليقتنوهم عن دينهم إن استطاعواء فهي هنا تكون سياسة تمحيصية ابتلائية لاكتشاف 
مدى الثبات على الإيمان ومدى الاستعداد للجهاد في سبيله» أو أن الله يسلط عليهم 
غيرهم بسبب ما هم عليه من ضعف ف العقيدة وركون إلى سياسة غير شرعية» وتخل 
عن شروط الاستخلاف العادل» فهناك إذا شكلان من أشكال ممارسة هذه السياسة ضد 
المسلمين: 


ألهما: التجويع لتمحيص الالترام العقيدي لدى المسلمين: 


وإعذة الشكل تل لداغردجا فما تفرض له السلكون"ق عهر الجرة قل المبضرة 1 
المدينة» حين اجتمعت قريش ومن ناوأها من المشركين - لما عجزوا عن قتل النبي صلى 
الله عليه وسلم - على منابذته ومن معه من المسلمين» ومن يحيمه من بين هاشم وبي 
المطلب» فيكتبوا بذلك كتابا تعاقدوا فيه على أن لا يناكحوهم, ولا يبايعوهم ولا يدعوا 
سببا من أسباب الرزق يصل إليهمء ولا يقبلوا منهم صلحا ولا تأحذهم بهم رأفة 
حتىيسلم بنو المطلب رسول الله صلى الله عليه وسلمء ليقتلوه» وعلقوا الكتاب في 
جوف الكعبة» وظلوا على ذلك ثلاث سنوات» فجهد المسلمون جهدا شديدا واشتد 
عليهم البلاء حتى كانوا يأكلون الخمط وورق الشجرء وكان أحدهم إذا ذهب ليشاري 
الطعام للمسلمين حيل بينه وبين ذلك» ورد من حيث أتى» ول يزل البلاء بالمسلمين 
حتى نصرهم الله بنفك هذا الحصار بعد أن جعل الله بأس المشركين بينهم شديدا 
فاختلفواء ونقض بعضهم العهد فأسقطوا العمل بالصحيفة» وبعد أن سلط على الصحيفة 
نفسها دابة أنت على ما فيها من شروط وكلماتء إلا بعض الكلمات الي تدل على 
الاوتعيي : 


هذه الواقعة تكشف بعض ما قد ينطوي عليه هذا الشكل من أشسكال ممارسة 
سياسة التجويع ضد المسلمين. وأول ذلك أن التجويع قد يأتي ضمن مخطط عام هو شل 
حركة الجماعة المسلمة ولو بحصارها الشامل وتضييق الخناق عليها في كل أو معظم سبل 
المعايشء والثاني أن التجويع في هذه الحالة لا يكون له من مقصد إلا تغيير القيم 
والأسس الي تقوم عليها القاعدة الإبمانية للمسلمين؛ والثالث أن التجويع أيا كانت 
شدته» فإنه لا ينال من وؤحدة الصف المسلم شيئاء حتى ولو بدت لوائح النصر بعيدة» 


)1 ) انظر تفاصيل هذه الواقعة في: ابن هشام» مرجع سابق. جح 1 ص 74الاوما بعدهاء د. عماد الدين 
حليل» دراسة في السيرة» مرجع سابق» ص 85 - 3 . 
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بقدر ما يوئق من عرى أواصر القيم بين الحاكم والمحكوم المسلمين؛ مراعاةء وعهداء 
وحفظاء والرابع أن التجويع لا سبيل معه إلى تقديم التنازل أو طاعة غير المسلمين» أو 
الخنضوع لسياسة إملاء الشروط الباطلة شرعاء والنامس أن التجويع في هذا الشكل 
مهما استشرت خطورته هو سلاح مؤقت,ء لأن مقاصده لن تحد سبيلها إلى الصف 
المسلم» ولأن تدخل القدرة الإلمية لرفعه بكافة السبل أمر متوقع دائما. 

والثاني: التجويع بسبب ضعف الالتزام العقيدي لدى المسلمين: 

وهذا النموذج ممتدا في الزمان والمكان, لأنه قابل للوقوع دائما في المجتمع المسلم بفعل 
ضعف العقيدة والوازع الديئ» مما يقود إلى افتقاد شروط الاستخلاف الصالح ووراثة 
الأرضء وهذا بدوره يقود إلى وقوع البلاء» وأشده التضييق في أسباب الرزق» بضنك 
المعيشة ومن أعرض عن ذكري فإن له معيشة, ضنكاً ونحشره يوم القيامة أعمى» 
اي وإذاقة لباس البوع والمنوف وضرب الله مثلا قرية كانت آمنة مطمئئة يأتيها 
رزقها رغدا من كل مكان فكفرت بأنعم الله فأذاقها الله لباس الجوع والخوف بما 
كانوا يصنعون4 '"» ومنع بركات السماء والأرض «إولو أن أهل القرى آمنوا واتققوا 
لفتحنا عليهم بركات من السماء والأرض ولكن كذبوا فأخذناهم بما كانوا 
يكسبون) ©2. 

والفرق بين البلاء في الشكل السابق من أشكال التجويع» رغم أن كليهما من سنن 
الله تعالى في ابتلاء خحلقه؛ إن البلاء هنا هو من صنع أيدي المسلمين لإقل هو من عند 
أنفسكم»# ”, أما البلاء في الشكل السابق فهو اختبار من صنع الله إنه هنا يدعو 
المسلمين إلى تغيير ما أحدثوه من خروج - بقطع النظر عن مداه - على نهجهم الإبماني 
ليعودرا إلى صحيح التزامهم؛ ومن ثم إلى قوة عقيدتهم؛ لأن سنته تعالى قد قضت لإإن 
الله لا يغير ما بقوم حتى يغيروا ما بأنفسهم» ) أما البلاء في الشكل السابق فإنه 
يدعو المسلمين إلى تثبيت أنفسهم على ما هم عليه دون تغيير ولو كانت تضحياته في 
الأنفس والأموال كبيرة» لأن ثباتهم على مبدئهم لا يمكن أن يكون بلا ثمن. 

لكن تغيير الخروج على النهج الإيماني في هذا الشكل الثاني من أشكال التجويع ليس 
له إلا سبيلان» أحدهما فققّه الذات» ومراجعتها لتصحيح المسار العقيدي» ومن ثم تحويل 
الضعف فيه إلى قوة» وعندما يصحح المسار تتنزل الرحمات» ويفيض العطاء والرزق 


(ث) طه /14؟١.‏ 
(5) النحل / .1١1١١‏ 
(5) الأعراف / 15. 
(4) آل عمران / .1١6‏ 
(0) الرعد / .١١‏ 
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«إويا قوم استغفروا ربكم ثم توبوا إليه يرسل السماء عليكم مدارا ويزدكم قوة إلى 
قوتكم»4 "2 «إفقلت استغفروا ربكم إنه كان غفارا يرسل السماء عليكم مدارا 
ويمددكم بأموال وبنين ويجعل لكم جنات ويجعل لكم أنهارا» ”". 

أما السبيل الثاني فهو الارتكا س في البغي وظلم النفس والركون إلى الضعف دون 
تصحيح نهجه؛ أو الإقلاع عن أسبابه» وهذا مفض - كما سبق القول - إلى محاولة 
تعويض التضييق في الأرزاق والمعايش باللجوء اك سبحانئهة من قوى 
الاستخلااف الباطل في الأرض» وهكذا يخرج المسلمين من تضييق الجوع إلى تضييق 
الحركة والوجحهة والقصد. لتحول ولائهم إلى غير عقيدتهم» وما دام كذلك فإنهم 
يدينون هذه القوى بالتسلط والاستكبار عليهم. © 

والتسليم بسلطان غير سلطان العقيدة في اللجوء إلى الارتزاق» له لغزاه في ممارسة 
سياسة التجويع ضد المسلمين» ذلك أن قبوههم هذه السياسة دون تغيير واقعهم يعني 
ارتضاءهم الارتكاس في أوضاع ليس من ورائها إلا التخلف الحضاريء وأوها الانزواء 
إلى التواكل والتبعية» وهو نوع من الركون والاستناد إلى الظالم والظلمة «إولا تركنوا 
إلى الذين ظلموا فتمسكم النار#» وثانيها العجز عن إدراك فقه الواقع نتيجة الفقه 
الخاطيء للدين خاصة ف ناحية الاستخلاف الإنمائي» وهو أحد أبعاد مرض انفصام 
الشخصية الذي أصاب المجتمع المسلم في تعاملاته الخارجية» والثالث التفريط في قيم 
كثيرة لا تنفصل عن أصالة الوجود المسلم كالاستخلاف», والعمل» والتكافل» وحرية 
اتفاذ القرار» والتوكل» والدحول في مضادات لهذه القيم هي مسخ لأصالتهم؛ 
كالاستضعاف» والعجز والتواكل والولاء للظالمين» والتعامل بشرائع وضعية» والوضع 
الرابع الدحول في لعبة قوى البغي والاستكبار ليكون المسلمون جزء من الصراع على 
النفود» وانتهاب ثروات الأمم والشعوب» وهذا مقدمة لتذويب الهوية؛ أما الوضع 
الخنامس فهو الاعتراف بسيادة النمط الاستهلاكي ورك روح المبادرة في العمران 
والإنماء» أيا كان الاستهلاك تزفيا أو غير ترفي» مما قد يحدث تناقضات بين أعضاء امجتمع 
المسلم قد تكون لا آثارها الاحتماعية الخطيرة. 
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المطلب الثالث 


أعمال التبجسس 

لا تخلو كتب الفقه الإسلامي - في أغلبهاء وف كلامها عن أحكام السير والجهاد - 
من باب تتناول فيه أحكام ابلاسوس» وقد جرت العادة في كثير من الباحثين أن ينقلوا 
ما ذكره الفقهاء في هذا الباب» إما مختصراء أو.عيوبا بشكل أو بآخرء مع أن التطور 
الشامل الذي تمر به امجتمعات المختلفة» اسيل رع ةر 
- إسلامياً - أكبر من كونها بحرد نقل ما ذكره الأقدمون من فقهاء الأمة: دون اعتبار 
لفقه الواقع وما تركه من آثار في دلالات وحقيقة التجسس» وخطورة مايستبطنه من 
ممارسات هدفها النهائي الاختراق المادي وانوي كنع م اكسات ررمي امن 
الود حرو ا ل وخارجيا. 


وهكذا أضحى التحليل السياسي لقضية التجسس محاطاً بكثير من الصعوبات إذا ما 
حاول الاقتراب منهاء خاصة وأن التطور المعاصر لأعمال التحسس أضاف أبعاداً جديدة 
لهذه القضية» البعد الأول أن الإنسان أو الشخص الطبيعي لم يعد وحده أداة التجسس 
القادرة وحدها على تنفيذ أغراضه؛ بعد أن دحل في ميدانه أدوات أخرى يديرها الإنسان 
مباشرة؛ أو بطريق غير مباشر عن طريق التحكم من بعد والحديث عبن الأقمار 
الصناعية وسفن الفضاءء والطائرات خاصة ما لا قائد لماء والسفن الملاحية» حربية أو 
غير حربية؛ وغير ذلك من أجهزة التصنت ورصد الأخبار» بل والحديث عن أدوار هذه 
الأدوات الجديدة - إذا ما قورنت مما كان عليه الوضع حين كان الإنسان هو أداة 
التجسس الوحيدة - ل يعد أمرا يقبل التورية أو التستز. 

والبعد الثاني أن تعدد أدوات التجسس قابله تعدد مماثل» ورمما يفوقه في الأساليب 
الي تنفذها هذه الأدوات» بفعل التطور التقئ والصناعي.. والثورة العلمية الي تمر بها 
اختمعات المعاصرة؛ بقصد الإمعان في إخفاء وتمويه العمليات التجسسية: وبالعالي 
فلتفويت فرص كشفها وتقويضهاء والذي لا شك فيه هو أن الدول المتخلفة - و من 
بينها الدول المسلمة - هي ضحايا هذا التعقد. وذلك التعدد في أدوات وأساليب 
التجسس» ليس بسبب الافتقار إلى إمكانات أو عدة التعامل مع هذا التطورء وإنما بسبب 
الافتقار إلى كيفية تسخير ما لديها من هذه الإمكانات وتلك العدة بالقدر الذي يسمح 
ها .مقاومة أعمال الناسوسية. 

والبعد الثالث أن التطور في أدوات وأساليب التجسس صاحبه تطور آخمر في طبيعة 
هذه الجرعة» ذلك أنها أصبحت - تستبطن - أو تقازن بها في كثير من الأحيان - 
مجموعة من الحرائم الأعرى» وهنا تبرز في المقدمة جرائم الرشوة؛ والسرقة» والاغتيالات» 


ده 


والقعل» والزنا للحصول على المعلومات ونقل الأخبار» ورصد بعض التحركسات 
والأنشطة» أو لتجنيد بعض العناصر ضعيفة الحوية للقيام بدور النائب في أعمال 


اللفيسل 


والبعد الرابع أن التجسس لم يعد مهمة محدودة المدة» بل قد يستمر لفترة طويلة حتى 
يتم اكتشافه» وربما استمر لفترة أطول دون اكتشافه» وإنها يوقف لانتهاء المقصد منه. 
خاصة وأن بعض أدواته - كسفن الفضاءء والأقمار الصناعية - مما لا قبل لكل بجتمع 
بالسيطرة عليهاء إلا إذا كان قادراً على مواجهتها بسلاح مضادء ولذلك م يعد الشغل 
الأساسي للعالم المعاصر الحديث عن شرعية التجسس من عدمه, وقد بات مقطا إلى 


التسليم بوجوده بل أصبح يشغله حقيقة إما إفساده أو على الأقل تقليل أضراره 
ومفاسلة. 


أما البعد الخامس والأخير» أن إسناد التعامل مع التجسس أصبح منوطا يجهات 
ار و 0 وهنا يبرز دور أجهزة 
الاستطلاع؛ والمخابرات» والشرطة والأمن؛ وإن كان كثير منها <اخاسيدي الول 


المتخلفة - قد وجه نشاطه أو اهتمامه- كثير من الأحيان - ليغدو أداة تجسس داخلي 
على رعايا هذه الدولة, لا لحمايتها وتطهيرها معن الفساصر الفاندة التوؤرظة ف أعسال 
١ 00‏ 


الى سس كلفد حيتي رقا ع امسا ا يا منها المس» 
واللمسء والاستبانة» والتثبت من الشيء» والبحثء والفحص ”", وجماع هذه امعاني 
البحث عن بواطن الأمور, ولذلك سمي الجاسوس» كذلك لأنه يتجسنس الأخبار ثم يأتي 7 
بهاء وقد جاء النهي عن التجسس ف القرآن الكريم في قوله تعالى اول تجسسوا "7 
وورد في الحديث "لا تجسسواء ولا تحسسواء ولا تباغضوا ولا تدابرواء وكونوا عباد الله 
إخوانا" ”"» والفرق بين التجسس - بالجيم - والتحسس - بالحاء - أن التجسس هو 
أستطلاع بواطن الأمور للغير» أما التحسس فهو طلبها للنفسء وقيل أن التجسس هو 
البحث عن العورات أما التحسس فهو الاستماع إلى حديث القوم» وقيل أن معناهما 
راحد هو تطلب معرفة الأخبار © وقد ورد في ذكر التحسس ف القرآن ف مقام الحخض 
عليه حين تكون غايته أخلاقية»كما في قوله تعالى يا بني اذهبوا فتحسسوا من يوسف 


.51714 - 5015 انظر: مادة جحسس فيْ: ابن منظورء مرجع سابق» ص‎ )١( 

.١؟‎ / الحجرات‎ )1١( 

(؟5) انظر: ابن كثير» تفسير القرآن» مرجع سابق» ح 4؛: ص ؟1١5.‏ 

(5) انظر المرجع السابق» وانظر أيضا ابن منظور» مرجع سابق» ص 5151 - 5171. 
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وأخيه ولا تيأسوا من روح اللدك ". 

وقد ورد ف الخبرة السياسية - كما سيره - وقوع بعض أحداث التجسسء كما 
ثبت أيضا أن التعامل مع كل حالة من حالاته كان يتم حسب القائم بهاء ومدى جحرمه 
ووقوع هذه الجريمة ف الجتمع المسلم يعطي التجسس بعض الدلالات المهمة. 

وأولى هذه الدلالات أنه تعبير عن اخختراق داخلي مطوع لصالح غير المسلمين» فهو 
اختراق من ناحية لأنه عمل مدبر لا يعدو أن يكون محاوزة للقيم والأعراف والمثاليات 
الي ينبي عليها كيان امجتمع المسلم ووجوده. وهو داخلي من ناحية أخرى لأنه إنما ينفذ 
إلى داخل امجتمع المسلم ليصيب منه ما لا ينبغي الاطلاع عليه؛ من ناحية ثالثة».بمعنى أنه 
عمل مستهدف له مقاصده وغاياته ال تجعل القائم به محددا ف حركته. وموجهافٍ 
عمله؛ وفق حدود هذه وتلك» وهو من ناحية رابعة لصالح غير المسلمين لأنه ينطوي 
على الإفساد والاضطرار بالمسلمين من حيث إنجاز ب بعض المصالح والمغائم لغيرهم. 

والدلالة الثانية أنه مرتبط بحالة مد بجي لمجي اليم ولإيناعه الحضاري» 
سواء ساءت العلاقات بينه وبين امختمع الذي صدر أو امجتمعات الي صدرت إليه أعمال 
التجسسء فاتخذ العداء وجها سافرا أحد معالمه التجسسء أو كان الظاهر من هذه 
العلاقات يوحي بنوع من المصالحة» أو المهادنة, فاتخذ العداء وجها حفياء ورغم هذه 
ذلك فإن العداء الذي يستبطنه التجسس في شكليه السافر والخفي» استووار! للمناة 
الأزلي ار سي ع ماقم عار ترات الا عاتوريه 
تعاللى طإإن الكافرين كانوا لكم عدوا مبينا» ”© تقريرا هذه الحقيقة. 

والدلالة الثالثة أنه إذا صدر التجسس من المسلم صار التغيير في انتمائه - لضعف في 7 
عقيدته - ولاء للذي تجسس عليهمء لكن لا يكون براءً من المسلمين - يرتسب البقاء في 
الملة أو الخروج منها - إلا بعد التثبت لمعرفة الحكم الشرعي فيما أقدم عليه؛ ومن ثم 
لمعرفة عقوبته» أما إذا صدر التجسس من غير المسلم الذمي» فإن التغيير في الاتتماء أو 
الولاء للمسلمين - بحكم الإقامة بينهم واكتساب جنسية بلادهم؛ موجب ذمته -يصير 
ولاء لغير المسلمين المتجسس لصالحهم, وبراء من المسلمين لقيامه بأعمال تخالف شروط 
الذمة الي أعطيب لهء أما صدور التجسس عن غير المسلم الذي لا ذمة له - مستأمنا أو 
غير مستأمن ا ا روي ابر 0 
التجحسس وبعده ليس لهم. 

والدلالة الرابعة أنه قتال للمسلمين في غير ميدان الالتحام العضويء لكنه رغم ذلك 
)١(‏ يوسف /ام. 


(1) التساء / .1١1‏ 
هده 


يظل حربا سلاحها الأساسي الذكاء الإنساني» قد يلجأ إليها قبل الالتحام العضوي 
المباشر» وقد تكون من مقتضياته؛ وقد تكون بديلاً عنه؛ وقد تكون امتدذا لى لكنها - 
أن كان سرقطها عن هذا الالتحام - تنبيء عن رغبة في عدم الصدام المباشر مع المسلمين 
إذا اتضح أنها الأقل تكلفة ونحسائرء أو أنها الأنسب لإدارة الصراع ل معهم, أو 
لأن الأولى أن تخوضها ضد المسلمين عناصر وسيطة تحت إشراف ومباركة القوى الأكبر 
ذات المصلحة الأولى في إدارة عملية التجسس. 

والدلالة الخامسة أن التجسس إذا كان يجد شرعيته في اعتباره أحد مقتضيات فاعلية 
وظيفة الدولة حارجيا في بعض تقاليد الفكر المعاصرء إلا أن مقامه ف الدولة المسلمة إن 
اتخذ الوجهة الأولى» أي تضييق أسبابه داخلهاء فإنه لا يتخذ الوجهة الثانية» أي نشر 
أسبابه ارج حدودها إلا في أضيق الحدود حين يكون من ضروريات القتال» أو حين 
يكون ردا للاعتداءء إفمن اعتدى عليكم فاعتدوا عليه بمثل ما اعدى عليكم)4”", 
«إوإن عاقبتم فعاقبوا بمثل ما عوقبتم به» ''", ورد الإساءة .كثلها لإوجزاء سيئة سيئة 
مفلها» ”", حتى يرتدع المنتهي «إفإن انتهوا فلا عدوان إلا على الظلمين© . 

انيا : حالات التجسس ضد المسلمين : 


هناك حالات ثلاث للتجسس تبعا للقائم به» ذلك أنه لا يصدر داخل المجتمع المسلم 
الذي لا عهد له ولا ذمة مع المسلمين. 

فالحالة الأولى : يكون فيها المسلم هو المتولي عمل التجسس» وقد لبج ذلك قي عضر 
النبوة في حديث حاطب بن أبي بلتعهء حين أمر الرسول صلى الله علي وسلم أن حاطب 
أراد أن يتخذ عند من أرسل إليهم يدأ يحمون بها قرباته» ولم يفعل كفراء أو ارتداداء أو 
ا ا ورفض اقتراح عمر بن الخنطاب بقتله, وك 1 "إنه 
شهد يدراء وما يدزيك لعل الله أن يكون قد اطلع على أهل بدر فقال اعملوا ما شئتم 
فقد غفرت لكو" ©2. ش 

وقد استدل بعض الفقهاء بهذا المحادث على عدم جواز قتل الحاسوس المسلم» 
ولكنهم اختلفوا في عقوبته إن لم يقتل» فذكر طائفة منهم أنه يستتاب فإن لم يتب عاقبه 
الإمام عقوبة موجعة» ثم غربه إلى بعض الآفاق» وذكر الشافعي أنه إذا كان المتجسس 


.1915 / البقرة‎ )١( 

.١75 / التحل‎ )١( 

(5) الشورى / 5 

(؟) البقرة / .١915‏ 

(0) انظر: ابن حجرء فتح الباري؛ مرجع سابق» طبعة/21941 ص 2171/1 ج15 ص 21١5‏ جما ص1 ا؟. 
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رجلا ذا هيئة جاهلا بعلمه - كما كان ذلك من حاطب - وكان غير متهم فإنه يحوز 
أن يتجافى له» وإذا كان من غير ذي الهيئة كان للإمام تعزيزه» وقال أبوحنيفة يوجعه 
الإمام عقوبة» ويطيل حبسه حتى يحدث توبة ©. 

والحالة الثانية : يكون فيها الذمي ومن دخل في حكمه عموما كالمستأمن؛ هو القائم 
بفعل التحسس» وقد ثبت ذلك أيضا في الخبرة الإسلامية لما روي في الحديث من أن 
النبي صلى الله عليه وسلم أمر بقل ذمي كان عيناً لأبي سفيان وحليفنا لرحمل مسن 
الأنصار فمر بحلقة من الأنصار فقال إني مسل فقال رحل من الأنصار يا رسول الله 
إنه يقول أنه مسلمء فقال رسول الله صلى الله عليه وسلم "إن منكم رجالاً نكلهم إلى 


إعانهم" 2 


ع 


. والحالة الثالثة.: يكون فيها الجاسوس عدوا كافراء وصدور التجسس منه أمر متوقعء 

بل وثابت أيضاء وقد روي في الحديث عن سلمة بن الأكوع قال "أتى النبي صلى الله 
عليه وسلم عين - أي حاسوس - وهو في سفر فجلس عند بعض أصحابه يتحدث ثم 
انسل؛ فقال الني صلى الله عليه وسلم اطلبوه فاقتلوه؛ فسبقتهم إليه فقتلده؛ فنفلي 
سلبه"20, وقد انعقد إجماع الفقهاء على وحوب قتل الجاسوس الحربي الكافر استنادا إلى 
هذا الحديث 9 20 


)١(‏ انظر: الشافعي؛ مرحع سابق؛ ج 5 ص ٠59؛‏ أبويوسف» مرجع سابق؛ ص 23١ - 7١6‏ عبدالعزيز 
صقر مرجع سابق» ص 581: 
)١(‏ انظر الشوكاني» مرجع سابق» جح 8) ص ل. 
(؟) انظر: الشوكاني؛ مرحع سابق» ج 8 ص / - 8 ابن حجرء فتح الباري» مرجع سابق» طبعة 4410 ١ن‏ 
ح 15 ص ١85-1١"‏ 
(5) انظر المرجع السابق. 

/اده 


المطلب الرابع 
تزييف الوعي الأمني 

وهو من أخطر مصادر تهديد أمن المجتمع المسلم ذلك أن الوعي الأمين هو المقدمة 
الأساسية لفهمه على أنه قضية حياة ومصير ووحودء توجحب التكاتف والتآزر بين 
أعضاء هذا المجتمع؛ وقد التقى انتماؤهم وولاؤهم جميعا - مسلمين وغير مسلمين - 
على حمايته والدفا ع عنه وسد منافذ اتحتزاقه. 

وتزييف الوعي يتجه ف حقيقته ليضرب قواعد الانتماء والولاء ليس بالمواجهة 
المباشرة بل وبتلبيس الأصول الإيمانية للمجتمع المسلم وغرس الخبال في خطوات حركته 
على هدى هذه الأصولء ومسخ شخصيته الحضارية» فضلا على تحطيمه معنويا وخلقياء 
إنه بهذا المعنى عملية هدامة ليس من ورائها إلا احتواء الضمير الجماعي للأمةء من هنا 
يمكن القول أن كل ما يساهم ف تضليل الأمة»؛ وإبعادها عن الفهم المستقيم لكيفية 
تأسيس أمنها وفق الأصول المنزلة» أو لأسلوب الحفاظ عليه؛ أو لطريقة الدفاع عنه» هو 
من قبيل تزييف وعيها الأمييء والقام لا ينسع لعرضه كافة صور ذلك» ويكفي التوقف 
عند بعضها بصورة بحملة موجزة. 

أولاً : الإشاعات ونشر الافتزاءات والأكاذيب : 


وأصل الإشاعة مأخوذ من مادة شيع الي من معانيها الانتشار» والإذاعمة والمناصرة 
والاتباع» والقوة» والكثرة ”)» وجماع هذه المعاني إعلان الشيء لضمان شيوعه وسريانه 
ف واقع معين» وقد جاء الحديث عن الإشاعة يم في الأصول المنزلة محملا بالمعنى 
المذموم ف كثير من الآياتء لما تنطوي عليه من معاني ن: نشر المنكر كما ف قوله تعالى 
«إإن الذين يحون أن تشيع الفاحشة في الذين آمنوا لهم عذاب أليم في الدنيا 
والآخرة4 '"» والتشرذم والانقسام والتحزب كما في قوله تعالى لإإن الذين فرقوا 
دينهم وكانوا شيعا تتفت منهم في شيء 4 0 ولب" معنى ذلك أن الإشاعة إذا 
انطوت على خير تدحل ف عموم الذم؛ لأنها في هذه الحالة تصير معروفا يجب الأمر به 
ونشرهء ولكن بشرط تبينه ومعرفة مضمونه بالعودة به إلى ذوي العلم والفقه لأنهم 
الأحدر بتكييفه شرعياء «إوإذا جاءهم أمر من الأمن أو الخوف أذاعوا به ولو ردوه 
إلى الرسول وإلى أولي الأمر منهم لعلمه الذين يستنبطونه منهم» ”. 


)١(‏ انظر مادة شيع في ن: ابن منظورء مرجع سابق. 
)١(‏ النور / .١9‏ 

(؟) الأنعام / 1١859‏ 

(5) النساء / 4108 


وقد تأتي الإشاعات من داخحل المجتمع المسلم» وهنا تبرز لأول وهلة الإشاعات ال 
ألصمّت باطلا بحادث الإفك ف عصر النبوة» وما نشر من إشاعات الكذب والافتراء 
على الخليفة الثالث عثمان بن عفان لتبرير حركة التمرد الجماعي الي قادتها عناصر الفتنة 
ف خخلافته؛ كما أن الإشاعات قد تأتي من خارج المجتمع المسلمه كما حذث في عضر 
النبوة من إشاعة استيلاء المسلمين على قافلة قريش قبل غزوة بدر”"» وإشاعة قتل عثمان 
بن عفان قبل صلح الحديبية وكان الرسول صلى الله عليه وسلم أرسله فإنها تستهدف 
استقرار امجتمع وأمنه. 

فهي عملية اتصالية تقوم على نقل أخبار مرتبطة بواقعة؛ أو رأي؛ أو سياسة أو قرار 
يخص الجتمع المسلم أو يهمه؛ ويتوقف على مدى قبونما على خصائص وسطه 
الاجتماعي» ومقومات جسده الاجتماعي؛ وأسلوب مواجهته لأحدائه أو مضمونها ".. 

كما أن الإشاعة عملية اتصالية تستهدف التأثير على امجتمع المسلم وفقا لمضمونها 
ووحهتهاء وذلك لخلق جو من الاضطراب والفوضى والقلق ينتفي معه الشعور 
بالطمأنينة والأمن؛ ولذلك كانت الإشاعة هنا اتصالا هداما يجب قطعه. 


وهي حين تصدر إلى اتمع المسلم عرضة للتضخيم والمبالغة والتهويل؛ لأنها من 
خلال تنقلاتها المختلفة واستشرائها فيه تكتسب عناصر جديدة تحمل مضمونهاء سواء 
رفضته أو قبلته» خاصة إذا كان هناك عدم تدخل بشكل أو آخخر لاحتوائها وتفريغها من 
مضمونها. 
امتزجحت أحيانا ببعض الصدق والحقيقة وإذا كانت الحقيقة ليست في حاجحة إلى 
إضافات أو إلى منطق خخاص لأن منطقها يعلن عن وحودهاء فإن الكذب ككل اخقلاق 
في حاجة إلى منطلق مزدوج» يقوم على تأكيد الكذب والدفاع عنه من ناحية» وعللى 
التناسق بين الكذب والحقيقة من ناحية أخرى 60 

ثانياً : الحرب النفسية : 

وهي كما يتبادر من اسعها حرب تسغى إلى معنويات الأمة» ونفسية أبنائها لتصيبها 
ف عقيدتها وقيمها ومن ثم في دينها أساس أمنهاء إنها كالإشاعة في هذا المحال - حرب 
بلا قال عضوي - ولكنها أكبر من أن تكون مرادفا لها وتأبى إلا أن تكون الإشاعة 


.ا4١-‎ 1١8١ انظر: ابن هشام: مرجع سابق» جح ا ص‎ )١( 
انظر تعريف الإشاعة.في: د. حامد ربيع؛ مقدمة ف العلوم السلوكية» القاهرة: مكتبة القاهرة الحديئة»‎ )1( 
.7317 7م ص‎ 
.194- 7917 انظر: د. حامد ربيع؛ مقدمة ف العلوم العسكرية؛ مرجع سابق» ص‎ )5( 
هته‎ 


أحد أساليبهاء ولذلك فهي تتميز بعدة خمصائص ‏ 


فهي من ناحية هجومية دفاعية» هجومية من حيث إنها موجهة إلى المجتمع المسلم 
لتحطيم معنوياته وثقته في ذاته» ودفاعية من حيث أنها تحاول تحصين معنويات خصوم 
المسلمين على حطام الانهيار العام» والقرآن الكريم يصور هذا الأسلوب الحجومي 
الدفاعي في قوله تعالى «إالذين قال لهم الناس إن انان نا حو بكم لتر 
فرادهم إيانا وقالوا حسبنا الله ونعم الوكيل» ”", إذ يذكر ابن كثير أن أبا سفيان 
قال هذه للرسول صلى الله عليه وسلم حين توعده بعد غزوة بدر لأخذ الشأر ممن قل 
من المشركين؛ وروي أنه "لما عمد رسول الله صلى الله عليه وسلم لموعد أبي سفيان 
فجعلوا يلقون المشركين فيسألونهم - أي المسلمون - فيقولون قد جمعوا لكمء 
يكيدونهم بذلك يريدون أن يرعبوهم فيقول المؤمنون حسبنا الله ونعم الوكيل ..." 7" 
ولذلك يصور القرآن غرض هذه الحسروب بقوله تعالى إإنما ذلكم الشيطان بخوف 
أولياؤه فلا تخافوهم وخافون إن كنتم مؤمنين» “. 

والحرب النفسية من ناحية ثانية لا تعرف توقيتا معينا في إثارتهاء فقد تصير مقدمة 
للقتال العضوي؛ وقد تلازمه وقد تأتي عقبة» لكنها في كل الأحوال نظل جزءاً مكملاً 
له بيد أنها إذا اتجهت إلى القوات المقاتلة ترمي إلى إضعاف الروح القتالية بحييث لا 
يتوقع منه إلا الهزيمة؛ أو التهيوء للاستسلام والمخضوع؛ وكذلك كان مقصد المشركين 
حين نادى مناديهم يوم أحد "ألا إن محمدا قد قتل" *©. 

وهي من ناحية ثالثة قد تؤتي أكلها وثمارها حين إثارتها مباشرة» إلا أنه أحيانا قد 
يراد منها إطالة أمد التأثير» عن طريق التدمير البطيء للمعنويات والقيم» »؛ وتتحكم ظروف 
إثارتها في تحديد ذلك إلى حد كبير. ٠‏ 

كذلك فإن الحرب النفسية - وهي تحطم معنويات الأمة - كهدف مباشر تستبطن 
بجموعة أخرى من الأهداف الفرعية مثل تشكيك المسلمين في عدالة جهادهم» وزعرعة 
ثقتهم في قوتهم وما يملكون من أدوات التمكين والاستخلاف» وبث: الفرقة والشمّاق 
بين صفوفهم» وبعض هذه الأهداف تحدث عنها القرآن كثيراء خاصة في معرض بان 
مواقف الأمم من دعوة الرسل إلى التوحيد؛ وأساليبها في تقويض هذه الدعوة”) 


(1) انظر في التعريف بالحرب النفسية وتطورها تاريخياء د. حامد ربيسع؛ مقدمة في العلوم السلوكية؛ مرجع 
سابق» ص 717. 
)١(‏ آل عمران / .1١19/‏ 
(') انظر: ابن كثيرء تفسير القرآن» مرجع سابق» جح ١2ص .17١‏ 
(:) آل عمران / هل. 
(5) انظر: ابن هشامء مرجع سابق» ج 2 ص 19+ 
(") انظر طرفا من هذه ا مواقف وتلك الأساليب وردت في سورة الأعراف» وسورة الأنبياء. . 
دلاة 


ثم أن الحرب النفسية تنظل ف النهاية ابتلاء لتطهير امجتمع المسلم من الضعاف وقادة 
النفاق» ودعاة الفتنة ممن قد تؤثر فيهم هذه الحرب إوليعلم الله الذين آمنوا ويتخمذ 
منكم شهداء وا 0 يحب الظالين. وليمحص الله الدين آمنوا وبمحق الكافرين4". 
ثالثاً : الغزو الفكري : 


وهو أيضاً يسائد الإشاعات ليكمل دورها في تخريب معنويات الأمة بسل وق تخريب 
عقول أبنائها؛ ولذلك فهو لا يعدر في حقيقته أن يكون صورة أخرى من صور البغي - 
الاستعمار - الحديث ليتبادل المكانة مع الغزو المسلح لاحتلال الشعوب ونهب أراضيها 
وثرواتهاء وقد يكون أرخحص تكلفة لقوى البغي خاصة إذا كان بعض أدوات الغزو أبناء 
الأمة نفسهاء بيد أن ثمن التصدي له ليس هينا ©. 

ومن ناحية أرئ فإان الغزو الفكري يستتز وراء حق يراد منه باطل. ذلك أنه يبرر 
من وراء الدعوة إلى التواصل الحضاريء لككن الحقيقة تثبت أنه تواصل قد لا يقبله 
الإسلام ف كثير من الأحيان؛ لأنه مفروض على الأمة بلا اختيار من قوى الاستكبار ' 
العالمي الي تتزعم الريادة والتقنية المادية» ومسلط لغرض المزيعة الحضارية على المسلمين» 
وموجه لاستلاب عقول أبنائهم» والإسلام لا يرضى تواصلا حضاريا للمسلمين إلا من 
موقع الاستعلاء العقيدي المبيئي على جدارة كونهم خير أمة أرجت للناس. 

والغزو الفكري بهذا التصور لا يقف عند حد في المجتمع السياسي المسلم إنه يتجه 
إلى كل شيء فيه؛ إلى الأفراد والجماعات؛ وإلى الحاكم والمحكوم؛ وإلى الثقافة والفكر 
والقيم» وإلى أيسط الموسسات الى تخدم عملية الاستخلاف - اجتماغية» وتربوية. 
واقتصادية؛ وسياسية ... إلى آخره - وأعقدهاء كما أنه لا يقف عند حد في اتخاذ كافة 
الوسائل الي تحقق مقاصده في تغيير امحتوى العقيدي للعقل المسلم ورواد هذا الغزو 
ومؤسساته يعلمون أن مايرمونه من تغيير العقل المسلم لن يتحقق إلا بإحباره على التخلي 
عن المشاعر المهمة الي حصن بها الإسلام. . 


١41-158 / آل عمران‎ )١( 

- تعددت الكتابات عن الغزة الفكري, انظر على سبيل المثال: د. عبدالصبور مرزوقء الغزو الفكري‎ )١( 
أهدافه ووسائله» مكة: رابطة العالم الإسلامي - إدارة الصحافة والنشر» 4ه »ء مواضع متفرقة» د. علي‎ 
محمد جريشة ومحمند شريف الزيبق» أساليب الغزو الفكري للعالم الإسلامي» القاهرة: دار الاعتصام»‎ 
ءمواضع متفرقة» ماجدة غلي صالحء "الاستعمار الجديد في المنطقة العربية"» رسالة ماجستير غير‎ ١4417 
منشورة؛ بقسم العلوم السياسية بكلية الاقتصاد, جامعة القاهرة» 1945ن ص .7 -47, محمد جلال‎ 
كشلكء الغزو الفكريء القاهرة: الدار القومية للطباعة» 211757 أنور الجندي؛ أهداف التغريب ف العالم‎ 
.38-- 7٠١ الإسلاميء القاهرة: الإدارة العامة للجنة العليا للدعوة الإسلامية 194417 مس‎ 

الاه 


رابعاً : التغريب وتغيير الهوية 

وهو لا يعدو أن يكون إحدى دعاوي الانسلاخ الحضاري, الذي لا يرى أنصارها 
- داخل أو خارج المجتمع المسلم - في أساليب الإشاعة؛ والحرب النفسية» والغزو 
ا ل ذلك أنهم يدركون أن مثله طالما احتفظ بأصالته 
أن تنال منه سهام هذه الأساليب مجتمعة أي مقتل» وهنا لم يحدوا بديلا آخحر إلا بذل 
لي 

نمارأى الباحث فيه دعوى من دعاوى الانسلاخ الحضاري لأنه - إذا ما أخحذ الأصل 
لول اموي ا متلاحقة ومتتابعة» فهو يبدأ 
بتوجيه الوعي والفكر والمعتقد إلى كل ما هو نتاج الحضارة الغربية أو بعيارة أدق إلى 
كل ما يغربه عن أصالته» وقد زين للمسلم بزيف الاستهواء والاستمالة» فإذا ماتم 
0 ببذل المحاولات المستمرة ة لتفريغ عقل المسلم من أهم القناعات والمسلمات اليّ 

يتتمي إليها بالتشكيك فيهاء أو بزحرف القول» أو بدعوى العصرية ونبذ الرجعية: أو 
0 والزهيب» أو بغير ذلك» لكن تأتي بعذه مرحلة غرس القيم والأفكار والثقافة 
الغربية عن الأصالة والغربية المصدر والوجهة وتبئي منتجها المادي؛ فإذا بالمسلم قد تغرب 
بها ليصاب بانفصام ف هويته» ليصبح ظاهره مسلماء حين أن باطنه غير ذلك» ثم بعد 
الغرس تبدأ عملية احتضان ما تم غرسه وتعهده بالرعاية وحجب ماتم استقصاله من 
وعي» دون إشعار المسلم بأنه قد بعد بذلك عن أمته وواجباته نحوهاء كل ذلك تمهيدا 
للانتقال به الى طور آخر هو التبشير بما احتضنه» وهكذا ينقلب إلى معول - من حيث 
يدري أو لا يدري - يفتح على أمئه ثغرات ليس في حاجة إليهاء حسب ما وجه 
وخطط له يستوي في ذلك أن يعيش بين أبنائهاء أو أن يعيش بين من غربوهء فذلك لا 
يهم ما دام قد غير هويته» وذلك من أشد الفتن ال حذر منها النبي صلى الله عليه وسلم 
في حديث "بادروا بالأعمال فتنا كقطع الليل المظلم» ا ويمسى كافراء 
ويمسى مؤمناء ويصبح كافراء يبيع دينه. بعرض من إلدنيا" ”". 

خامسا : الاستشراق : 


وهو أحد روافد الغزو الفكري؛ بل أنه نوع من النفاق الفكري - لو صح التعبير - 
تمارسه دراسات غير المسلمين ضد الأصول المنزلة» وضد التيراث الحضاري للمسلمين» 
ولذلك لم يعد البعض الحق حين أنزلوه منزل الخليفة الفكرية للصراع الحضاري بين 


.815. 0-5114 انظر مادة غريب في ابن منظور: مرجع سابق» ص‎ )١( 
بالط مان اوملعي مرجع مني 2 4 640 ولط طينة تامغن المطورة التتزين في لطن‎ 
لالء د. محمد محمد حسين» ا مرجع‎ - ١35 المسلم: منير شفيق» مرجع سابق» ص‎ 
.50- 4١ سابق» ص‎ 

؟لاه 


حضارة المسلمين وحضارات غيرهم؛ وإن :كان الباحث يرى أنه خلفية شاملة أكبراضينق 
كونها بحرد فكرية 200 لأنه لا يرك جاه ملحن إلا وطرقيف إن لكان 
منهء ف التبشير و كتابة المقاللات» وإصدار الده وريات الاستشراقية) ونشر المحطوطات» 
والموسوعات الإسلامية» واللؤتمرات» وأقسام الدراسات الإسلامية في جامعات الغر ب 
وهو ف كل هذه الأنشطة غير منزه عن الطعن في الإسلام والمسلمين ٠‏ إن من حيث إنه لم 
يستطع تحرير نفسه من الأرضية الدينية ينية للحدل اللاهوتي العقيم الذي انبئق منة أسان0) 
باستثناء القليل من أسلموا وأخلصوا دينهم للف أو من حيث خلطه بين الإسلام كأصول 
وقيمء والإسلام كواقع اوتمارسة» ودعوته إلى التحرر من الحكم علسى. حبرة المسلمين في 
مختلف.عصورها من خلال الأصول المنزلة, أو مسن حيث تضحيسه لندور ووزن المرق: 
الضالة في نجبرة امجتمع المسلم» كالبابية والبهائية» والقاديانية وغيرهم'من. الفرق القذيمة أو 
الحديثة, فضلا على تعميق الخلاف بين السسنة والشليعة, ٠»‏ أوا.ضن 'حيدث افتقاده التحليك” 
المستقيم - في أغلبه - للإسلام؛ قيما وممارسة رغم حرصه على أن يكوة أكثر اشتقانة. 
ف عرضه للشرائ ئع الأحري» فشبهة التحيز والتعصب والعداء للإسلام لا يمكن بإحفاءهناء 
ل من القيادات ,الفكرية؛ أو الحركية في, كثير. من 
بلاد المسلمينء» الأمر الذي أكسبه شرعية القبول وإحسان الظن في هذه البلإدء من قبل , 
الذين قبلوا التعامل متم وتحدئوا - ولا يزالون يتحدثون ديام عن الإمسلام» هد درن 
فقه نواياه ومقاصده 5 


(0 انظرة بعصو دي زقزوف لتر واطيد شكربة لسرا افصاروة قطر: ازاسة ضكر 
الشرعيةء كتاب الأمة الخامس»: مه 0000 1 
)١(‏ انظر”: نضر غارف: مرجع سابق» ص اله سا 9أ3. 
)0١‏ تر يا من الماجيل حرق مرقع الاسسذرق م اليه ليزه ركه ل خط لطر 1 
دراسته من قضايا »تعددة في: د. . مجمود حمدي زقزوق. مرجع سابق»ض.لا١ء‏ وما .بعدهاء د. محمد محمد 
حسين, الإسلام والحضارة الغربية؛ مرجع سابق» طن 1١١‏ - 301114 خسن تباطدين مره وحي الله. 
مكة: : رابطة العالم,الإسلامي». (ء .ص ١(وما‏ بعدها؛ د..عدنان محمد وزان؛ الاشتشيزاق.والمستشرقؤن» 
مكة: رابطة العالم الإسلامي» 5 مواضع متفرقة, إدوارد سعيد» الاستشراق المعرفة والسلطة الإنشاء» | 
ترجمة: كمال أبوديب» بيروت: مؤسسة الأيحاث العربية» 1945, ص ”وما بعلها. ' 
وانظر ايضاً : 

,110نآ .5وعءط سدالتدعة]/1 ع1 : 008جمآ بأك2 تاليا ليلا طة مكنا ل توطلة - 

:19373.مم,1980 


مياه 


المطلب الخامس 
إزكاء روح التمرد داخلياً 

وهو أسلوب حركي يعتمد على مخاطبة الواقع امجتمع المسلم بأعمال من شأنها 
تصعيد الصدام العنيف بين فاته وقواه المحتلفة. 

وصفة الحركية فيه تعن أنه نشاط لا تغلب عليه الصبغة الفكرية في توجهه إلى ابمجتمع 
- كالإشاعة والغزو الفكري - ولكنه موسس على مجموعة الأعمال الي لا يقوم بها إلا 
من أوتي القدرة على الوقوف من هذا المجتمع موقف المناطحة والعناد والاستكبار والعتو 
وغير ذلك ما يستبطنه لفظ مرد في دلالاته اللغوية "© كما تعينئ الصفة الحركية أيضاً 
الالتحام غير المباشر مع بعض الفئات أو القوى بتسليط بعضها الآخر عليها. ولذلك 
تحشد لهذا المسلك كافة القوى والأساليب المادية وغير المادية الي تمكن الوسيط القائم 
بالتمرد. من التمادي فيه. 

أما كونه أسلوباً يخاطب واقع المجتمع المسلم فذلك مرده أنه لا يستهدف فكرة بل 
يستهدف بالأساس نظام حياته المعاش؛ أو بعبارة أدق يستهدف العلاقات الداخلية بين 
فئاته وقواه: ولذلك يتعامل ‏ معها بلغتين مختلفتين» ولكنهما متساندتان» لغة المساندة 
الحاكم في هذا الجتمع. 1 ٠‏ 

أما الأعمال اليّ يني عليها أسلوب إزكاء رؤح التمرد فهي الأشكال ال يتجحسد 
: من خخحلاها داحلياء وهي متعددة؛ وسيتم تناول بعضها لاحقا بشيء من الإيجاز. ' 

ومن ناحية الهدف فإن هذه التمردات مقصود بها تعميق أسباب الخلافات الموجودة. 
وتضبيق فرص الحوار السلمي حتى لا يكون ثمة خيار إلا اللجوء إلى العنف الدموي بين 
أطرافه؛ ورما هدفت هذه التمردات إلى تصدير المزيد من الاضطرابات والقلاقل إلى 
امجتمع المسلم لشل فاعلية القيادة الحاكمة في احتواء أسبابها ومصادرها حتى تبدو ‏ 
وكأنها عاحزة عن السيطرة عليها بما قد يمهد السبيل إلى الطعن في شرعيتهاء والتأليب.. 
عليهاء ثم الخروج عليها. 

ويدحل ضمن أشكال إزكاء روح التمرد داخل الجتمع المسلم : 

١‏ - تأليب بعض المحكومين على القيادة الحاكمة عن طريق استغلال ما قد يكون 
أصاب هؤلاء المحكومين من عقوبات شرعية؛ ويأتي موقف ملك غسان - في عصر 


.51١ 05 - ع١ انظر مادة مرد في: ابن منظور» مرجع سابق؛ ص‎ )١( 
مف‎ 


النبوة - من الصحابي كعب بن مالك شاهدا لذلك؛ لما طمع هذا الملك في استمالة 
كعب وفتنته في دينه بعد قرار القطيعة الذي طبقه المسلمون عليه لتخلفه عن بعض 
مغازي رسول الله -صلى الله عليه وسلم- فأرسل إليه كتاباً جاء فيه "أما بعد فقد بلغنا 
أن صاحبك - يقصد الني صلى الله عليه وسلم - قد جفاكء وأن الله لم يحعلك ف دار 
هوان» ولا مضيعة» فالحق بنا نواسك"؛ فما كان من الصحابي إلا أن حرق الكتاب لما 
عرف مراميه» وظل على بقائه في المدينة يطلب التوبة حتى تاب الله عليه هو ومن 
شاركه في موقفه ". 


؟ - استغلال بعص أحداث الاضطراب الداحلي بين المسلمين وبعضهم البعض» كما 
بن أبي سفيان - يستغل خلافه مع علي - يستميله ضد الخليفة» ويتوعده بالتوجه إلى 
الشام إن لم يستجب ل يريد فأرسل إليه معاوية "تالله لدن تممت على ما بلغ 
لأصالحن صاحبي - يقصد عليا - ولأكونن مقدمته إليك؛ ولأجعلن القسطنطينية الجمراء 
حممة سوداء ولأنزعنك من الملك نزع الاصطفلينه» وأردنك أريسا من الأرارسة» ترعى 
الدوابل" 7. 

* - مساندة بعض الأطراف الي تحكمها بالمسلمين علاقات مهادنة على نقض 
من الهجرة لما نقض أهل الإسكندرية العهد, عقب إرسال ملك الروم بعض المون والزاد 
والمراكب من البحرء فطعموا في النصرة» ونقضوا ذمتهمء فغزاهم عمرو بن العاص» 
فافتتح الأرض عنوة وافتتح المدينة صلحا ©. 

4 - إحداث الاضطرابات داخل أطير اف المسلمين ولو بالتداخل المسلح: ليس 
للسيطرة عليها فحسبء بل ولاستخلاف بعض العناصر الهدامة فيهاء ومن ذلك قيام 
بعض صعاليك العرب في أعقاب وقعة الجمل بالإغارة على بلدة "زالق" وهي مكان . 
بسجستان» فأصابوا منها مالاء ثم أتوا موضعا آخر يسمى "ذرنج" وقد خحافهم حاكمهاء 
فصالحهم, ودخلوهاء فلما بلغ علي بن أبي طالب خبرهم سير إليهم عبدالرحمن الطائي» 
فقتلوه» ثم أمر ابن عباس ف البصرة أن يولي رجلا وسيره في أربعة آلاف. فوجه إليهم 


2١75 وانظر تفاصيل موقف كعب بن مالك في : ابن هشام» مرجع سابق» جح 54,» ص‎ »1١4 / التوبة‎ )١( 
.7١ ص 258/8 د. البوطي» فقه السيرة» مرجع سابقء» ص‎ ١ ابن كثير» تفسير القرآن» مرجع سابق» ج‎ 
والحممة الفحمة؛ والاصطفلينة الجزرة» والأريس الأكار أو الفلاح؛ والدوابل الختازير, انظر: أحمد زكي‎ )١( 
ص 41» وانظر رواية أخرى في: د. محمد حميدا لله مجموءة الوثائق»‎ ١ صفوت؛ جمهرة رسائل العرب» ج‎ 
.5١ ص‎ 2١ مرجع سابقء ص 5946 - 253480 ابن الأثير» النهاية. مرجع سابق» جح‎ 
.181١ (؟) انظر: ابن كثير» البداية» مرجع سابق» طبعة 219174 ج لاء ص‎ 

ولاه 


ربعي العنبري» فتمكن من هزكتهم؛ وضبط البلاد من جديد ©. 

© - استنصار بعض عناصر الججتمع المسلم - المسلمة أو غير المسلمة - في الصراع 
القتالي ضد المسلمين» وخاصة العناصر اليّ تتمتع بالوحود البشري الأقلء وتدين بدين 
غير الإسلام؛ وبهذا المسلك يحقق التمرد هدفين معاء تحقيق الاستتصار لغير المسلمين» 
واستغلال التناقضات الاجتماعية داخل اججتمع المسلم» ولذلك تحدث الفقهاء إن من بين 
الالتزامات الي تسري على المسلم وغير المسلم أن لا يكون عونا لأعدائهم بالتجسس أو 
نقل ما يتقوون به» أو مشاركتهم القتال؛ أو القيام بأعمال الحرابة» أو ما شاكل ذلك من 
مصادر تهديد أمن المسلمين» على نحو ما سبق بيانه. 


)1( انظر: ابن الأثير» الكامل» مرجع سابق» ج ءا ص 555. 
كلام 


المبحث الأخير 
أهم وسائل التعامل مع مصادر تهديد الأمن خارجياً 

ا كان توقع أن تتباين الأمم في مواقفها من دعوة الإسلام بين القبول والإيهاب, فإن 
الإسلام دائما ما يلفت نظر الأمة المسلمة إلى حقيقة أن رد الفعل على ما تدعو إليه لن 
يقف عند مجرد القبول أو الإيجاب» ذلك لأن اتساع مساحة التدافع بين المعمسكر المؤمن 
والمعسكر غير المؤمن تتيح للمعسكر الأخبير - في عدائه المتواصل - أن يخرج من نطاق 
رد الفعل على ما يعرضه المسلمون من دعوة إلى نطاق المبادأة بالفعل للصد عن هذه 
الدعوة. 

وما دام الأمر مرتبطا بهذه الغاية» وحيث أن الأخلاق والقيم في نظر هذا المعسكر لا 
تشكل قيودا ضابطة على حركته فإنه لن يجد حرجا في تبئ أيه آلة تساعده في إيقاف 
مد الدعوة» وإذا كان صحيحا أن هذه الآلة عرضة للتغير والتطور باستمرار تبعا لتغير 
وتطور المعسكر الذي يستخدمهاء فصحيح أيضاً أن ذلك قد يدفعه إلى مزيد من العناد 
والاستكبار وتوسيع جبهة الصراع الحضاري مع المسلمين» بحيث يكون الغزو الفكري» 
والإشاعات والحرب النفسية» وغير ذلك مما سبق عرضه. محرد أساليب تمهيدية للتبشير 
بدين آخر غير الإسلام في عقر دار المسلمين أنفسهمء وهو الأمر الذي بات لا يقبل 
التشكيك بعد استشرائه في نواحي كثيرة من هذه الدار ©. 


والإسلام حين أعطى المعسكر غير المؤمن إمكانات تحديهم للمسلمين على النحو 
0 السابق؛ أعطئ المسلمين بالمقابل القدرة على دخبول ساحة التدافع معه بشتكل يتيسح | 
> الوقوف معه ليس موقف الدفاع والرد على أساليبه» بل وموقف العلو عليه» علوا إكمانيا 
تمكينياً استخلافياً إولا تهنوا ولا تحرنوا وأنتم الأعلون إن كنتم مؤمنين». 1[ 
لذلك بحد الإسلام يجمع في تهيئته وسائل القدرة للمسلمين بين منح السعة في اختيار 0 
أنسبها إذا كان فيها ما يحقق مقاصده ومصالح المسلمين الأمنية, وبين منعها عن المسلمين 
إذا كان فيها ما يتعارض ومقاصده» ويفتح على المسلمين ما لا قبل لهم يدفعه لحماية 
وجودهم. 


)١(‏ انظر في خطورة التبشير على المجتمع المسلم. أ .ل شاتليه» الغارة على العالم الإسلامي. ترجمة محب الدين 
الخنطيب ومساعد اليافين القاهرة: المكتبة السلفية» الطبعة الرابعة ١794‏ ص 7 وما بعدهاء جلال العالم» قادة 
الغرب يقولون دمروا الإسلام وأبيدوا أهله, القاهرة: المختار الإسلامي» /141؛ مواضع متفرقة؛ د. عمارة 
نحيب » مرجع سابق» ص 1١8١‏ -187. 

/الاه 


المطلب الأول 
الجهاد كوظيفة حضارية 


يعتير الجهاد ف لما الإسلامية اليّ تتمتع بالأصالة في المضمون والضوابط والقيم 
ار شان يستبطتهاء وال تنأى به عن محاولات التشويه أو التلبيس الفكري 
والجركي» ورخم ذللكا فهر من أكثر هذه المفاهيم عرضة لمثل هذه المحاولات؛ أما بسبب 
الفهم الخاطيء لحقيقته وطبيعته؛ أو نتيجة محاولة عزله عن نظام الحياة كما أراده 
الإسلام» ولمخطأ قياسه من خلال الممارسات العنيفة الي تقوم بها جماعات وحركات 
تحمل أسماء إسلامية» أو بفعل إر ادة أسر المسلمين في دائرة الاتهام؛ ورغم ماقد يصد 
عنهم من أعمال جهادية لصد العدوان عليهم وعلى أراضيهم بأنه تهديد للأمن والسلام 
العالميين» وحرق لقواعد القانون الوضعيء الذي التقت عليه مصالح القوى الكبرى اليّ 
تدير علاقات هذا العالم وتفاعلاته وفق هذه المصالح؛ سواء تععارضت أو اتفقت مع 
مصالح غيرها من المحتمعات» ومن بينها امجتمع المسلم. 


ولا يخفى أن كثيراً من الدراسات خاوات تأصمل مفهوم الجهناد من جوانب كثيرة 
وسبقها في ذلك ما دونه فقهاء المسلمين من أعمال فة فمهية لا تكاد تخلو من باب يعرض 
لأحكام الجهاد تعويلاً على ذ فهم النصوص المنزلة وقد تععائقت معها الخبرة الإسلامية 
المنضبطة بها '2؛ ولعل هذا ما دفع الباحث إلى الاقتشاع بأن العودة من حيث بدأ 
السابقون ف تأصيل المفهوم هي تكرار قد لا يكون لا فائدة منهء وأن تسليط الضوء على 
بعض القضايا الي يثيرها فيما يخص توظيفه كوسيلة لتحقيق الأمن في التعامل الخنارجي 
قد يكون فيه ما يفيد أكثر. | 

وأولى هذه القضايا ما يئار من خلط بين مفهوم الجهاد وبين بعض المفاهيم الي درج 
الفقه المعاصر على استعماها كمرادفات له ومن بينها الحرب المقدسة, والحرب العادلة» 
وهو جزء من المنهج الخاطيء في دراسة المفاهيم الإسلامية. ' 

والواقع أن المجتمع المسلم حينما يتخذ الجهاد وسيلة لتحقيق أمنه فإنه يستخدمه بكل 
ما تستغرقه مادة جهد - أصل المفهوم - من معان جماعها بذل الجهد» واستفراغ الوسع 
في طلب الأمرء ولا يستخدمه يمعنى الحرب المقدسة”©: ولا بمعنى الحرب العادلة9. 


)١(‏ انظر باب اللمهاد وأحكامه في المصادر الفقهية الإسلامية» وانظر بشأن بعض الدراسات المعاصرة الدراسة 

الشاملة الي قام بها الباحث عبدالعزيز صقر بعنوان: نظرية الجهاد في الإسلام؛ وهي .من الدراسات الي ألقت 

الضوء على موقع الجهاد من التأصيل للمفاهيم والمقومات الأساسية للتعامل الدولي الإسلامي؛ وقد سبقت 

الإحالة إليهاء وأنظر أيضا: د. حامد ربيع؛ الإسلام والقوى الدولية» مرحع سابق؛ ص 85 وما بعدها. 

(؟) انظر استخدامها في: 

,و25 016279000 لخ.5.لآ ,عة/لآ ]0 ارخ ع1 لد :1105010 دناه لع اع ] روطذى 5عتنول 
2 .م ,1981 


ماه 


وهذا يعني عدة حقائق» الأولى أن الجهاد لايقوم لأسباب دينية فحسبء ولكنه يقوم 
لتغيير كل واقع يصطدم وقيم الإسلام» فضلا على أن كل دواعي اللجهاد ومراميه لابد أن 
تخرج من بوتقة "في سبيل الله أساس شرعية الجهاد» لأمن بوتقة الأغراض الي قادتها أمم 
وشعوب باسم الدين وهو منها براء"00 والحقيقة الثانية أن قصر الجهاد على المحرب 
تضييق لمعناه» لأنه يستدعي مفاهيم كثيرة غير الحرب ترتبط به ارتباطا وثيقا مثل القتال» 
والدعوة, والرباط, والغرو, والفتح, والأمن, والأمان» والحراسة والوقائع, والسير» 
وكلها تضيف إليه أبعادا جديدة ومتعددة لمعانيى من حيث تعبيرها عن الجهاد بشكل أو 
55 08 
آعر 2 والحقيقة الثالفة أن مفهوم الحرب المقدسة تثير في التصور الغربي تداعيات 
وتمارسات جرت في عهود لم تحن من ورائها البشرية إلا شراسة الطبع والخلق؛ والهمجية 
وسففك الدماء ”"» وهذا في حقيقته ليس من الجهاد في شيء. أما الحقيقة الرابعة فهي أن 
الحرب العادلة قد تكون صورة من صور الجهاد ولكنها ليست مرادفة له ورغم ذلك 
فإن استخدام هذا المفهوم قد يوحي بأن ثمة حربا أخرى غير عادلة قد أباحها الإسلام» 
تماما كما قد يفهم من وحود حرب غير مقدسة يحانب الحرب المقدسة فيه©». 
والقضية الثانية ترتبط بالعلاقة بين الجهاد والإرهاب؛ ففي موضع سابق أشير إلى أن 
من أغر اض إعداد القوة ف الإسلام تحقيق الإرهاب بمعنى الإخافة وردع أية محاولات» 
لتهديد أمن المسلمين» بقطع النظر عن أشكااء لكن تصاعد حدة العنف الدموي وغير 
الدموي في العالم المعاصر بصفة عامة؛ وتزعم بعض الحركات المسلمة لأسباب هذا 
العنف نخاصة» صاحبهما حديث متجدد ودائم لا عن الإرهاب الدولي فحسب * »: بل 
سس اس 
(؟) انظرا استخداما لذلك في: 
لقاع الون] وسقطول ع1 نل .5. نا رععتاكنة 2ه ممتامععمم عألةاذا! عط رأمسللقطك1 ل1زدل3 
.164 .م1984 رووعم 
١(‏ ) انظر: تغليف الدجهاد لكافة نشاط امجتمع المسلم في: 
١‏ اقاع21 ,20022مرآ ,1/0110آ مع 110 عط صذ مولز 1120101 ندا صأء11055 لعتزء5 
ش 27-3 .م ,1987 ,لع ااا :1ه ع1 
2 انظر بعض نواحي ارتباط هذه المفاهيم .مفهوم الجهاد في: عبدالعزيز صفقر» مرجع سابق» ص5١١-‏ 
نضنة 
6 انظر: تفاصيل ذلك في: سيد قطب» قي ظلال القرآن» مر جع سابق» ج20 ص 58-1١155‏ 20315 وانظر 
أيضا: رودلف بيزز» مرجع سابق» ص7١.‏ 
(؛ ) انظر: رودلف بيترزء مرجع سابق» ص١١-١١.‏ 
(5 ) انظر ف طبيعة ظاهرة الإرهاب الدولي وتطورها: لواء شرطة أحمد جلال الدين عزالدين؛ "الإرماب 
الدولي وانعكاساته على الأمن القومي المصري” رسالة دكتوراة غير منشورة/ أكادىية ناصر العسكرية العليا- 
كلية الدفاع الوطيي- مجحلدان» 5:: فواضع متفرقة. 
كه 5ع25مم165 5' الع صو 60 1620152 [هنره1لهمعاسآ 1‏ 2ه كاعم“ .116ك5؟ وعطيعع 
,385-414 ,196 ,0010565 ,210.3 ,101.19 رق01ن5 لمعتاتاه علالخهعدم م00 ,عع لاتلمم 
> > الى راءتاكده6 “قاع 8116 لمأخصرة1 11 01 لورمعط؟ مآ بمسمتروسن1“ لرعصنه8. رودمان 
حكن 


والإرهاب الإإسلامي يض" وبدأت الكتابات تّى عن الإسلام العنيف» والإسلام 
الثوريء والإسلام المسلح؛ والإسلام الإرهابي» وغير ذلك من المفاهيم الي شوهت حق 
المجتمع المسلم في الجهاد الحماية أمنه؛ واستعادة بعض أراضيه المغتصية. 

والحق أن لمفهوم الإرهاب في الاستخدام الإسلامي ما يخصنه عن المفهوم المعاصر 
للإارهاب؛ وأساس ذلك ارتباط الإرهاب بالجهاد وهذا يصفه بسمات خاصة:؛ فالإارهاب 
إن جاء مجاهدة أعمال عدائية ضد المسلمين لا يبرر مطلقا العدوانء ذلك أنه في هذه 
الحالة نزول عند أوامر إلهية بحماية الحقوق والحرمات دون ظلم أو بغي-ودون ارتجال 
يقوم به أفراد أو حركاتء أو جماعات لا تعي حقيقة ماتقوم به إسلامياء فللجهاد قيمة» 
ومبادئه؛ ومتطلباته وقواعده الي لابمكن فصلها عن الصياغة الفكرية الحركية لأمن امختمع 
المسلم» والموسسة على الأصول المنزلة والخبرة الإسلامية الملتزمة بهاء أما إن رادف 
الإرهاب مفهوم الردع الذي يكلفه إعداد القوة بالقدر الذي يكف إعداء المسلمين عن 
الإقدام على انتهاك أمنهمء فإنه باسم هذه الغاية لا يبرر القيام بأية أنشطة لاقيم فيها ولا 
أخلاق . 

ومن ناحية أخرى فإن الإرهاب في المفهوم الإسلامي ليس غرضه خخطف الأبرياء» أو 
الاعتداء عليهم بالقتل أو بغيره؛ أو تدمير الممتلكات وتفجيرهاء ذلك أن الإسلام الذي 
وضع قواعد ملزمة للتعامل مع هؤلاء, وحمى بها دماءهم وأرواحهم وممتلكاتهم إذا 
كانت تنتمي إلى مجتمع محارب للمجتمع المسلم» بحيث لم يبح التعرض لما إلا إذا كانت 
جزءا من آلة الحرب الي تمارس فعلا ضد المسلمين ”": أولى به أن يطبق هذه القواعد مع 
امجتمعات الي لا عداء بينها وبين المسلمين فإلاينهاكم ' لله على الذين لم يقاتلوكم في 
الدين ولم يخرجوكم مسن دياركم أن تبروهم وتفسطوا إليهم. إن الله يحب 
المقسطين”". 

كذلك فإن الإرهاب في المفهوم الإسلامي يفنزض قيام سلطة لتجريم الأعمال العدائية 
الي تمارس ضد امجتمع المسلم من داخله أو من خخارجه؛ وهذه الأعمال أما أن تكون 
محددة في الشريعة كأعمال الحدود؛ أو غير تحددة كالأعمال التعزيرية؛ وعليه فإن من 
يتولى سلطة التجريم؛ ليس عفويا أو مطلق الإرادة لتجريم ما يشاءء كما هو الحال ف 


233-44 .مم ,1984 ,210.3 ,5 .آل رمهلا 01 أرمطة رععدية/لا 
١(‏ ) انظر مثالا لذلك في: 
0 بلللذأتممع1” عتضةأة] 4ه بدة51 ع510مط ع1 ,تمسع1” /إأم0 ,تتعطة1 ملتسم 
1150017 
١١‏ ) انظر أحكام الجهاد في المصادر الفقهية. وانظر تجميعا لأهم آراء الفقهاء في أخلاق الجهاد وقواعده 
أوردها: عبدالعزيز صقرء مرجع سابق») ص17ه7 ومابعدها. 
26 الممتحنة/8. 
ومرة 


كثير من أعمال الإرهاب المعاصر» وهذا يضمن للمختسع أمنهة كما يضمن لممارسي 
هذه الأعمال العدالة ف توقيعها عليهم. 

وفوق ذلك فإن الإسلام لا يساوي بين الأعمال الإإحرامية بحييث يضعها كلها دون 
تفرفة في سلة الإرهاب؛ كما جرت العادة في توصيف ما بمارس من أعمال باسم 
الإرهاب الدولي المعاصرء وإنما يصنفها ويعطي لكل منها اسمه الحمل غالبا بنوع المجرم» 
وعظم خطورته» كما ف أعمال الحدود؛ حيث يوصف كل عمل بالحد الذي يقابل فإن 
لم يود للعمل الإحرامي اسم-ولم يكن حدا-وصف بأنه عمل تعزيري» تمهيدا لتوقيع 
العقوبة عليه وهذا يقود إلى نقطة أخرى فْ تيز مفهوم الإرهاب في الإسلام وهي أن 
الجهاد ليس إرهاباء مادامت جحدودة آنه في سيل الله في كل متايه ولا ضير على 
السلمين أن يسموا إرهابيون إن كان جهادهم ف سبيل الله إرهابا. 


والقضية الثالئة تتعلق بضرورة الجهاد لتخليص أراضي المسلمين طالما أن هناك عدوانا 
عليهاء وإذا كان مطلوبا من المسلمين استنفاذ كافة السبل الي قد تأتي با اغتصب منهم 
دون إراقة دماء» فليس مطلويا منهم المهادنة الأبدية, أو قبول ما يفرض عليهم من 
محاولات للصلح ليس من ورائها إلا تعطيل الجهاد» والإبقاء على أراضيهم في أيدي البغي 
دون استعادة. 

وإذا كان الفقهاء قد جعلوا الأصل ف الجهاد أنه فرض كفاية إذا قام به البعض سقط 
عن الآخرين؛ فإنهم ذكروا فرضيته على التعيين-أي يصير فرض عين-في بعض الحالات 
ومنها أن لا يتمكن من يقومون بالجهاد على الكفاية بتمام الدفاع عن دار الإسلام» 
وتأمين حياة المسلمين؛ فهنا يصير عينا على غيرهم الجهاد. يقول الكاساني (إن هجم 
العدو على بلد-مسلم-فهو فرض عين يفتزض على كل واحد من آخاد المسلمين من هو 
فادر عليه لقوله تعالى «إانفروا خفافا وثقالا© ولأن الوحوب على الكل مشل عموم 
النفير ثابت؛ لأن السقوط على الباقين بقيام البعض به فإذا عم النفير لا يتحقق القيام به 
إلا بالكل فبقى فرضا على الكل عينا) ”©. 

وأيضا من حالات الجهاد فرض عين إذا التقى الزحفان, وتقابل الصفان-أي المسلم 
وعدوه فيحرم على كل من حضر الانصراف وتعين عليه المقام, كذلك من الحالات إذا 
استنفر الإمام قوما للجهاد فإنه يلزمهم النفير العام ©. 


1١)‏ ) انظر: بدائع الصنائع» مرجع سابق» جلا ص8 شة. انظر: ابن نيم الببحر الرائق» مرجع سابق» جه 

ص8 /ا. 

(؟ ) انظر في الحالات الي يكون فيها الجهاد فرضا عينياً: المصادر الفقهية. وانظر بحملا لآراء الفقها. في ذلك 

جمعها: عبدالعزيز صمّر» مرحع سابق» ص 160-١407‏ وانظر أيضاً د.قتدي الدريئ» مرجع سابق») ص575037. 
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وفد استنبط بعض المعاصرين-بحق-من هذه الحالات ضرورة وجوب استمرار حكم 
الجهاد فرضا عينيا لقيام علته أو تحقق مناطه "فمادام شر العدو الباغى قائما ومستطيرا فلا 
يجوز قطع استمرار هذه الفريضة شرعاء إذ الحكم يدور مع علته وحودا وعدماء وعقد 
المسلم قطع لاستمرار هذه الفريضة مع تحقق مناطهاء وذلك إسقاط للحكم مع قيام 
علته» وهو محرم. فوجب استمرار الجهاد شرعاء حتى يستنفذ أغراضه. وتزول علته 
تنفيذا لحكم الله" 20 

والقضية الرابعة وهي الخاصة بالجهاد وأخلاقيات الحرب» وتكتسب أهميتها ف 
التأكيد على أن الجهاد إذا أذ شكل الالتحام العضوي بالأسلحة وهو في النهاية التزام 
بقيم حضارية؛ ويتفرع عن ذلك عدة أمورء فمن ناحية يفرض هذا الالتزام وحوده؛ أيا 
ْ كان نوع السلاح الذي يستخدمه المسلمونء وإذا كان التطور المعاصر في إنتاج آلة 

الحرب وعتادها قد وسع من دائرة المهالك الي يمكن أن تتعرض ا امجتمعات الداحلة في 
الحروب, وإذا كان هذا بدوره يقتضي من المسلمين أن لايغيب عليهم هذا التطور ف 
إعداد قواهم لتكون على نفس القدر من الفاعلية في مجحابهة العدوان؛ ألا أن ذلك لا يبرر 
أن لا تكون للحرب أخلاقياتها وإن لم يرعاها أعداء المسلمين؛ أو أن يستفز المسلمون 
فيها فيقومون بأعمال لا حلاق فيها ولا قيه". 


١(‏ ):انظر: د. فتحي الدريي» مرجع سابق» ص757315. 

(؟ ) انظر ف أخلاقيات الحرب في الإسلام المصادر الفقهية. وانظر بصفة حاصة: عبدالعزيز صقر» مرجع 

سابق» موا اضع متفرقة. 

وانظر كذلك: 

.مم ,1979 ,5تلق10ز1/2ا تمماكللةط ,رعة/7ا 01 أمععه0ك عتصقعن0) عط1 لتله/8 .5.1 ععللمعر8 
39-41.م راتكه .مه ,قعع21326 20 تلتق طد1 ,50 -46 


ديك 


المطلب الثاني 
الحجرة وحدود الإقامة في البلاد غير المسلمة 


وهذا النمط من الحجرة هو الشق الثاني لموقع الهحرة في أساليب تعامل المجتمع الممسلم 
مع مصادر تهديد أمنه أما الشق الأول فهو هجرة مواقع الفتن ومايدحل في حكمها من 
عقوبات تعزيرية توجب الهجرة» وأيا كانت وجهة الهجرة فإنه مقصود منها البعد عن 
مصادر النوف والانتقال إلى حيث أمن العقيدة» والنفسء والعقل» والعرضء والمال. 

وقد اختلفت رؤى الفقهاء واجتهاداتهم في وجوبية الحجرة من البلاد الي لا تستعلي 
فيها أحكام الشريعة الإسلامية» وهي ما يسمونها دار الكفرء والأمر فْ توضيح أبعاد 
ذلك يقتضي بيان ثلاثة أمورء أولها معنى الحجرة المرادة من ترك هذه البلاد» وثانيها درء 
التعارض الظاهري بين النصوص المنزلة في شرعيتهاء وثالثها أقسام ا هجرة الواحبة في هذا 
الشأن. 

الأمر الأول: معنى الهجرة: 

يذكر ابن حجر أن الهجرة وقعت في الإسلام على وجهين: الأول الانتقال مسن دار 
الخوف إلى دار الأمن كما ف هجرة الحبشة» وابتداء الهجرة من مكة إلى المدينة» والثاني 
الهجرة من دار الكفر إلى دار الإيمان» وذلك بعد أن استقر بالمدينة» وهاحر إليه من أمكنه 
ذلك من المسلمين» وكانت المهجرة إذ ذاك تختص بالانتقال إلى المدينة إلى أن فذحت 
مكة, فانقطع الاختصاصء وبقى عموم الانتقال من دار الكفر إلى دار الإسلام لمن قدر 
عليه باقيا "". وقال ابن العربي "والهجرة هي الروج من دار الحرب إلى دار الإسلام» 
وكانت فرضا في عهد البي صلى الله عليه وسلم؛ واستمرت بعده لمن خاف على نفسه؛ 
والي انقطعت أصلا هي القصد إلى الي ضلنى الله عليه وسام خيت كان”0, أمنا 
٠‏ الشوكاني فجعلها هجر الوطن؛ وأكثر ما يطلق على من رحل من البادية إلى القرية' 0 

والواضح أن ارتباط الهجرة في الخبرة الإسلامية ببعض تطوراتها خاصة ف عصر النبوة 
لا ينفي حقيقتهاء وشرعيتهاء مادامت هناك ديار لا تحكم بالإسلام» ولذلك ابن 
حجر "لو قدر أن لاييقى في الدنيا دار كفرء فإن ال هجرة تنقطع لانقطاع موجبها"”. 

ويستطرد في موضع آخر "إن سببها-آي الهجرة-خحوف الفتنة؛ والحكم يدور مع 
علته» فمقتضاه أن من قدر على عبادة الله في أي موضع لم تجب عليه الهجرة منه وإلا 


(1 ) نقلا عن صديق بن حسن القنوحي البخخاري؛ مرجع سابقه ص4١؟.‏ 

(؟ ) انظر: المرجع السابق» ص 5737 

(؟ ) انظر: المر جع السابق» ص؟١77.‏ 

(4 ) انظر ابن حجرء فتح الباري» مرجع سابق» طبعة 2191/48 جه ث3ء ص١87.‏ 
؟مهة 


وجحبتء ولذلك قال الماوردي إذا قدر على إظهار الدين في بلد من بلاد الكفر فقد 
صارت البلدية دار إسلام» فالإقامة فيها أفضل من الرحلة منها لما يزحى من دخول غيره 
في الإسلام 00 


الأمر الثاني: درء التعارض الظاهري بين النصوص في شرعيتها: 

ومثار هذا الأمر أن بعض الأحاديث الواردة في المجرة يفهم من سياقها انقطاع 
الهجرة بانقضاء هجرة المسلمين إلى المدينة في العصر النبوي» ومن ذلك ما جاء في 
حديث "لا هجرة اليوم» كان المؤمنون يفر أحدهم بدينه إلى الله تعالى» وإلى رسوله 
صلى .الله عليه وسلم مخافة أن يفتن عليه؛ فأما اليوم فقد أظهر الله الإسلام؛ واليوم يعبد 
ربه حيث شاءء ولكن جهاد ونيه" 0 وف آخر "استقروا على سكناتكم. فقّد انقطعت 
اليحرة» ولكن جهاد ونية» وإذا استنفرتم فانفروا" 7" أما بعض الأحاديث الأخعرى 
فيوحي ظاهرها بوجوب الهجرة» مثل حديث "لاتنقطع الهجرة ما قوتل الكفار"7". 

وقد حاول بعض الفقهاء درء هذا التعارض الظاهري بين الأحاديث» من نواح 
وتعلم شرائع الدين» وقد أكد الله ذلك في عدة آيات حتى قطع الموالاة بين من هاحر 
ومن لم يهاجرء فقال تعالى بإوالذين آمنوا ولم يهاجروا ما لكم من ولايتهم من شيء 
حتى يهاجروا4”, فلما فتحت مكة ودخل الناس في الإسلام من جميع القبائل سقطت 
الحجرة الواحبة وبقى الاستحبابء والناحية الثانية أن معنى "لا هجرة بعد الفتح" أي مسن 
مكة إلى المدينة» أما قوله "لاتنقطع" أي من دار الكفر في حق من أسلم إلى دار الإسلام؛ 
والناحية الثالثة أن معنى "لا هجرة" أي إلى الني صلى الله عليه وسلمء حيث كان بنية 
عدم الرجوع إلى الوطن المهاجر منه إلا بإذن» وقوله ا م تقد 
غير هذا الوصف من الأعراب ونحوهم”. 


ومنهج التوفيق هذا هو الذي دفع الصحابي ابن عمر إلى القول "انقطعت انر مه 
الفتح إلى رسول الله صلى الله عليه وسلمء » ولا تنقطع الهجرة ما قوتل الكفارء أي ما 


)١(‏ انظر: المرجع السابق» ج5١2‏ ص 85-48١‏ » وانظر فيمن نقل عن الماوردي قوله؛ صديق بن حسن» مرجع 
سابق» ص 2771١‏ النووي» الأربعون التووية» مرجع سابق» ص5١‏ . 
(1) انظر: ابن حجر؛ مرجع سابق» ج2318 415-41. 
(7) انظر: القاسم أبوعبيد» مرجع سابق» ص57١7.‏ 
(5) انظر: ا مر جع السابق» ص7١‏ 27 ابن حجرء مرجع سابق» ج216 ص475. 
(ه) الأنفال/ 77 
(1) انظر ما نقله ابن حجر عن البغري في فتح الباري» مرجع سابق» ج0016 ص85. 
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دام فْ الدنيا دار كفر فالهجرة واحبة منها على من أسلم وحشي أن يفتن عن دينه"20. 
الأمر الغالث: أقسام المهجرة الواجبة من البلاد التي لاتحكم بالإسلام: 


تتوقف المجرة من هذه البلاد إلى دار الإسلام على مدى حالة المقيم فيهاء وقد ذكر 
العلماء لهذه الحالة أكثر من وجه واحد. 


الوجه الأول أن لايكون ثمة حرج عليه في الإقامة بين أظهر غير المسلم ف هذه البلادء 
وهو نوعان إما أن يكون مظهرا لدينه فيتيرأ منهم وماهم عليه؛ ويصرح هم ببراءته منهم؛ 
أو أن يكون عندهم مستضعفاء كما ورد في قوله تعالى إلا المستضعفين من الرجال 
والنساء والولدان لايستطيعون حيلة ولا يهتدون سبيلا”"'؛ فهنا لاغضاضة ف عدم 
هجرته 2 

والوجه الثاني أن يقيم عندهم لأحل مال أو ولد أو بلاد وهو لايظهر دينه مع قدرته 
على الهجرة» ولا يعينهم على المسلمين بنفسء ولا مال؛ ولا لسان, ولا يواليهم بقلبه ولا 
لسانه» فهذا عاص بترك الهجرة» ظالم لنفسه ”"» لقوله تعالى «إإن الذين توفاهم الملائكة 
ظالمي أنفسهم قالوا فيم كنتم قالوا كنا مستضعفين في الآرض. قالوا ألم تكن أرض 
الله واسعة فتهاجروا فيها4". 

والوجه الثالث أن يكون مضطهدا في حريته الدينية والشخصية وقادرا علب ابعر 
فهذا لا يجوز له إلا المحرة "فكل مسلم يكون في مكان يفتن فيه ععن دينه أو يكون 
ممنوعا من إقامته فيه كما يعتقد؛ يجب عليه أن يهاجر منه إلى حيث يكون حرا ف تصرفه 
وإقامته دينه» وإلا كانت إقامته معصية يزتب عليها ما لا يحصل من المعاصي» وإلا جاز 
له الإقامة" ©©, 


والوجه الرابع أن تكون جماعة المسلمين أو دولتهم ضعيفة يخشى عليها من إغارة 
الأعداء» فهنا :يجب على المسلمين أينما كانواء وحيثئما حلوا أن يشدوا أزرهاء حتى 
تقوى وتقوم .ما يجب عليهاء فإذا توقف ذلك على هجرة البعيد عنها إليها وحب عليه 
ذلك وجوبا قطعياء لا هوادة فيه وإلا كان راضيا بضعفهاء ومعينا لأعداء الإسلام على 


١(‏ ) انظر: المرجع السابق. 
(؟ ) النساء/ 84. 
(؟ ) انظر: القحطاني» مرجع سابق» ص1/5١7178-1.‏ 
(5 ) انظر: المرجع السابق» ص5 ١؟.‏ 
(5 ) النساء/ 417. وقال ابن كثير "هذه الآية الكريمة عامة في كل من أقام بين ظهراني المشركين» وهو قنادر 
على الهجرة» وليس متمكنا من إقامة الدين» فهو ظالم لنفسه مرتكب حراما بالإجماع. وبنص هذه الآية "انظر: 
تفسير القرآن, مرجع سابق» جا ص15ه. 
(5 ) انظر: تفسير المنار للإمام محمد عبده/ مرجع سابق» جه ص751-17017. 
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إيطال دعوته وحفض كلمته" 200 

والوجه الخامس أن يكون في موضع لا محال فيه لتلقي الدين والعلم» فهنا لايجوز لمن 
أسلم في مكان ليس فيه علم يعرفون أحكام الدين أن يقيم فيه» بل يجب أن يهاجر إلى 
حيث يتلقى الدين والعلم (". 


550 انظر: المرجحع السابق. | ْ ل‎ ) ١( 
١٠ج (؟ ) انظر: المرحع السابق. وانظر مزيدا من التفصيل في شرعية الهجرة: الشسيباني؛ قرحع سابق»‎ 
.71 1١ص ص 2707-1760 صديق بن حسن» مرجع سابق»‎ 

ىم 


المطلب الثالث 
تحقيق الفاعلية الاغمائية للموارد المتاحة 


هذه الوسيلة من أكبر الوسائل الي تبين مدى الارتباط بين الأبعاد السياسية والأبعاد 
الاقتصادية للأمن في المفهوم ا فالإسلام لا يبن نظام الحياة على مايقطع مادتها 
أو يميت روحها في الإنسان» أو ما يجعل نصيبه منها آنيا بذل العيش وضيقه. ذلك أن 
حياة لا حال فيها للعيش الكريم؛ أو سد حاجحات الإنسان الأساسية:» أو استقرار 
الأرزاق هي حياة مضطربة غير مطمئنة بأصحابهاء كما أن حياة قوامها الاعتماد على 
الآخرين ف سد مثل هذه الحاحات هي حياة موقعة ف أسر الاتباع وممارسة كافة 
الضغوط» وأخصها كما سبق ضغط التجويع» وحرب الغذاء» فضلاً على أن حياة كل 

هم الإنسان فيها أن يجد مادة معاشه اليومي فقط هي حياة لا يتوقع أن يوحد فيها من 
يعبأ بقضايا أمته ومصالحهاء وقد اضطرته ظروف المعيشة أن يلهسث وراء مصالحه 
الخاصة. 

إن مثل هذه الحياة لايريدها الإسلام للإنسان؛ بل يريد له حياة فيها الإنماء المتجدد» 
والمتواصل» بكل مافي مادة نمى-أصل الإنماء اللغوي-من عاق الزيادة» والإكثار» 
والارتفاع على وجه الإصلاح وطلب الخيرء والتزكية؛ والريع» والسمنىء والنجاة» 
وإحسان الخلافة على الشيء'"'» وحين يستبطن الإنماء هذه المعاني ينتفي معه العوز ومد 
الأيدي فضلا على خحوف المجاعة أو انقطاع الأرزاق والثمراتء إلا بقدر الابتلاء الإيماني 
«إلنبلونكم بشيء من الخوف وامجوع ونقص من الأموال والأنفس والغمرات وبشر 
الصابرين4”": «إلتبلون في أموالكم وأنفسكم ولتسمعن, من الذين أوتوا الكتاب من 
قبلكم ومن الذين أشركوا أذى كثيرا وإن تصبروا وتتقوا فإن ذلك من عزم 
الأمور4” , فكأنٍ الإنماء عطاء إلهي لا ينقطع باستكمال شرائط الإيمان» وحتى في حالة 
الابتلاء يكون خيراء ففي الحديث "عجبا لأمر المسلم إن أمره كله له خصير» وليس ذلك 
لأحد إلا للمؤمن» إن أصابته سراء شكرء فكان خيرا له؛ وإن أصابته ضراء صبر فكان 
حيرا له" ولذلك دلالاته. 

فالإنماء بهذا المعنى سعي متواصل للبحث عن وسائل العيش الكريم مادام أن الله 
تعالى قد كفل وجود المعايش ف الأرض منذ كتب التمكين لدينه في الأرض «إولقد 
مكناكم في الأرض وجعلنا لكم فيها معايش قليلا ما تشكرون4”, طإوالأرض 
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مددناها وألقينا فيها رواسي وأنبتنا فيها من كل شيء موزون#”". ومنذ جعلها الله 
ذلولاء وأمر الناس بالمشي في جنباتهاء والأكل من رزقه ما بقيت الحياة على وجه 
البسيطة «إهو الذي جعل لكم الأرض ذلولا فامشوا في مناكبها وكلوا من رزقه وإليه 
اله زفق 
لدشور» . 

والإنماء أيضا عمران للحياة في كافة مناحيها لهو أنشأكم من الأرض واستعمركم 
فيها فاستغفروه ثم توبوا إليه إن ربي قريب مجيب6””, والعمران لا يأتي إلا بتآلف 
امجتمع وتوزيع الأدوار وتكاملها فيه؛ مادامت الفطرة الاحتماعية مغروسة ف الإنسان؛ 
وبموجبها لا يستطيع العيش بدون أخيه الإنسان أو بالتعبير الخلدوني مادامت مفضية إلى 
العمران» وبناءً على ذلك فإن العمران لاتصنعه إلا الأيدي الي تسعى إليه» ولذلك 
استحقت أن تكون وارئة فيهاء كما جاء في الحديثث "من أحيا أرضا ميتة فهي له"7', 
لا الأيدي الي تسعى إلى العمران وتريده وفق ى ال هوى فتقلبه وينقلب بها إلى تخريب 
وإفساد لإومن الناس من يعجبك قوله في الحياة الدنيا ويشهد الله على مافي قلبه وهو 


ألد الخصام. وإذا تولى سعى في الأرض ليفسد فيها ويهلك الحرث والنسل والله 
لايحب الفساد”'. 


كذلك فالإتماء واستدعاء بركات السماء والأرض وخيراتها ونعمها لا ينفصلان» 
وحين قضى الله أن تكون مسخرات بأمره #ألم تسروا أن الله سخر لكممافي 
السموات وما في الارض وأسبغ عليكم نعمه ظاهرة وباطنة. 4 #وسخر لكم ما 
في السموات وما في الأرض جميعا منه إن في ذلك لآيات لقوم يتفكرون#”"': قضى 
أيضا أن يرد هذا التسخير إليه وحده عن بصيرة ودينونة بحق التسخير وحدوده إسبحاق 
الذي سخر لنا هذا وما كنا له مقرنين4". 


كما أن العيش حين يأتي على أسس الاستخلاف الإصلاحي وشرائطه #الذين إن 
مكناهم في الأرض أقاموا الصلاة وآتوا الزكاة وأمروا بالمعروف ونهوا عن المنكر ولله 


(1) الحجر/ 15. 
(؟) اللك/ 16. 
5 )هود/ 51. 
(5 ) انظر: الإمام مالكء الموطأء؛ صححه ورقمه وخرج أحاديثه محمد فؤاد عبدالباقي» القاهرة: دارالشعب؛ 
بدونء» ص2577 محمد بن فرج المالكي» أقضية رسول الله صلى الله عليه وسلم: حلب: دار الوعي»بدون» 
ص8 .١٠١‏ 
(ه ) البقرة/ 5 .,508-5٠‏ 
١(‏ ) لقمان/ .7١‏ 
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عاقبة الأمور”'» أنما يتخطى حدود الموازين البشرية الضيقة؛ لأن عطاء الله سبحانه لا 
ينفذ ولا ينقطع؛ إذ لا مدى له؛ خاصة وأنه مرتبط بعاملين لايعلم كنههما وقوانين 
حركتهما إلا هو وحده سبحانه؛ عامل البركة الذي وصفت به خيرات السموات 
والأرض ف سورة الأعراف9, وعامل المضاعفة في الرزق «إمثل الذين ينفقون أموالهم 
في سبيل الله كمثل حبة أنبتت سبع سنابل في كل سنبلة هائة حبة والله يضاعف لمن 
يشاء وا لله واسع عليم74". 

ويبقى أن الإنماء مسؤولية وأمانة لإوالذين هم لأماناتهم وعهدهم راعوني”, 
وليس تعطيلا للطاقات» وإذا كان من سنن الله في الأرض وحود من تسقط عنهم 
المسؤولية» فإنه لا عذر للقادر على اتخاذ ألة الإنماء» إن بنفسه؛ أو بتوكيل من غيره» وفي 
الحديث "من كانت له فضل أرض فليزرعهاء أو ليمنحها أخاه؛ فإن أبى فليمسك 
أرضه" ”2 وف آخر "من كانت له أرض فليزرعهاء فإن لم يزرعها فليزرعها أماه" 0, 
وليس الإنماء-أيضا-تواكلا يركن من خلاله العجزة إلى غيرهم ليسدوا خلتهم وعوزهم, 
وإنما هو توكل يأخذ أصحابه بأسباب الأعمال الصالحة ثم ليدعوا نتائجها إلى الارادة 
الإلمية لإومن يتوكل على الله فهو حسبه إن الله بالغ أمره قد جعل الله لكل شيء 
قدرا”"» وفي الحديث "لو أنكم تتوكلون على الله حق توكله لرزقكم كما يرزق 
الطير تغدوا خماصا وتروح بطانا””» وفوق ذلكء ليس الإنماء تبديدا للثروات أو الموارد 
وإنما هو صيانة ها وتكثير وزيادة» ومضاعفة؛ يشارك فيها الحاكم والمحكوم المسلمين 
معا( . 


ويدخل في مستلزمات الإنماء لكي تتحق فيه معانيه السابقة عدة أمور منها:- 


١-العمل‏ الصالح» وهو المنطق الحركي للعقيدة ودليل الإيناع بهاوهاء والالتزام 
بضوابطها وقيمهاء والدليل الحي على امتثال الأوامر الإلهية بالتمكين لدينه ف الأرض» 
ولمثل هذا العمل مواصفات كثيرة» منها أن يكون بحاله ثئما لاشبهة للحرام فيه أي أن 
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يكون صا حا مصلحا للإومن أحسن قولا من دعا إلى ! لله وعمل صا حا وقال إنني من 
المسلمين”'", وفي الحديث "على كل مسلم صدقة. قيل أرايت إن لم يحد؟ قال يعمل 
بيديه فينفع نفسه» ويتصدق قيل أرأيت إن لم يستطع؟ قال يعين ذا الحاحة الملهوف. قيل 
أرايت إن لم يستطع؟ قال يأمر بالمعروف أو الخير. قيل أرايت إن م يفعل؟ قال يمسك 

عن الشر فإنها صدقة"”"» ومنها أيضا أن يقام على إخلاص النية وإرادة وجه الله به 
ألا لله الدين الخالص..74", وقد جاء في الحديث "إنما الأعمال بالنيات» وإنما لكل 
امريء ما نوى» فمن كانت هجرته إلى دنيا يصيبهاء أو امرأة ينكحهاء فهجرته إلى ما 
هاجر إليه"”©»» ومنها كذلك أن يكون في الوسع والطاقة إذ #لا يكلف الله نفسا إلا 
وسعها»””, وفي الحديث "إن الدين بس ولن يشاد الدين أحد إلا غلبه» فسددواء 
وقاربواء وأبشرواء واستعينوا بالغدوة و الروحة وشيء من الدلحمة"” '» ومن مواصفات 
العمل إضافة إلى ذلك أن ا النفس ونشاطها قدر الإمكان, وفي الحديث "ما 
أكل أحد طعاما قط خخيرا من أن يأكل من عمل يده وإن نبي الله داود عليه السلام 
كان المع وني آخر 'لثن يختطب أحدكم حزمة على ظهره خمير من 
أن يسأل أحدا فيعطيه؛ أو بمنعه" 2 وأخيرا ينبغي أن لا يكون العمل مبنيا على الظلم أو 
محدئا له «إإنها اليل عل لنين لطر الاي ويقزن لق الأرح عرزا لل اولك 
لهم عذاب أليم#”», وفي الحديث "من كانت له مظلمة لأخيه من عرضه أو شيء 
فليتحلله منه اليوم» قبل أن لايكون دينار ولادرهم» لعا ا مص 
مظلمته» وإن لم تكن له حسنات أخذ من سيئات صاحبه فحمل عليه"”” ©. 


؟- الدعوة إلى استثمار الموارد المعطلة بما يعود بالنفع العام على المسلمين» ويحقق 
الملكية الخاصة لمن قام بالاستثمار» وقد عرف المسلمون أسلوبا فعالا لذلك يسمى 
بالإقطاع لإعمار الأرض» وهو نظام لا يرادف ماعرفته الخبرة الأوروبية في العصور 
الوسطىء أو ما عرفته الخبرات التاريخية لمناطق أعرى في بلاد العالم» خاصة المتخلفة؛ 


)١(‏ فصلت/987. 

(؟ ) انظر: صحيح مسلم؛ مرجع سابق» جلا» ص4 31. 

() الزمر/ *. 

(؛ ) انظر: ابن حجرء فتح الباري» مرجع سابق؛ طبعة ١19194‏ ج1؛ ص8؟ ومابعدها. 

مه ) البقرة/ كاك 

( ) انظر: ابن حجرء فتح الباري» مرجع سابق» ج١؛‏ ص 2157-1١78‏ والمشادة المغالبة» والغدوة سير أول 

التهار» والروحة السير بعد الزوال» والدبحة سير الليل كله. 

(7 ) انظر: المرحع السابق» ج39 ص617١514-1١.‏ 

(4 ) انظر: ا مرجع السابق. 

(9 ) الشورى/ 17. 
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لأنه يقوم على منح الإمام حق العمل في مصدر من مصادر الثروة الطبيعية لشخخص من 
الأشخخاص لإعماره وتحقيق النفع منه» وبموجب هذا العمل يكون له ملكيته أو اكتساب 
حق خخاص به''". يقول الشافعي "إنما يقطع من الأرض ما لا يضر بالناس ومايستغيئ به 
وينتفع به هو وغيره؛ ولا يكون ذلك إلى .ما يحدثه هو فيه من ماله؛ فتكون منفعته بما 
استحدث من ماله من بناء أحدثه أو غرس أو زرع لم يكن لآدمي؛ وماء احتفره ولم 
يكن وصل إليه آدمي إلا باحتفاره. وقد اقطع رسول الله صلى الله عليه وسلم الدور 
والأرضين"9". ويرد على ذلك بعض القيود» وأوها أنه ليس "للسلطان أن يعطي إنسانا 
مالا يحل للإنسان أن يأخذه من موات لا مالك له؛ أو حق لغيره يعرفه له والسلطان 
لاحل له شيئاء ولا يحرمه؛ ولو أععلى السلطان أحدا شيئا لا يحل له لم يكن له أعحذه"9, 
وثانيها أن يسحب ما اقتطع من صاحبه إذا لم يعمره او تحجره-أي قام بعمل مايدل على 
حيازته لما كلف بإعمارف دون القيام بحقيقة ذلك-كأن يقيم سورا حوله ويزكه 
هملا”. 

وثالئهما أن لايقطع لأحد مما فيه منفعة عامة ويشترك فيه المسلمون جميعاء كالملح 
الذي يكون في الجبال ينتابه الناس» والنبات فيما لا يملكه أحدء والماء فيما لا يملكه أحدء 
فهذا لا يصلح لأحد أن يقطعه أحدا بحال والناس فيه شرع ©. 

+- الحث على أداء الزكاة» وهي أحد أركان الإسلام النمسة الذي يستمد شرعية 
وحوبه من الأصول المنزلة مباشرة-قرآنا وسنة-وتشكل في الوقت ذاته أحد وجحهي 
الإنفاق الواحب على المسلمين, المحدد نصابه؛ تبعا لأنواع الأموال ومقدارهاء والشابت 
أداؤه في وقت معين من كل عام وله مصارف سبعة هي الواردة في قوله تعالى إإنما 
الصدقات للفقراء والمساكين والعاملين عليها والمؤلفة قلوبهم وفي الرقاب والغارمين 
وفي سبيل لله فريضة من الله وا لله عليم حكيم4”», أما الوحه الآخمر للإنفاق 
الواحب فهو الإنفاق للصالح العام وهو غير محدد؛ وغير ثابت وغير دائم» وينفق تطوعاء 
وهو المأمور به في قوله تعالى «إليسس البر أن تولوا وجوهكم قبل المشرق والمغرب 
ولكن البر من آمن با لله واليوم الآخر والملائكة والكتاب والنييين وآتى المال علىحبه 
ذوي القربى واليتامى والمساكين وابن السبيل والسائلين وفي الرقاب وأقام الصلاة 


(1 ) انظر: د.أميرة مشهور؛ مرجع سابق؛ ص 71؛ وانظر مزيدا من التفاصيل عن الإقطاع في النظام الإسلامي 
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وآتى الزكاة والموفون بعهدهم إذا عاهدوا...04". 


4- تشجيع التكافل الاجتماعي» .معنى تربية عناصر اللحسد السياسي على وحدة 
الشعور بأنهم في مجموعهم ينبغي أن يشكلوا قوة واحدة لايكتمل بناؤها ولا تتكاتف 
صفوفها إلا إذا أحس كل فرد فيها بأنه امتداد للآخرء وأنه مسؤول عنه بقدر ما آتاه 
الله من موقع للمسؤولية؛ التكافل بهذا المعنى حقيقة تسع ليس فقط تحقيق المطالب 
المعاشية للفئات المحرومة من الغذاء والكساء والسكن وما أشبههاء بل وتسع أيضا كافة 
الحقوق الى أولاها عنايته وحصن من خلاهها دين الإنسان ونفسه وعقله؛ وعرضه؛ 
وماله”". 

والواقع. أن التكافل الاجتماعي أيا كان نوعه مقصوده تعميق الأحساس بالمسؤولية 
المتبادلة في المجتمع المسلم» وتوثيق روابط العلاقات الداخلية فيه ابتداء بعلاقة الفرد بنفسهء 
ثم علاقته بأسرته» وعلاقته يجماعته المسلمة» وعلاقة الحاكم با محكوم؛ وعلاقة المسلم بغير 
المسلم؛ وانتهاء بعلاقة الجيل بالجيل اللاحق””؛ وسد بعض الثغرات الاجتماعية الي 
تفرضها سنة الابتلاء في بعض فئات امجتمع السياسي» وبسد هذه الثغسرات ينزع اجتمع 
المسلم شعور بعض الفئات بالظلم» وحين يحدث ذلك لا تعلوا إلا قيم التعاون» 
والتراحم» والتواد» والتآلف» والتآزر» وغيرها من القيم الي يستنبطها وصف الجتمع 
المسلم بأنه نخير أمة أرجت للناس. 

ه- تطهير المجتمع من الآفات الي تعوق الإماء وتحجب إيناعه؛ ويأتي ف مقدمتها 
التعامل بالربا وهو محرم شرعا لقواله تعالى#أحل الله البيع وحرم الربا#" '» وف 
الحديث "لعن رسول الله صلى ١‏ لله عليه وسلم آكل الرباء وموكله وكاتبه. وشاهديه. 
وقال هم سواء" “ك0 0 ظ ظ 

ومن الآفات أيضا الاكتناز في الأموال الذي يعد تعطيلا للموارد» وحرمانا للمسلمين 
من منافعها: ولذلك توعد الله المكتنزين بسوء العاقبة «إوالذين يكنزون الذهب والفضة 
ولا ينفقونها في سبيل لله فبشرهم بعذاب أليم. يوم يحمى عليها في نار جهنم فتكوى 
بها جباههم و جنوبهم وظهورهم هذا ما كنزتم لأنفسكم فذوقوا ما كنتم 


)١(‏ البقرة/ 107 وانظر عن دور الزكاة الإثمائي والتوزيعي في المختمع المسلم» نعمت مشههورء "حول الدور 
الإتمائي والتوزيعي للزكاة» رسالة دكتوراه غير منشورة؛ قسم الاقتصاد؛ كلية الاقتصاد؛ جامعة القاهرة» 
14ه-58484 ام ص١7‏ 117 -184. ١‏ 
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(5) انظر: سيد قطب» العدالة الاجتماعية في الإسلام» القاهرة: دار الشرق» 0٠34١ء‏ ص55 ومابعدها. 
(4)البقرة/ 31078. 
(ه) انظر: صحيح مسلم» مرجع سابق» ج1اءاص35؟. 
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تكترون4”؛ وفي الحديث "من كان معه فضل ظهر فليعد به على من لا ظهر له ومن 
كان له فضل من زاد فليعد به على من لا زاد له" قال أبوسعيد الندري-رواي الحديث 
"فذكر من أصناف المال ماذكر حتى رأينا أنه لاحق لأحد منا ف فضل" ©. 

ومن الآفات كذلك الاحتكار الذي بفتح المجمال لظهور بيئة الاستغلال» والتضييق 
علىالناس في أسس معاشهم» وتشعب المجتمع إلى ففات لا يحكمها إلا الصراع 
والاستبداد» ولذلك جاء في الحديث "لايجتكر الا خحاطيء"7, ثم هناك آفة الغش ف 
المعاملات الي تنشيء مفاسد النفاق. وتزين الرديء في امجتمع؛ وفي الحديث "من حمل 
علينا السلاح فليس منا. ومن غشنا فليس منا””» وفي آحر "من باع عيبا لم يبينه لم يزل 
في مقت الله. ول تزل الملائكة تلعنه"©. 

وثمة آفة أخرى وهي الغضب» حيث أخذ الحقوق بالباطل» والاعتداء على الممتلكات 
ا لاجوزء وقد نهى الحديث النبوي عنه ف قوله صلى الله عليه وسلم "من ظلم قيد شبر 
من الأرض طوقه من سبع أرضين"0©. 

وهناك آفة البطالة الي يتحول المجتمع حال استحكامها إلى بجموعة من العاطلين؛ 
الذين قد يفتحون عليه أبواب أعمال غير شرعية لتعويض ضيق الفرصة في العمل 
الشرعي» وبقدر ماحث الإسلام على إعمار الأرض؛ وضاعف الثواب على ذلك في 
حديث "ما من مسلم يغرس غرسا إلا كان ما أكل منه له صدقة, وما سرق منهله 
صدقة» وما أكل السبع منه فهو له صدقة» وما أكلت الطير فهو له صدقة» ولا يزرؤه 
أحد-أي ينتقص منه أو يأحذ منه-إلا كان له صدقة”"؛ بقدر ما حذر من تضيبع 
الوقت فيما لا عمل فيه في حديث "نعمتان مغبون فيهما كثير من الناس» الصحة» 
والفراغ"”. 

وتبقى آفة أكل الأموال بالباطلء المنهي عنها في قوله تعالى للإولاتأكلوا أموالكم 
بينكم بالباطل2"”4: وفي حديث "من أذ أموال الناس يريد أداءها أدى الله عنه ومن 


)١(‏ التوية/ #-هم. 

(؟) انظر: صحيح مسلمء مرجع سابق» ج0201 ص72 

(7) قال النووي "والحكمة في تحريم الاحتكار دفعا للضرر عن عامة الناس؛ كما أجمع العلماء على أنه لو كان 
عند إنسان طعام؛ واضطر الناس إليه» ولم يحدوا غيره أجبر على بيعه دفعا للضرر على الناس" انظر: المرجع 
السابق» جا ص57. 

(؟) انظر: ابن حجرء مختصر الترهيب»؛ مرجع سابق» ص60١.‏ 

(5) انظر: المرجع السابق. 

(5) انظر: صحيح مسلم» مرجع سابق» ج١١2‏ ص0٠‏ 5. 

(7) انظر: المرحع السابق» ج١٠ء‏ ص7١5.‏ 

(8) انظر: النوويء رياض الصالحين» مرجع سابق» ص0". 

(5 ) البقرة/ 2.1848 

لحن 


أذ أموال الناس يريد إتلافها أتلفه الله"0". 


وحاصل القول أن الإنماء لا تحققه إلا تربية قيمية تستحث همم أفراد المجتمع المسلم؛ 
لتبتي نظاما اقتصاديا قوامه العزة والاكتفاء الذاتي؛ والتحرر من ضغوط العيش على 
الكفافء والاستدانة؛ والاستجداء وإشهار سلاح الغذاء- تحت ضغط الحاحة- كلما أراد 
أعداء المسلمين. 


.١هملص انظر: ابن حجر مختصر الترغيب» مرجع سابق»‎ ) 1١) 
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المطلب الأخير 
الحفاظ على الوعي الأمني 

ليس ثمة مايفصل بين إنماء الوعي الأمئ والحفاظ عليه؛ إلا أنه في حالة الإنماء تكون 
المهمة من قبيل غرس حقيقة الأمن وتعهدها في تربة طيبة-هي الإنسان-بكلمة طيبة-همي 
الوحي المنزل-أما في حالة الحفاظ عليه فإن التبعة تصير من قبيل السهر على الغرس لكلا 
تعدو عليه معاول الاقتلاع فيصير بلا وجود, وما من شك أن تَغييب الوعي » أو إضعافه, 
أو تزييفه من داخل المجتمع المسلم هو المقدمة الطبيعية لقابلية ممارسة هذه الأدواء الثلاثة 
تحاهه من خار جه وان يعجز أعداؤه-والأمر كذلك-عن ابتداع الوسائل الي ينفذون 
منها إليه» لكن العائق الحقيقي أمامهم أن يجدوا فيه جحسدا ممتنعا بعقيدته» وأصالته. 
ونظمه وقيمه) وتراثه, لأن حصانة هذا الجسك» وطبيعة الوعي الذي يتحصن به .كا يعنيه ' 
من معاني التعقل» والحفظ, والفهم. والكياسة, والفقه. وإصلاح الخلل, أقدر علبي 
استفصال أية أدواء للوعي» وإن عتت هجماتهاء أو تعددت جيهاتهاء وهذا دلالاته 
المتعددة. 


فالوعي بهذا المعنى تساهم فيه الأمة جميعا بقوة وعمتق المبدء الإبماني» والرسالة 
الحضارية؛ لتجاوز الاقتناع الذاتي به إلى مرحلة إحياء الإنسانية» والارتقاء بالإنسان أينما 
كان نحو الله سبحانه وتعالى» وربط عقله وقلبه وعمله حتى ليسدو الكيان الفردي 
والجماعي والجهاد السياسي والعلمي» ورجال العلم والقيادات السياسية وسائل لتحقيق 
هذه الغاية» وهم على غير ماداموا سائرين نحوها . 

كذلك فإن الوعي لايقف عند حدود ف إنمائه» فالعقل الذي لايتخبط ف ظلمات 
الانفلات من الشرع» أو الاغترار بالقدرات الخلاقة الي أودعها الله فيه والسمع الذي 
لايتصيد الأباطيل» أو ينتهي عند الإشاعات والمختلق من الأخبار» والبصر الذي لاتعمينه 
سحب الافتراءات» والأكاذيب المزيفة للوعي؛ دون التغبت» والتحقيق» والتمحيص» كل 
ذلك يصير بعض وسائل اكتساب الوعي ل . . وجعل لكم السمع والأبصار والأفئدة: 
لعلكم تشكرون4””"»؛ على أن لايكون استعمالها إلا.مما يكرس الوعي» ويحمل مسؤوليته 
إولاتقف ماليس لك به علم, إن السمع والبصر والفؤاد كل أولئتك كان عنه 
مسؤولاي". 


١(‏ ) انظر مادة وعى في: ابن منظور؛ مرجع سابق» ص/14410-/1411. 
(؟ ) انظر: د. محمد المبارك؛ نحو وعي إسلامي؛ مرجع سابق» ص58. 
) التحل/ 78 
(؛ ) الإسراء/ 5”, 
لحان 


والوعي أيضا قدرة إبداعية لاتقف عند حدود الاتباع أو التقليد الأعمى» بلا عضم 
لما يعرض خاصة إذا كان في أيهما تزييف للوعيء وما أكثر المواضع الى ذم فيها القرآن 
التقليد والمقلدون الذين يتبعون كل صيحة:؛ أو رأي؛ أو فكرة» أو مبدأء أوموضوع. أو 
شيء دون وعي بمضمون ذلك ويمدى إفادته؛ أو خطورته"» 9.... ولا تتبعموا أهواء 
قوم قد ضلوا من قبل وأضلوا كثيرا وضلوا عن سواء السبيل4'", وبالمقابل ما أكثر 
الآيات الي دعا فيها القرآن إلى اتباع منهج الحق «إاتبعوا ما أنزل إليكم من ربكم ولا 
تتبعوا من دونه أولياء قليلا ما تذكرون4”". 

كما أن الوعي استقامة واعتدال بين جانبين أساسيين فيه؛ الوعي العقيدي المعرق» 
والوعي الحركي اليومي, وكلما كان التطابق بين الجانبين كبيراء كلما ارتفع مستوى 
الوعي: وارتفعت فعاليته في التعامل مع الجوانب السياسية المختلفة» وهذا ينفي عن الوعي 
بحيئه نتاجا بجتمعيا محضا رغم ارتباطه بواقع اجتماعي يحسدهء بقدر مايؤكد تأسيسه 
على الوحي المنزل» وبطبيعة تميزا واستقلالا فكريا وحركيا في آن واحدء ويربط بين 
سلامة الجانب العقّيدي وضمان سلامة الحركة ورشدهاء وقدرتها على الوصول إلى 
غاياتها 0 

لكن من جهة أخرى يحتاج الحفاظ على الوعي الأمئ ضمن مايحتاج:- 

-١‏ بناء الإنسان المسلم بناء عقيدياء وروحياء وفكرياء وسياسياء واجتماعياء 
واقتصادياء إنه البناء الذي يعرف من خلاله من هوء وماذا يريد» وماذا يراد منه» ويجسد 
فيه روح التوحيد؛ ويمنع عنه استبداد نزعات التحلل و الصراع الداخلي» ويقضي فيه 
على أهواء الأثرة والنزدد والتراجع في التعامل مع الحياة» ويفجر داخله طاقات الإبداع 
الحضاري الى تسلك به طريقا ينأى به عن هاوية القابلية للاستعمار» والاستجابة- تحت 
ضغط الضعف والفراغ-لدعوات الضلال والإفسادء وعند ذلك يكون البناء منشئا جيل 
من التقاة الذين تعددت أوصافهم في قوله تعالى #التائبون العابدون الحامدون 
: السائحون الراكعون الساجدون الآمرون بالمعروف والناهون عن المنكر والحافظون 
لحدود الله وبشر المؤمنين”". 

؟- التأكيد على مسؤولية الكلمة؛ لأن إنماء الوعي يفرض على القائمين به تبيين 
الفارق بين كلمتين إحداهما لصالح الجتمع المسلمء وهذه هي الكلمة الطيبة» والثانية 
محسوبة عليه وهذه هي الكلمة الخبيئة: وهما المعنيتان في قوله تعالى «إألم تركيف 


١(‏ ) المائدة/ /الا. 
١(‏ ) الاعراف/ ". 
(5 ) انظر: سيف الدين عبدالفتاح» مرجع سابق» ص594-١/.‏ 
(: ) التوبة/ .١١‏ 
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ضرب الله مثلا كلمة طيبة كشجرة طيبة أصلها ثابت وفرعها في السماء» وقوله 
تعالى #إومثل كلمة خبيئة كشجرة خبيثة اجتئت من فوق الأرض ماها من قرار74". 

وعملية التمييز لازمة لكل فرد في امجتمع المسلم» سواء كانت مسموعة؛ إذ عندها 
يجب عليه ألا يتناهى إلى سمعه إلا إلى مافيه الخير» أو كانت الكلمة منطوقة؛ إذ عندما 
أيضا لايجب التفوه إلا بما يدل ف عداد كلمة التقوى إوألزمهم كلمة التقوى وكانوا 
أحق بها وأهلها»”", أو كانت الكلمة منقولة» إذ عندها كذلك يجب أن تنقل مادامت 
في عداد التقوى بعد تنبت إفنبينوا أن تصيبوا قوما بجهالة فتصبحوا على مافعلتم 
نادمين4”"'» وبلا تحريف لإوقد كان فريق منهم يسمعون كلام لله ثم يحرفونه" أو 
كانت مقرؤة. 

"- تصدي الإعلام المسلم لتزييف الوعي؛ وليس معنى ذلك قصر مهمته على العمل 
الدفاعي وقد سبق القول إن الاتصال كأحد مستلزمات الوظيفة الحضارية له وجهتان 
داحلية» وخحارجية» وإغراقه في الدفاع داحليا قد يكون أحد مدال الانصراف عنه 
والالتفات إلى غيره من نظم الإعلام الأمرى الي قد توقع المسلم في شرك كذبها 
وتضليلهاء وهذا يتعارض مع اتساع الأهداف الى يلتزم بتحقيقهاء في قول الحق 
والانتصار له وكشف شسبهات النفاق ل الإعلام المضاد. وإصراج الشعارات 
والإشاعات الزائفة اليّ يتضمنهاء ورصد التيارات الفكرية الى يعايشها امجتمع المسلمء 
وتقوبمها وإظهار مافيها من حمّائق وأباطيل» والتحذير ما قد تحمله من معان تتعارض 
وقيم الإسلام» ونقل الفكرة الإسلامية حاملة مات الدعوة إلى الله. وأحد عوامل جاح 
الإعلام الفعال أن يوظف كل أداة من أدواته ما يخدم أهدافه» وقد عرف المسلمون في 
صدر الإسلام من هذه الأدوات النطبء والرسائل؛ والمناظرات»؛ وتبادل الرسل 
والسفارات» فضلا على الاتصال الشخصيء والصحفء والوفود والبعفاتء والمساجدء 
والأسواق والأندية” أما العامل الثاني في ناح الإعلام فهو بناء مادته على عدة ركائز 
. تستوعب عصره وواقعه ومنها أن يكون ملتزما بتطبيق المنهج الإسلامي؛ والصدق» 
وتحري الحقيقة» وقوة الحجة, والحكمة في نشر الخبر» وفنية الأسلوب؛ ووضوح اللغة"©. 

4- وضع ضوابط وحدود للتواصل الحضاري؛ حيث الانفتاح على حضارات 
الآخرين لتبادل التأثير فيها و التأثر بهاء وذلك تفرضه طبيعة الدعوة الإسلامية وهي 


.15-114 إبراهيم/‎ ) ١( 

.3١ الفتح/‎ ) ( 

( ) الحجرات/ 5. 

(؛ ) البقرة/ 76 

(5 ) انظر: د.عمار بحيب» مرجع سابق» ص 55-/ا. 

(1 ) انظر: د محمد إبراهيم نصرء الإعلام وأثشره قٍ نشر اليم الإسلامية وحمايتهاء المملكة السعودية: دار 
اللواء» 4ل ص 70-177 


/اوه 


تسعى بحاملي لوائها إلى الفيضان على الأمم والشعوب غير المسلمة» لتأخذ بها نحو 
التحرر من أسر استبداد الأفكار» و النظم» ومضادات القيم إلى حيث سعة الإسلام وعدله 
كقول ربعي بن عامر الصحابي "!لله ابتعثناء وا لله جاء بناء لنخرج من شاء من عبادة 
العباد» إلى عبادة الله» ومن ضيق الدنيا إلى سعتهاء ومن جور الأديان إلى عدل 
الإسلام..."200, كما تفرضه طبيعة الجهاد كواحب لاتسقطه عاديات الأيام ومحن الأزمنة 
على المسلمين» وطبيعة سنة التدافع حين صراع الحق والباطل «إفأما الزبد فيذهب جفاء 
وأما ما ينفع الناس فيمكث في الأرض..4". 


فالإسلام لايوقف مفعول هذه العوامل جميعهاء لقد انشرت حركة الفتوح في صدر 
الإسلام؛ دون تردد أو خشية من الاصطدام بنزاث وحضارات الآخرين» بل كان أحد 
تحديات هذه الحركة الي واجهها الخليفة الثاني عمر بن الخطاب بحنكة واقتدار سياسيين 
هو كيفية استيعاب هذه الموئرات خخاصة من حضارات الروم والفرس"'", حتى كانت 
تصفيته جسديا وسيلة لإنهاء هذه الفاعلية الي لم يقدر ها الاستمرار إلا مع بداية عصر 
الملك .ممجيء معاوية إلى السلطة. 


.3 0 2١ج انظر: احمد زكي صفوت,ء جمهرة خطب العرب» مرجع سابق»‎ ) ١( 
.١9/ (؟ ) الرعد/‎ 
لم تكن حركة الفتوحات الإسلامية سعيا من أجل الثراء المادي؛ أو إشهاراً لسيف الإسلام في وجه‎ ) 5( 
الشعوب المستضعفة» أو إعلانا لعنصرية الدين في مواجهة عنصرية بعض النماذج التاريخية الي عاصرتهاء إنما‎ 
كانت انفتاحا متشعب المناحي.‎ 
فقد كانت انفتاحا قيميا على الأمم المستبعدة لإعلامها أن هناك منهجا مضادا للمنهج الذي يقهرها-هو منهج‎ 
الإسلام-فيه حياتهاء وكرامتهاء وحريتهاء وإنسانيتها الفطرية.‎ 
وكانت انفتاحا إقليميا يتخطى به الفعل الحضاري المسلم حدود الجزيرة العربية ليفيض على أقاليم ظلت تعاني‎ 
حينا من الذهر من الفيمنة العنصرية؛ وهي تمد طرفها إلى أرض بحاورة بأعمال السلب» والتقتيل» وفرض تموذج‎ 
. الحاكم الاله السياسي‎ 

وكانت انفتاحا حضاريا يخترق به العقل المسلم حجب ومكونات تراث الآخرين يفعل وينفعل به يهضمه 
ويهذبه؛ ويأبى أن يتسلل منه إلى مجتمعه إلا كل مايفيد وكل مايعد حكمة نافعة» هو أحق بها من غيره. 
وكانت أخيرا انفتاحا إنمائيا استطاع من خلاله الإنسان المسلم الفاتح أن يوظف العطاء الإلهي المادي الذي 
جاء في شكل الغنائم؛ أو الفيء أو الجزية» أو العشور؛ أو الخنراج؛ أو ماشاكلها-لتحقيق الاستخلاف 
والعمران. 

انظر معالحة لبعض هذه النواحي في: الشيخ محمد عبده؛ المسلمون والإسلام تحقيق طاهر الطناحيء القاهرة: 
دار الهلال» 4ن ص ١١١‏ ومابعدهاء ص ١87‏ ومابعدها منير شفيق» الإسلام في معركة الحضارة؛ مرجع 
سابق, ص ١75‏ ومابعدها. 

وانظر أيضا: 

.28 ماله .م0 باتلدلاة دواتقط© ص ,”73/0210 مهمع ه00 عطا صذ حهن[د1" ,مقطكر طه ا ابتسدم] 
.مم ,1986 رخآ 80005 260 :005ضمآ ,أصقان!8411 +15 لصة علءء84 ع1 ,لدوء 51 .م آنندط ,3-5 

.203-09 .مم رمأ .9 ,أونصة لث فلإتصقا كزمآ لمة أوتمة لخ .1 لتقص؟] ,178-188 
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لكن التواصل الحضاري الذي يقبله الإسلام؛ له حدوده وضوابطه ال تحفظ للمة 
المسلمة استقلانها من حيث تنخرط في المشاركة في حركة العالم من حوة » نايس مسن 
التواصل ف شيء؛ أن يفرض على هذه الأمة الانقياد إلى حضارة تعبد المادة 2 دون 
اختيار حين أن حضارتها حضارة تنطلق من العقيدة معنى ومبنى وضوابط وقيمء وهي 
توازن بين حاجات النفس الإإنسانية والمادية والمعنوية؛ وليسر من التواصل في شيء أن 
يخترق جسد الأمة بالغزو الفكري؛ والإشاعات, والحرب النفسية والدعايات الهدامة 
والاستشراق والتغريب» وكل مايطمس المهوية دون رد أو رفض لهذا الركام الفاسدء 
وليس من التواصل أيضا استبدال المفاهيم والمقاصد العامة الي يرتكز عليها الوجود 
الإنساني المسلم ممفاهيم ومقاصد أحرى ليس من ورائها إلا التضحية بالأصالة. 

م- التصدي لأنصار تزييف الوعي داحلياء وهؤلاء لايخرجون عن ثلاث ففات 
حددهم النبي صلى الله عليه وسلم بقوله "يحمل هذا العلم من كل خلف عدوله؛ ينفون 
عنه تحريف الغالين» وانتخخال المبطلين» وتأويل الجاهلين"0". 

فتحريف الغلاة يصدر من "هؤلاء الذين يتشكلون ف الأمة وضع بعيد عن التوازن 
والاعتدال» بسبب من ردود الفعل أو ضغوط المحتمع غيرالمسلم من حوطهم. فيقرأون 
الإسلام من خلال أوضاعهم النفسية وض رفهم الحياتية؛ فينحرفون به عن وجهته 
الصحيحة؛ ويحملون عليه ما ليس منه. ولكل عصر غلاته وخوارجه”"), أما نحل أهمل 
الباطل فيصدر من هؤلاء الذين يحاولون تطويع الإسلام لتصوراتهم المسبقة باسم الدين 
أما تأويل اللجاهلين فأصحابه أكثر جرأة على الفتوى وإصدار الأحكام بدون امتلاك الآلة 
المطلوية والمكنة اللازمة9», 


ومقتضى الحديث أن يتصدى لهؤلاء المزيفين للوعي أهل العلم المخلصينء بإزالة 
التحريف ومحو الانتحال الباطل» وطمس التأويل الفاسدء وهؤلاء لن يخلوا منهم أي جيل 
مسلمء لكن تبقى التبعة إذا لم يرعوا هؤلاء المزيفون؛ على القيادة الشرعية: والله 
بالسلطان أعظم مما يزع بالقرآن"0. ر) اللا 


١(‏ ) انظر الدراسة المهمة للدكتور محمد المبارك في: 
0011161320135 011 عتن[0ا0) سنعأوعء/178 01 2152 ستدده1 ع1 بعاعقطن14 لم 20تتتتقطتك3 
.طادموءدع1 لعطاذزأطلام دنا رأطعن20 1 
فم انظر: علاءالدين علي المتقي» مرجع سابق» جلا ص كل" .١‏ 
(" ) انظر: عمر عبيد حسنة) مرجع سابق» ص6 .١‏ 
(5 ) انظر: المرحع السابق. 
(ه ) وهذا قول عمر بن الخنطاب. انظر: علاء الدين علي المتقي» مرجع سابق» جه» ص١0/.‏ 
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خاتمة وتعمة 
الأمن كمدخل للتنظير السياسي 
التحليل السابق للأبعاد السياسية لمفهوم الأمن ني الإسلام يؤكد أن الافتراضات الى 
للقت منها الداشة تحمل مصادقة كيوةن فمن تاحية أن نأثي الضاصر اأريعة ابن 
يستنبطها المفهوم-وهي المؤمنء والأمن؛ وأداة الأمن؛ والمأمن» وحالة الأمن-إلا تعبيرا 
عن الثراء الكبم في معانيه ودلالاته؛ اي تستقي من الأصول ل المنزلة مصدرهاء وتمعل 
الإنسان-داحل الجتمع المسلم وخارحه -وجهتها-مسلما كان أو غير مسلم-وقد 
تتكامل معها المضمون اللغوي» والمضمون السياسي., والمضمون التاريّني كما تقدمه 
خبرة الواقع السياسي في صدر الإسلام. ثم إن الرؤية الواضحة لمفهوم الأمن من الناحية 
الأحرى تقم ركائزه الاربع على العقيدة» والخلافة» والأمة» والقوة لتكون-اء 
الركائز- بحرد مفاهيم أو أطر 6 أو تمثل نماذج غير قابلة للتعامل مع الواقع المعاش» 
بل غلفتها بأساليب حركية وذ لعا كاتا قدا هار رست اد كرد ال ارد 
إلى أحداهما ليس إلا منطلقا تحليليا لا يفصل بينها وبين بقية الركائز ولا يحجب 
تواحدها بجتمعة» وإلا أضحى هذا النظر قاصراً في مهمة الاقتزاب من مفهوم الأمن 
عاجزا عن الإحاطة بكافة ركائزه بشكل متوازن» كما أن الأمن-من ناحية ثالشة-يوئق 
حذور الصلة بين الجانب الداحلي والجانب الخارحي لوظيفة اختمع المسلم الحضارية» 
مادام أن رابطهما العقيدي-ومن ثم القيمي-واحد, لا انشطار فيه» ولا تناقض» ومادام 
أن مقصدها النهائي ههو تحقيق الاستخلاف الإعماري في الأرضء والتمكين لدين الله 
فيهاء وبلوغ الشهود الحضاريء وإذ تشكل القيم البيئة و الضابط والمنهج لهذه الوظيفة» 
لمحي ذلك ا ما رايط الأمن القع لبخي على طنا وريفاة بالوترفنة المصارية: أو 
بعبارة أخترى أن الأمن قد يصير حالة ملازمة لماء أو أشراً من آثارهاء أو قراراً يجب 
اتخاذه للحفاظ على إيناع هذه الوظيفة من محاولات الإعاقة» أو التعطيل» أو سياسة تنفذ 
هذا القرار في أساليب حركية ونظمية» تتطابق والواقع المعاش. وقد أثبت الخبرة 
الإسلامية-من ناحية رابعة-أن الصياغة الفكرية والحركية للأمن حين يقد ر لها أن تحد 
واقعا يتعانق معهاء ويحتضنها تؤتي ثمارها يانعة في حفظ ضروريات الحياة الإنسانية-في 
الدين والنفسء والعقل» والعرض,ء والمال-كما أرادها الشارع الحكيم» وخين يقدر لهذه 
الصياغة أن توضع أمامها العراقيل لاتؤتي من الثمار شيئا وإلا كان لغير صالح المسلمين» 
والنماذجٍ لذلك عديدة» وقد ضربت ت أمثلة قرآنية وتاريفية» وليس أصدق من عصر النبوة 
وعصر الخلافة الراشدة في الشهادة على ذلك. 
وتأكيد مصادقية مقولات الدراسة على النحو السابق يفرض ار يم وهو: هل 
يستطيع المفهوم الإسلامي للأمن في أبعاده السياسية أن يقدم مدخلا ديا يساهم ف 
ذه 


وبعض الباحثين؟. 

لاشك أن التحليل السياسي لمفهوم الأمن بالشكل الذي تم عرضه على مدار 
الصفحات السابقة يقسدم خطوطا عامصة-وليست نهائية-تصلح للإحابة على هذا 
التساؤل» وإن ظلت رهن المتابعة والمراحعة والحوار. 


وبداية يمكن القول أن مقهوم الأمن يصلح لأن يكون أحد المداخمل المنهاحية في 
التنظير السياسي» هذا أهمية العلمية والعملية» وأن مايقدمه المفهوم في ميادين شتى 
لايجب فصله بحال عن عمليتين لازمتين له» إحداهما توفير بعض المستلزمات الفكرية 
والحركية الي تمعل منه حقيقة لها معنى ووحودء والثانية ازالة بعض المعوقات الي تأخذ 
نفس الطابع الفكري والحركي. . 

أما أهمية تأصيل مفهوم الأمن كمدخل للتنظير السياسي فتتبع على المستوى العلمي 
من طبيعة محنة العمل المسلم المعاصر, فلا شك أن أحدا من المسلمين لاينكر أن العقل 
المسلم في حاحة إلى مراحعة-أوعلى حد قول البعض في حاحة إلى إعادة التشكيل 60 
لرؤية قضاياه في أولويات منطقية حكيمة؛ وإعادة التشكيل لاترادف غسل المخ أو 
الاغتراب عن الأصالة قدر ما تعن بناء العقل السليم الواعي القادر أن يفهم عقيدته 
وتراث أمته ليفهم ذاته» وبيئته وموقعه من الشهود الحضاري على الأمم الأخرى» 
وقضية الأمن يجب أن تحتل مكانة في مقدمة أولويات القضايا اليّ يناقشهاء ويضع 
الحلول المناسبة لهاء لأسباب كثيرة أولها أن العقل المسلم يطالب دائما أن يكون مستوعبا 
لعصره؛ لا مستوعّبا فيه بفقه الأصول المنزلة؛ وفقه الربط بين الأصول والواقع كما 
تتطلب عملية تنزيل الأحكام الشرعية» وهذه المهمة يجب أن يقيمها العقل المسلم على 
معنى أنها قضية فعل حضاري مملوء بعزة الإسلام» والئقة في صلاح يقدمه للإنسانية» 
لاعلى أنها قضية رد فعل يأسره في دائرة التلقي من الغيرة أو دائرة الرد على مايقولون» 
دون بناء ذاتي يتجاوز هذه المرحلة الدفاعية. والسبب الثاني تفرضه ضرورة إيحاد 
التزاكم المعرفي الإسلامي في كافة حقول المعرفة السياسية» وكسر الهيمنة الغربية؛ 
والتغريبية عليهاء والثالث لأن كافة الصياغات النظرية الوضعية لمفهوم الأمن لاتزال 
تثبت قصورها المتكرر في ايجاد مخرج لما يمكن تسميته محنة الأمن للمجتمع الإنساني 
المعاصر» وللمجتمع المسلم بصفة خاصة. والرابع لأن في ذلك طريقا لإسلامية المعرفة في 
الخال السياسي» تمهيدا لمد الجسور نحو أسلمتها في كافة حقول المعرفة» وان بدا الطريق 
شائكا صعبا. 


١(‏ ) انظر: عمادالدين حليل» حول إعادة تشكيل العمل المسلم؛ قطر: رئاسة المحاكم الشرعية» كتاب الأمة 
العدد الرابع. رمضان 5.١7‏ اه. 
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أن د أن تور المراغات» 0 )0 المحنية 
مرده عدم القدرة على التلاؤم أو التوافق مع طبيعة تكوينه العقيدي الحضاري. فكانت 
النتيجة أن بعض أطرافه وقع فريسة الاحتلال العسكري» إن بعضها الآخر يئن من وطأة 
التخحلف وأثر اتباع سياسات اضطر إليها قبولا وتنفيذا لرغم أنها قد تكون محسوبة عليه 
من المنظور الشرعي» أو بعبارة أدق رغم أنها قد تكون محظورة شرعا لحرمتهاء وإن 
معظمها يقاسي من هجمة شرسة بكل أساليب الغزو الهدام؛ وإن تتخذ شكلا مسلحال 
هذا بالاضافة إلى شيوع أنمفاط عدم الاستقرار الداحلي بفعل الانقلابات العسكرية؛ 
والاضطرابات العنيفة» والصدام بين فئات البلد الواحد» وانتهاك حقوق الإنسان» وما 
شاكل ذلك ثما عمق محنة الأمن داخليا كما عمقها خارجيا. 


وطبيعي أن تستتر وراء ذلك عوامل كشيرء كعجز تيارات الصحوة الي يعيشها 
امختمع المسلم عن التصدي لهذه امحنة والانشغال بقضايا فرعية» وانسياق العقل المسلم ف 
كثير من مشاغله وراء الفكر الدفاعي وتغلغل اللادينية والدنيوية» وهيمنة القوى الكبرى 
على فعاليات حركة المجتمع الإنساني المعاصر» وفشل التنظيمات الدولية المعاصرة في 
كبح جماح منطق القوة على التعامل الدولي لصالح حماية الضعفاء من أطرافه؛ ثم عدم 
الرشد ثي استغلال المتاح من مصادر القوة اللازمة للدفاع عن الأمن؛ وتبديد الكثير منها 
فيما لا قيمة أمنيية فيه, الأسباب كثيرة ولاشكء؛ لكن كل ذلك لايقدح-في نظر 
الباحث-في اعتبار تقدم الأسباب الداخلية على ما عداها في إحداث محنة الأمن» وأصابع 
المسؤولية قِ هذه 0 تشير إلى أطراف العلاقة السياسية قُِ اجتمسع المسلمء 
والحكام؛ والعلماء» وعامة المسملين. 

فالحكام هم الرعاة وهم الأثقل حملاء والآكثر نصيبا في تحمل المسؤولية بحكم 
موقعهم القيادي» وما يملكون من آلة التعامل مع قضية الأمن بسعة أكير بما لدى غيرهم 
من العلماء والعامة؛ إن. مسؤوليتهم واضحة في العمل على ربط الأمن بالسلطة والمنصب 
العام؛ لا بأصله العقيدي» واستنزاف قدرات الأمة ف معارك خخلافية كان للعنف 
الدموي موقع فيها. وسلب المحكومين أمنهم في كثير من الأحيان؛ والانسياق وراء 
الفكرة القومية للأمسن؛ رغم ثبات قصورها والسماح للفكر اللاديئٍ بالتغلغل بين 
المسلمين, والاستناد المظهري إلى الإسلام؛ وتغييب الوعي الأمئ» والافتقار إلى الرؤية 
الواضحة لمفهوم الأمن» وتعطيل الجهاد. 

والعلماء مسؤوليتهم لاتقبل التتصل ف ترسيخ علل كتمان العلم في مواقدف لاينبغي 
فيها الكتمان» خاصة في القضايا الي تمس أمن الأمة واستقرارها كالصلح مع أعدائهاء 
وتعطيل الجهاد» وممالأة السلطة» والفردية في الدعوة» والتناقض في الفتوىء والانشغال 

عه 


بالقضايا الزئية والفرعية ف الأحكام الشرعية» وقطع أواصر الحوار العلمي وأخلاقه 
وفرض الوصاية الفكرية على الأمة» وعدم نقد الذات؛ والنكوص على الأمر بالمعروف 
والنهي عن المنكرء وتشتيت الجهد في القضايا الخلافية. 

أما العامة فرغم أنهم الطرف الأضعف في المسؤولية إلا أن ذلك لاعنع أنهم كرسوا 
محنة الأمن بارتضاء الظلم والاستبداد» وفقدان المبادرة في حل القضايا اتتظارا لما يصع 
أو يفرض من أعلى» وربط الوجود والمعاش بالجانب المادي في الحياة حتى صار الأمن 
لدى أغليهم ف هذا الجانب وحده؛ء وتقطيع أواصر التراحم والتعاون والأخوة» والتشرذم 
والانقسام إلى جماعات تدعي كل واحدة منها أنها الصوت الحق للإسلام وما عداها 
باطل» ان لم تكفره؛ وقبول الوصاية الفكرية؛ وارتضاء الأمية الدينية؛ والتردي 
الأخلاقي. 


تلك هي بعض الأسباب اليّ تزكي أهمية تقديم مدخل الأمن كأحد مداخل التنظير 
السياسي. وهنا ينتقل الحديث إلى النقطة المتعلقة بحقيقة مايقدمه هذا المدعل للتنظير 
السياسي. والواقع أن عطاءه الممتد يشمل نواحي المفاهيم السيامسية: والمنهسج في دراسة 
الظاهرة السياسية» والكشف عن المانب السياسي للقواعد الشرعية العامة» ووظيفة 
الدولة والعلاقة السياسية؛ ونظرية القيم؛ ونظرية حقوق الإنسان. 

ففي المفاهيم يقدم المفاهيم الأصيلة المرتبطة به و الي تحمل دلالات ومعاني لا قبل 
للرؤية الغربية في ادعاء السبق بها مثل الخلافة؛ الرعية» الراعي, الإحارة» الأمان» 
المستأمن» الذميء المشرك؛ المسلمء السياسة الشرعية؛ الحرابة؛ الفتنة» الأمة؛ الغزوات» 
الحدود, التعزير؛ الهاد, الإمامة, البغي» كما يقدم تأصيلا متميزا للمفاهيم الي يغلب 
عليها عمومية الاستخخدام الفكر الإسلامي والفكر غير الإسلامي؛ مثل القوة» العقيدة؛ 
الأمن» حقوق الإنسان» وظيفة الدولة» الحضارة, المصلحة:؛ المنفعة؛ التراث؛ العلماءء 
القيم» النموذجء التاريخ؛ الرق» الإنسان» الحكم؛ الإارهابء وهو إذ يقدم هذا الثراء 
المفاهيمي بنوعيه إنما يؤسسه على مباديء ضابطة لمعانيها ودلالاتهاء منها إعادتها إلى 
الأصل العقيدي انتماء وعطاء والتزاماء وأصالة البناء الذي تتكامل فيه اللغة؛ والأصول 
المنزلة؛ والسياسة؛ والتجربة الإسلامية» وعدم الازدواج الذي قد يعين التناقض 
الظاهريء وربط الدلالات المادية بالدلالات القيمية؛ واعتبار الدنيا معبرا إلى الآخرة في 
النظر إلى حركة امجتمع الذي تعبر عنه هذه المفاهيم» وربط اللفظ بمعناه» وأولوية التعويل 
على المفاهيم الأصولية» ورد المفاهيم المغتصبة. 


وثي المنهج يقدم بعض القواعد الي يمكن أن تكون لبنات عامة في بناء منهج دراسة 
الظلاهرة السياسية خاصة الإسلامية» ومن بينها ربط التحليل الكلي بالتحليل الحزئي 
والعكسء والاهتمام يما قبل المنهج قبل بنائه أو استيراده؛ وربط الداعل بالحنارج لمعرفة 
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مدى التاثير والتأثير المتبادل بينهما إذا كانت الظواهر المحللة تحتمل الوحهين؛ وأسلوب 
توظيف المنهج في عملية بناء النماذج القرآنية التاريخية» والمصادر اللازم الرحوع إليها ف 
تحليل أية ظاهرة سياسية» واعتبار المنهج غير بعيد عمن النتاج العقيدي» وليس نتاحا 
احتماعيا محضاء وتعانق الظاهرة السياسية مع الظاهرة الدينية» دون فصل أو تناقض. 

وق الكشف عن الجانب السياسي للقراعد الشرعية العامة-مشل الضرورات تبيح 
امحظورات» والضرر يزال» والضرورة تقدر بقدرهاء ودرء المفاسد مقدم على حلب 
المصالح-يقدم كيفية ضبطها لحركة المجتمع المسلم داخليا وخارحيا وكيفية الجمع بين 
دلالاتها الشرعية ودلالاتها السياسية في إسقاطها على الواقع المعاش» وكيفية تمييزها عن 
بعض المباديء الي تعرفها التقاليد السياسية الغربية» مثل مبدأ الغاية تبرر الوسيلة. 

ون وظيفة الدولة يقدم الأمن كمدخل للتنظير السياسي حقيقة مفهومها الحضاري» 
وتكامل وجهتيها الداحلية والخارحية» واستفاء أركانها من الأصول المنزلة» واستنباطات 
فقهاء السياسة الشرعية» وبعض المفاهيم الي قد تطلق على الدولة أو نظام الحكم فيها 
مثل الخلافة» والملك» كما يقدم بعض الأساليب الحركية لإبطال محاولات إثناء الدولة 
عن وظائفها داخليا بالحدود والقصاص والتعزير» وخارحيا بأساليب التعامل السلمي» أو 
بالجهاد؛ ويقدم رفض التقيد بالحدود الجغرافية كحواحز مصطنعة تعرقل التواصل 
الاقليمي لدار الإسلام؛ فضلا على مايقدمه من عدم التضحية بالقيم في أداء الوظائف 
باسم الأمن. 

وق محال العلاقة السياسية يقدم الأمن إعادة النظر في مفهومهاء والنظر النقدي إلى 
ما يقدمه البعض عن مفهوم الرابطة الإيمانيية كمفهوم بديل» وأقطاب هذه العلاقة- 
الحاكم-العلماء-الرعية-وخختصائص وموقع الأقليات فيهاء وحدود مشاركتها في تفاعل 
أقطابهاء وأهمية الأمن كحالة أو ضرورة لا غنى عنها أو كضامن لأطرافها ف حرية 
الحركة وأمنها. 

00 وف بحال نظرية القيم» يقدم منهج صياغتهاء وأشكال علاقة الأمن بالقيم؛ إن كحالة 
لازمة لهاء أو كأثر من آثارهاء أو كقرار لإعادة إيناعهاء أو كسياسة لتنفيذ هذا القرار» 
كما يقدم كيفية الربط بين نظرية القيم وسلم المصالح الشرعية؛ والنماذج التاريخية 
لأشكال هذا الربط. 

وأخب ا فإن مدخل الأمن يقدم في نظرية حقوق الإنسان مصدرها المنزل لا الوضعي» 
وهموذا الإنسان بغض النظر عن دينه ولونه؛ وحنسههء وعلاقه؛ ومكاتته الاحتماعية» 
وضمانات رعايتها والعقوبات الشرعية على انتهاكها حسب الجمرم المرتكبء» وربط 
الحق بالواحب لتحقيق التبادل في الالتزام بتحصيلها. 
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هذا بعض عطاء مدخل الأمن للتنظير السياسي؛ فماذا يحتاج إذا كي يتبوأ مكانة بين 
المداخحل المنهاحية الاحتهادية؟. واقع الخال يؤكد أنه يحتاج أمرين في غاية الأهمية؛ أوهما 
الاقتناع والإقناع مجدواه. والثاني توفير المنساخ ار م لنشر الوعي الأمئ أثناء عملية 
الاقتناع والإقناع. 

أما عن الاقتناع فمن الحكمة أن أهل الخبرة من حاملي لواء الدعوة من علماء 
المسلمين-أيا كان موقعهم-الذين لم يغب إخلاص العلم والعمل به فإن وحدوا في 
الخطوط العامة لمدخل الأمن خخطلا قوموه» أو نقصا أكملوه» أو فسادا أصلحوه؛ء ومفهوم 
العلماء هنا لايقتصر على تخصص معين» فالكل مدعو إلى المشاركة ف التقيسم» وعلى 
ضوء ملاحظاتهم تتم مراجعة بناء هذا المدخل لضمان السلامة و الاستقامة في تكوينه؛ 

لتبدأ مرحلة الإقنا به 

وهذه المرحلة-أي الاقناع -هي أصعب الخطوات ذلك أن الاقتناع كمرحلة أولى 
يخاطب نمطا من البشر هم- بحكم معرفتهم الإسلامية-أقدر على تفهم الدوافع من وراء 
الدعوة إلى بناء مداحل حديدة للتنظير السياسي» ولذلك فإن دائرتهم محدودة, أما دائرة 
الإقناع فهي أوسع ب الجمهور المخاطب بهاء وتوقع أن يقبلها بعضه وأن يرفضها بعضه 
الآحرء وأن لايبالي بها بعضه الثالث أمر منطقي. 

وفيما يتعلق بتوفير المناخ اللازم لنشر الوعي الأمني أثناء عملية الاقتناع والإقناع» 
فذلك يعني توفير بعض المسهلات الي تمجعل الوعي الأمينٍ قضية أمة بأسرهاء لتعرف 
مباديء أمنهاء ووحهاته» ومصادر تهديده؛ ووسائل التصدي لأخطاره. 

وأول هذه المسهلات تغيير فهم القيادات لمفهوم الأمن ضمن تغيير فهمهم للسياسية 
الشرعية؛ وعلاقة الدين بهذه السياسة» أن هذه القيادات حربت صيغا مختلفة للأمن 
بعيدة عن المفهوم الإسلامي فلم تأت النتائج مستقيمة» وآن الأوان لتعود إلى الصيغة 
الأنسب للواقع الحضاري المسلمء وهي لن تكون إلا الصيغة الإسلامية؛ وهنا ينبغي 
عليها أن تمد حسورا للثقة بينها وبين علماء المسلمين القادرين على إبداع هذه الصياغة» 
قبل أن تبحث عنها أولا. 

وثاني المسهلات إعادة النظر في الصياغة الأمنية الى تعمل من خخلالها الأجهزة المعنية 
مباشرة بقضية الأمن داخل كثير من بلدان المسلمين» خاصة أجهزة الشرطة: 
والمخابرات: وماشاكلهاء وهذا يستدعي بدوره تغيير المفهوم المي للمذه الأحهزة بما 
يوافق المفهوم الإسلامي؛ وتنشئة الكوادر و القيادات الأمنية العاملة في هذه الأحهزة 
على هذا المفهوم؛ وتطهيرها من كافة العناصر الى مارست الوظيفة الأمنية فكانت 
محصلتها غياب الأمن في كثير من بلاد المسلمين و كان ضحيتها إنسانية الإنسان داخلها. 
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والمسهل الثالث إنشاء مراكز علمية تكون مهمتها الأولى تجميع النزاث الفكري 
لعلماء المسلمين الذين تعرضوا من قريب أو بعيد لمفهوم الأمن؛ وتقييمه ونشر الصالح 
منه؛ فضلا على تشجيع الأحاث والدراسات العلمية عن المفهوم: ومعالجته من كافة 
زواياه وقضاياه. 


والمسهل الرابع تقيبم الإبحاز الحقيقي لكثير من المنظمات والهيئات العاملة في الساحة 
الإسلامية؛ والمنوط بها الاهتمام بشسؤون المسلمين في كثير من بقاع الأرض كرابطة 
العالم الإسلامي» ومنظمة المؤتمر الإسلامي؛ فمثل هذه الموسسات لم تأت-رغم 
جحهدها- بالمأمول والمتوقع منها حتى الآن» والمطلوب تقييم أدائهاء وتطويره؛ وإزالة 
المعوقات من أمامه: والتنسيق فيما بينها والتععاون بدل الانشغال في الاختلافات 
والانقسامات المذهبية» والفوضى والعشوائية في الحركة. 

أما المسهل الأخير فهو تشجيع روح البحث الجماعي لتغطية كافة مناحي مفهوم 
الأمن» ونشرح نتائج هذا البحث خاصة ما يتعلق منه بالحوار المقارن بينه وبين 
الصياغات لإثبات الوضعية والتميز» وهذه مهمة الباحثين المسلمين» وإن كان الإنصاف 
يقتضي تهيئة مناخ القبول لمثل هذا البحث الجماعي حتى لا يكون أصحابه عرضة 
للتهمة حيث لاتهمة. ْ 

لكن دون هذه المسهلات عقبات كثيرة) فلقد اعتاد المشتغلون بالبحث في قضايا 
المسلمين الفكرية و الحركية العمل وسط تحديات كثيرة. والدعوة إلى حعل الأمسن أحد 
مداخل التنظير السياسي ليست بدعاً من ذلك. : 

فهناك عقبة التجهيل للتراث السياسي الذي يحمل لوائه بعض المتشككين و 
المشككين في قدرته على تقديم ما ينفع الواقع المعاصرء بعد أن حعلوا العلم هو التجربة» 
وان ما عداه انطباع ذاتي تحري عليه مات القصور الإنساتي» وحيث أن العلم عندهم 
كذلك فالوحي المنزل هو الأخر انطباع؛ الدعوة إلى أسلمة العلوم ما هي إلا وهم 
وان 03 وهذا لا يتناسب مع الحقيقة الموضوعية والمفاهيم العلمية الي يتداولون 
استخدامهاء إذ لا يدركون حقيقة مفهوم العلم وموقعه من الوحي وموقع الوحي منه. 

وهناك عقبة اللادينية الي يتنصر لما أيضا نفر لا هم لهم إلا التحذير من الحكم الديئي 
وسيطرة رحال الدين عليه» وضرورة أخذ الدين بعيدا عن واقع المسلمين» وحصره في 
نظام العبادات» والالتزام الشخصي للإنسان, وإلا فإن البديل-بزعمهم- الرحوع إلى 
مزيد من التخخلف» والوقوع في عصر قطع الأيدي والأرحل و الرقاب؛ وفات هؤلاء أن 
مفهرم الأمن مفهوم كلي؛ وهو أن فرض بعض العقوبات لا يرجم الناس بها جزافاء 
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وإنما يوحهها إلى من يستحقهاء فيحفظ بذلك استقامة الحياة» مسن حيث يبتر العناصر 
المفسدة فيها. 

وهناك عقبة الهوة الي لازالست تفصل بين كثير من علماء المسلمين وبين بض 
القيادات الحاكمة واليّ يساعد على توسيعها حو عدم الثقة المتبادل و التشكك في النوايا 
و المقاصد والاختلاف على أولويات القضاياء فضلا على توسط بطانة السوء بالإفساد 
بين الفريقين» وهناك كذلك عقبة امحنة الي تلقي بكاهلها على الواقع المسلم المعاصرء 
بكل أبعادهاء والاخمّللاف حول توصيفهاء وتوصيف أسبابهاء وتوصيف العلاج فهاء 
الآمر الذي يقلل من قيمة أي محاولة للاقتزاب منها مالم تكن ضمن مشروع حضاري 
شامل. 

وكذلك هناك عقبة جو الاحباط واليأس الذي يخيم على فكر كثير من الباحثين. 
المسملين بفعل ما ترسخ لديهم-يحكم الواقع المشاهد-من أن مآل أجعائهم هو في النهاية 
إلى التكدس و التزاكم بلا استفادة حقيقة» ثما يحول دون تطبيق المبدأ الإسلامي القاضي 
بأن من لزوم العلم العمل به. 

إن الدفع بهذه المعوقات ليس دعوة إلى تثبيط عزيمة البحث في المفساهيم الإسلامية أو 
إشاعة لروح اليأس من حدوى الإصلاح في الأمة» أو الإشعار بهزبمة الاجتهادات أمام 
ضغط الواقع وتحكماته بكل ما فيه؛ لكن الدفع بها هو لفت للأنظار إلى ضخامة 
المسؤولية» ومدى ما يكتنفها من صعوبات» وأخذ الأمر مأحذ الحد وإعداد العدة له بما 
يتناسب وقهر هذه الصعوبات. ومنذ متى كان السعي إلى استئصال داء التخلف 
الحضاري سهل المنال» أو رخيص الثمنء بل منذ متى كان الابتلاء مثل هذه الحن موهن 
لعزيمة الإيمان في النفوس. ا ل 

إ نباف مطالب بأن يوظف بحثه-أياً كان تخصضه واجتهاده فيه-ليقوي به 
العلمي آلة أساسية في رفع الوهن و العجز عنهاء وإن استغرق ذلك زمنا طويلاء والمهم 
ألا يفقد الباحثون عدة الصبر والمصابرة والرباط حتى يأتي نصر الله وفلاحه؛ «إيأيها 
الذين آمنو اصبروا وصابروا وربطوا واتقوا الله لعلكم تفلحون4(آل عمران/١٠٠١٠).‏ 

والله من وراء القصد 


الى إجء 
راجع 


اول المراجع العربية: 

(1) المخطوطات: 

)١(‏ ابن بحيم الحنفي» السياسة الشرعيةء مخطوط بدار الكتب الأزهرية» من ورقة 
2380-81 84 بجاميع برقم 77111. 

)١(‏ أمين داده أفندي» السياسة الشرعية؛ مخطوط بدار الكتب الأزهرية» 5084 بخيت» 

() تعمد بن محمد الاسديء كتاب التيسير والاعتبار والتحرير والاختبار مخطوط 
.مكتبة رفاعة الطهطاوي برقم 5١9‏ تاريخ. 

(؟) الكتب العربية والمرجمة: 

)١(‏ إبراهيم العدوي» التاريخ الإسلامي - آفاقه السياسية وأبعاده الحضارية:؛ القاهرة: 
مكتبة الا نحلو المصرية» .١91/5‏ 


فة ؛ قوات العرب البحرية ف البخر الخوسطء القاهرة» مكتبة نهضة 


مصره) .١55037‏ 
(؟) إبراهيم درويشء الإدارة العامة في النظرية والتطبيق» القاهرة» اللحيئة المصرية العامة 
للكتاب» 5/5 .١‏ 


(5) إبراهيم علي سالم, النفاق والمنافقون بي عهد رسول الله صلى الله عليه وسلم 
ودور اليهود, القاهرة) دار الشعب» الوا اة 

(©) إبراهيم علي شعوطء في رحاب اشفجرة النبوية, القاهرة) ا مجلس الأعلى للشئون 
الإإسلامية) ٠ه‏ 11.6١م.‏ 

(1) إبراهيم محمد زين» السلطة في فكر المسلمين» الخرطوم, الدار السودانية للكتب» 
.١ 541‏ 

372غع( ابن قيم الخوزية) أحكام أهل الذمقع تحقيق صبحي الصالحي» بيروت» دار العلم 
للملايين» و ام. 

)0( » إغاثة اللهفان من مكائد ا لشيطان» تحقيق محمد حامد الفقي» 
القاهرة) دار الخيل للطباعة, كات 

)5( الججواب الشائي لمن سأل عن الدواء الشافي» القاهرة» مكتبة 
المتببى» د.ءت. 


)٠١(‏ ابن القيم الجوزية) الروح» القاهرة) مكتبة المتبي» دات. 


)1١(‏ ؛ الطرق الحكمية في السياسة الشرعية» تحقيق محمد حامد 
الفقي) القاهرة» مطبعة السنة المحمدية)» 7١/ا‏ اه 7ه9١ام.‏ 


(9؟١1)‏ » صفات المنافقين» القاهرة؛ المكتبة القيمة» 31/3١م.‏ 


)١5(‏ أبو الأعلى المودودي» الحكومة الإسلامية» تعريب أحمد أدريس» القاهرة» دار 
المختار» 11م 


)١5(‏ » الخلافة والملك» تعريب أحمد أدريسء الكويتء دار القلمع 
74 ام. 

)١١5(‏ ؛ نحن والحضارة الغربية» جحدة» الدار السعودية للنشر والتوزيع: 
4 ام. 


(15) أبو الحسن الندوي» الإسلام وأثره في الحضارة وفضله على الإنسانية» القاهرة» 


دار الصحوةق كمةام. 


60 ؛ الصراع بين الإيمان والمادية» الكويتء دار القلم» ٠3١١ه.‏ 
6 » ماذا سر العالم بانخطاط المسلمين» الكويته دار القلمء 
/ا/اوام. 


)١13(‏ أبو الحسن بن هذيلء عين الآداب والسياسة وزين الحسب والرئاسة:» القاهرة» 
مكتبة الحليى» 3155١م.‏ 


)9١(‏ أبو العز الحنفي, مختصر شرح العقيدة الطحاوية» تحقيق محمد ناصر الدين 
الألباني» الإسكندرية» دار عمر بن الخطاب» كت 


. أبو المعالي الجوين» غياث الأمم في التياث الظلم» تجقيق مصطفى حلميء وفوأه‎ )5١( 
.ما١91/9 عبد المنعم» الإسكندرية؛ دار الدعوة»‎ 


.م١9178 أبو بكر الباقلاني» اعجاز القرآن, القاهرة» مكتبة الحليبي»‎ )١١( 
أبو بكر محمد الحسيين» كفاية الاخيار في حل غاية الاختصارء القاهرة»؛ عيسى‎ )١6( 
: ” الحللى, اح سد‎ 


)١15(‏ أبو بكر الطرطوشيء سراج الملوك» وبهامشه التبر المسبوك في نصيحة الملوك 
. للغزالي» القاهرة, المطبعة الأزهرية المصرية: ١1٠3١م.‏ 
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)١5(‏ أبو حامد الغزالي» احياء علوم الدين ومعه كتاب المغي عن حمل الاسفار للعراقي» 
وبهامشه تعريف الاحياءع للشيخ عبد القادر العيدروس» والاملاء 
عن اشكاللات الاحياء للغزاليء وعوارف المعارف للهروري» 
القاهرة؛ مكتبة الحلبى, 8م 

50 ؛ التبر المسبوك في نصيحة الملوك القاهرة؛ مكتبة الجندي» د.ت. 

(58) أبو عيسى محمد بن عيسى الزمذي. الجامع الصحيح وهو سنن الرمذي, تحقيق 
أحمد محمد شاكرء القاهرة؛ مكتبة اخلبيءط 2١‏ 971١م‏ 

40 ( أبو محمد بن عبد ا كّ بن حميد السالمى» العقد الثنمين» القاهرة» دار الشعب» 
4ه-04ا9ام. 

م١418 أحمد أمين, فجر الإسلام, القاهرة؛ مكتبة النهضة العربية»)ط217‎ )٠0( 

دلفية أحمد بن أبني يعقوب» تاريخ اليعقوبي) بيروت دار صادر» اها 

)2 أحمد بن الحسين بن علي البييهقي, السنن الكبرى» بيروتء دار صادرء؛ طذ١ا‏ 
اها 

زسضةه أحمد بن حجر العسقلاني» فقتح الباري يم البحاري» تحقيق وتعليق طه 
عبدالروف سعد وآخرين, القاهرة؛ مكتبة الكليات الأزهرية: 
١5/4‏ . 

550 » مختصر الرّغيب والزهيب» ألا. سكندرية» دار الدعوة) د.ءت. 

(56) أحمد بن عبد الحليم بن تيمية» الإبمان, القاهرة» مكتبة الإيمان» 599اه. 


(57؟) أحمد بن حنبل» المسند وبهامشه منتخحب كنز العمال من سنن الأقوال والأفعال» 
5 اها 948175ام. 

إفضة أحمد بن تيمية) اقتضاء الصراط المستقيم ومخالفة اصحاب الجبحيم) القاهرة, دار 
الحديث؛» 3897 .١‏ 

8 ؛ الحسبة ومسؤولية الحكومة الإسلامية» تحقيق صلاح عزام, 
القاهرة؛ دار الشعب» 475 ١م.‏ 

590 » الحسنة والسيئة» تحقيق محمد جميل غازيء القاهرة» مطبعة 
المدني, 91/7 ام. 


"5515 


3 ؛ السياسة الشرعية ف إصلاح الراعي والرعية» تحقيق محمد إبراهيم 
البنا ومحمد أحمد عاشورء القاهرة؛ دار الشعب» ١91١م.‏ 


.ها١5978 العبودية» القاهرة: المكتبة السلفية» طا؛‎ » )4١( 
.ه١59‎ 1 ؟:) د ل - العقيدة الواسيطة, القاهرة» المكتبة السلفية»‎ 


(45) أحمد حجازيء الخوارج الحروريون» القاهرة؛ مكتبة الكليات الأزهرية؛ 
:98١ام.‏ 
بيروت» دار التفاس: طيى اه /الاوام. 

(45) احمد رشيد» نظرية الإدارة العامة» العملية الإدارية في الجهاز الإداري» القاهرة» 
دار النهضة العربية» 3519١م.‏ 

(5:5) ؛ نظم الحكم والإدارة المحلية؛ القاهرة؛ دار المعارف» ط1ء .1١91/1/‏ 

(47) أحمد زكي صفوتء جمهرة خطب العربء القاهرة؛ مكتبة الحلبي» 9517١م.‏ 

(48) أحمد زكي صفوتء جمهرة رسائل العربء القاهرة» مكتبة الحلبي؛ ١91١م.‏ 

(59) أحمد عادل كمالء الطريق إلى المدائن: بيروت؛ دار النفائس» 9485١م.‏ 

:ه26 أحمد عبد السلام» دراسات في مصطلح السياسة عند العرب» تونسء الشركة 
التونسية للتوزيع» 51/5١م.‏ 

)5١1(‏ أحمد فتحي بهنسي» موقف الشريعة من نظرية الدفاع الاحتماعي» القاهرة: دار 
الشروق» طا3, .١98٠١‏ 

2,61١‏ ادوارد سعيد» الاستشراق» المعرفة والسلطة والانشاى ترحمة كمال أبو ديب)» 
بيروت» مؤسسة الابحاث الغربية» 9/057١م.‏ 
الفرقان» ط؟» 9487١م.‏ 


(54) إسماعيل بن كثيرء البداية والنهاية» القاهرة: دار الفكر العربي» .١911‏ 


(هه) » البداية والنهاية؛ بيروت: مكتبة المعارف» ط؟» .١948٠١‏ 
2250 ؛ تفسير القرآن العظيم» » القاهرة؛ المكتبة التوفيقية» ١39/41١م.‏ 
(01) »؛ قصص الأنبياء» الأسكندرية: دار القادسية» دءت. 
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م08 » نهاية البداية والنهاية في الفعن والملاحم؛ تحقيق الشيخ إسماعيل بن 
محمد الأنصاريء القاهرة: المكتبة القيمة» دءت. 
الاساسية) بيروت» مؤسسة الابحاث العربية.»ط؟2 18 ام. 

60 ؛ العلاقات السياسية الدولية» دراسة في الأصول والنظريات» 
الكويت» مطبوعات جامعة الكويت» 1913م. 

(51) .ل شاتليه؛ الغارة على العالم الإسلامي» ترجمة محب الدين الخطيب ومساعد 
الياقي القاهرة: المكتبة السلفية)» طع 9/6 اه. 

(51) أميرة مشهورء تنمية المال ثي الاقتصاد الإسلامي, القاهرة: كتتاب الأهرام 
الاقتصادي, الكتاب الثالث» ماير 21١982‏ ' 

1159 أنور ابخندي» أهداف التغريب قُِ العالم الإسلامي»القاهرة» الإدارة العامة للجنة 
العليا للدعوة الإسلامية بالأزهر» 94.07١م.‏ 

(65) باقر شريف القرشي » النظام السياسي 2 الإسسلام) بيروت: دار التعارف» 
ملاو .١‏ 

(55) باول شمتزء الإسلام قوة الغد العالمية» ترجمة محمد شامة:؛ القاهرة» مكتبة وهبة» 
1ام. 

(17) بدر الدين بن جماعة؛ تحرير الأحكام في تدبير أهل الإسلام» تحقيق د. فؤاد عبد 
المنعم أحمد قطر رئاسة الحاكم الشرعية» 31 اع. 

(ف5© بدر الدين العينى» عمدة القارى» شرح صحيح البخاري» القاهرة: إدارة الطباعة 
المنيرية» ددت. ١‏ ٌ 

(14) توفيق محمد سبع, قيم حضارية فى القرآن الكريمء القاهرة: مجمع البحوث 
والشئون الإسلاميه, .١91/9‏ 

(19) توفيق مرعي. و أحمد بلقيسء الميسر ف علم النفئس الاجتماعي» الأردن» دار 
الفرقان» 5 ام. 

32:0( تومس ارنولد, الدعرة إلى الإإسلام. تر جمة حسن إبراهيم وآأخرون. القاهرة: دار 
النهضة المصرية» ط3., /961١م.‏ 

إدلفة بحاد الحق علي جاد الحق» الفقه الإإسلامي» مرونته ولطورة القاهرة) الامانة 
العامة للجنة العليا للدعوة الإإسلامية بالأزهر» /9/81١ام.‏ 
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. (97) حاك لوب, العال الثالث وتحديات البقاء» ترجمة أحمد فؤاد بلبع» الكويت» الجلس 
الوطنى للثقافة» سلسلة عام المعرفة» العدد ,٠١4‏ أغسطس 
45ام. 

(/7) جلال الدين السيوطي» الاشباه والنظائر» القاهرة» مكتبة الحلبي» 959١م.‏ 

(5/ا) » تاريخ الخلفاء» تحقيق محمد محيي الدين عبد الحميد. 
القاهرة؛ المكتبة التجارية» 3515١م.‏ 

[لحقية 2 جمع الجوامع» القاهرة: ببخمع البحوث الإسلامية» ط١1)‏ 
4١ه-940ام.‏ 

زنفة جمال الدين عطية» النظرية العامة للشريعة الإسلامية؛ الكويت: مطبعة المدينة؛ 
١ه‏ -48وام. 

(7/) جمال الدين محفوظهء المدحل إلى العقيدة والاستزاتيجية العسكرية الإسلامية» 
القاهرة: دار الاعتصام, 27 1315م٠.‏ 

(8/) جمال الدين محمود, الإسلام وقضية السلام والحربء القاهرة: المخحلس الأعلى 
للشوون الإسلامية94١.‏ 

(79) الحاكم التيسابوريء المستدرك على الصحيحين في الحديث؛ وف ذيله تلخيص 
المستدرك للذهبي؛ بيروت: دار الفكر» 19178-1194. 


(8) حامد ربيع؛ الإسلام والقوى الدولية» القاهرة: دار الموقف العربي» .١9/41١‏ 


41١‏ » سلوك المالك في تدبير الممالك» تحقيق وتعليقء القاهرة» دار 
الشعب» ٠.5اهش‏ ٠58١ام,‏ 
,0 ؛ نظرية الأمن القومي العربي والتطور المعاصر للتعامل الدولي في 


منطقة الشرق الأوسطء القاهرة: مكتبة القاهرة الحديثة؛ ١٠91١م.‏ 

0 » نظرية التحليل السياسيء المحاضرات الي ألقيت على طلبة كلية 
الاقتصادء القاهرة: مكتبة القاهرة الحديئة) .1١91١‏ 

)05 » مقدمة في العلوم السلوكية:؛ القاهرة: مكتبة القاهرة الحديثة: 
.١‏ 

(86) حسن الترابي» الإيمان وأثره في حياة الإنسان؛ بيروت: منشورات العصر الحديث» 
15984-5. 


51.5 


(كم) ( تحديد الفكر الإسلامي» بجدة الدار السعودية للنشرء 
/ا. اه /ا4ة ام. 


(39© حسن الشرقاوي» الربية النفسية 5 المنهج الإسلامي» مكةق إدارة الصحافة 
والنشرء رابطة العالم الإسلامي») صفر ه14.0١ه»ء‏ نوفمبر 
5ام. 


(88) حسن صالح العناني» المسؤولية ف الإسلام والتنمية الذاتية؛ المملكة العربية 
السعودية, مطبوعات الاتحاد الدولي للبنوك الإسلامية, 5١م.‏ 


(45) حسن ضياء الدين عمرء وحي الل مكة المكرمة؛ إدارة الصحافة برابطة العالم 
الإسلامي» 5 ام. 


(40) حسنى محمود بجاد الكريم؛ محاولة لإعادة بناء الذات المسلمة» القاهرة» دار 
الاعتصام. ١5845‏ . 


.م١‎ 9/8 حورية توفيق بحاهد, الاستعمار كظاهرة عالمية» القاهرة عالم الكتب.‎ 84١1١ 


(فحة6 ؛ الفكر السياسي من أفلاطون إلى محمد عبده. القاهرة: 
مكتبة الأنحلو المصرية» .1١917/5‏ 


5 لب نظام الحزب الواحد في إفريقيا بين النظرية والتطبيق» القاهرة» 
مكتبة الأنحلو المصرية» 9/85١م.‏ 


(45) حسين حامد حسان» نظرية المصلحة في الفقه الإإسلامي» القاهرة: مكتبة ال متنبى» 


.١548١ 
حالص حلى» ظاهرة الحنة) تحاولة لدراسة سئنية) الكويت» دار القلم» 5.606 آهب‎ )45( 
.ما١8‎ 


(95) حخميس البكري» وعوي كارف جار تراصا :جنول فسان تراك المسلنين: 
القاهرة» مكتبة وهبه. /98١م.‏ 

(117) دانيل دينيت» الجزية في الإسلام؛ ترجمة فوزي فهيم حاد الله» بيروت» مؤسسة 
فرانكلين» ٠97١م.‏ 

(18) الراغب الأصفهاني» المفردات في غريب القرآن» تحقيق محمد سيد الكيلاني» 
بيروت: دار المعرفة» د.ءت. 

(19) الربيع ميمون» نظرية القيم في الفكر المعاصر بين النسبية والمطلقية» الجزائر: 
الشركة الوطنية للنشر والتوزيع» .١18٠١‏ 


ا 


0 


)٠‏ رضا صابر محمد دياب حسينء الخلافة ونظام الحكم ف الدولة الإسلامية 


القاهرة, دار الانصار» ١٠1948١م.‏ 


)٠١١(‏ رفاعي سرورء حكمة الدعوة» القاهرة: مكتبة وهبة» بدون. 

)٠١7(‏ روح الله الخميئ» الحكومة الإسلامية: أعداد وتقديم حسن حنفي» د.تء 
8 8. 

0١59‏ ؛ الجهاد الأكبر» ترجمة جسين كوراني» بيروتء الدار 
الإسلامية» /341١م.‏ 

)٠ 5‏ رؤوف شلبي» الدعوة الإسلامية» القاهرة» الأمانة العامة للجنة العليا للدعوة 
الإسلامية بالأزهر» /3/8١م.‏ 

)٠١(‏ ؛ امجتمع العربي قبل الإسلام؛ دراسة في مرحلة التمهيد للدعوة 
الإسلامية» القاهرة» دار الكتب الحديثة /ا131١م.‏ 

.م١9117/ زكريا البري» أصول الفقه الإسلاميء القاهرة» دار النهضة العربية»‎ )٠١7( 


٠:99 


)٠‏ زهير الاعرجحي» الشخصية الإسلامية مؤسسة إعلامية؛ بيروت» دار التعارف» 


585١ام.‏ 
6 تت 

)١‏ سال البهنساوي» سيد قطب بين العاطفة والموضوعية:؛ الإسكندرية» دار 
الدعوة) كمؤام. 


)61٠١١‏ سعيد القحطان» الولاء والبراعء الرياض» دار طيبة) 5.5 اه 


)١١١(‏ سعيد حويء الإسلام القاهرة» دار الاعتصام» د.ت. 


)١١7(‏ سميح عاطف الزين» السياسة والسياسة الدولية» بيروت»؛ دار الكتب» د.ت 


ل سد 0 الاعلام والاتصال بالجماهير والرأي اليا القاهرة: عالم 


الكتب» 2.1585 


)١١4(‏ سيد سابق» فقه السنة» القاهرة: مكتبة المسلم» دءت. 


.١948٠١ سيد قطبء العدالة الاحتماعية في الإسلام؛ القاهرة: دار الشروق»‎ )١١5( 


(015) » قف ظلال القرآن» القاهرة: دار الشروق» 1٠037 2١١‏ اه. 
)0١1١9‏ 3 مقومات التصور الإسلامي» القاهرة, دار الشروق» طى كلرؤام. 


1ك 


)١١4(‏ ؛ نحو مجتمع إسلامي» القاهرة, دار الشروق» 15 ام. 

الح اا النفس المطمئنة القاهرة؛ مكتبة وهبة» 3417١م.‏ 

)١١٠١(‏ سيد عبدابحيد بكر الأقليات المسلمة ؛ ف أسيا واسدرالياء مكة: إدارة الصحافة 
والنشر برابطة العالم الإسلامي» ١9‏ 

)١1١١(‏ سيد عبد المطلب غاتم» الخليات, دراسة مقارنة في الإدارة والنظم المحلية» 
القاهرة؛ مكتبة نهضة الشرق» ١198١م.‏ 

(؟1١)‏ شمس الدين السرحسيء المبسوطء بيره وتء دا ر المعرفة) اه 4 ام. 


- شهاب الدين محمد بن احمد الابشيهىء» المستطرف ف من كل فن مستظرف‎ )١١7( 
وبهامشه ثمرات الأوراق فى المحاضرات لأبى بكر الحموى الحنفى»‎ 
بيروت: دار الامم للطباعة)» د.ت‎ 

)١١15(‏ الصادق المهدي, العقوبات الشرعية وموقعها من النظام الاحتماعي» الخرطوم, 
منشورات الأمة) د.ت. 

(117-9) صدر الددِ ين القباني» المذهمب السياسي 5 ني الإسلام» بيروت» دا ر الاضواع 
6١١م.‏ 

)١١1(‏ صلاح الدين دبوسء الخليفة توليته وعزله؛ الأسكندرية: مؤسسة الثقافة 
الخامعية) د.ءت. 

)0١797(‏ صلاح الدين المنتجب النظلم الدبلوماسية 2 الإسلام» بيروت: دار الكتاب» 
58١امم.‏ 

)١178(‏ صلاح نصرء الخرب النفسية معركة الكلمة والمعتقد, الماهرة) دار القاهرة 
للطباعة, لاكوام. 
تحقيق محمد السعيد زغلول» بيروت: دار الكتب العلمية» 8م/9١.‏ 

)١١١(‏ طه جابر فياض العلوانى؛ أدب الاختلاف ف الإسلام» قطر: رئاسة المحاكم 
الشرعية» كتاب الأمة»العدد التناسع» ه.ة١اها.‏ 
الأمريكية» اندياناء رابطة الشباب المسلم العربي» 982/7١م.‏ 
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بيروت» دار المستقبل العربي» هام 

(؟1١)‏ عباس منصور السكسكيء البرهان في عقائد الأديان» تحقيق خليل أحمد 
إبراهيم» القاهرة, دار الرّاث العربي» نك اع. 

(15؟١)‏ عباس محمود العقاد» ذو النورين» القاهرة» دار العروبة» د.ت. 

)١١(‏ عبد الحميد أبو المكارم, الادلة المختلف فيها واثرها في الفقه الإسلامىء 
القاهرة؛ دار المسلمء 9/015١م.‏ 

)١185(‏ عبد الحي الكناني» نظام الحكومة النبوية بالتزاتيب الإدارية» بيروت»؛ دار 
الكتاب» د.ت. 

)١50(‏ عبدالخالق النواوى؛ العلاقات الدولية والنظم القضائية ثي الشريعة الإسلامية 
بيروت: دار الكتاب العربي» 514١م‏ . 
الكريم الرفاعي؛ دمشق: دار إحياء علوم الدين للتأليف والطباعة 
5 ها 

99؟١١)‏ » تلبيس ابليس» القاهرة: مكتبة المتنبى» ددت. 

)١5:١‏ » الشفاء في مواعظ الملوك والخلفاء, تحقيق فؤاد عبدالمنعم 
ومحمد السيد الصفطاويء الإسكندرية: مؤسسة شباب الجامعة, 
4 . 


)١151(‏ عبد الرحمن بن خلدون, تاريخ ابن حلدون» بيروت: موسسة الأعلمي» 
4ه 

)١519‏ » مقدمة ابن حلدون. بيروت» دار احياء التزاث» د.ت. 

)١55(‏ عبد الرحمن بن شهاب بن رحبء جامع العلوم والحكم في شرح خمسين حديكا 
من جوامع الكلم؛ الإسكندرية» دار عمر بن الخطاب» د.ت 

)١55(‏ » ورثة الأنبياء» تحقيق أشرف عبد المقصود. القاهرة» 
مكتبة التراث؛ 1١1/‏ اه. 

)١4(‏ عبد الرحمن بن علي بن الديبع الشيباني» تيسير الوصول إلى جامع الأصول من 
تا ا 0 
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)١1557(‏ عبدالرحمن عبدالخالق» الفكر الصوفٍ ف ضوء الكتاب والسنة» الكويت: الدار 
السلفية» 196١ه.‏ 


)1١58‏ ؛ المقاصد العامة للشريعة الإسلامية» الكويت: مكتبة 
الصحوة ه48 .١‏ 


١)عبد‏ الر ن الشيرازيء المنهح ١‏ لك فى سيامسة ١‏ كع ميق عبدالله 
)١54(‏ حمن : . حعفيق : 
الموسىء الأردن» مكتبة المنار /921١م.‏ 


)١59(‏ عبد العال سالم, الفكر الإسلامي بين العقل والوحيء القاهرة» دار الشروق» 
85ام. 


)١5١(‏ عبد العزيز بن بازء مجموعة فتاوي ومقالات» الرياضء الرئاسة العامة لإدارات 

)١15١(‏ عبد العزيز بن عبد الرحمن السعيد, الاحتهاد ورعاية المصلحة ودرء المفسدة في 

الشريعة الإسلامية» المملكة العربية السعودية, إدارة الثقافة والنشر بجامعة الإمام محمد بن 

سعودة الإإسلامية) 5 ام. 

(؟15١)‏ عبد الغتي عبد الخالق» حجية السنة» بيروت»ء دار القرآن الكريم» 9/85١م.‏ 

)١5*9(‏ عبدالقادر عودة, الإسلام وأوضاعنا السياسسية» القاهرة: دار الكتاب العربي» 

.١١ 

)١5:1(‏ ؛ التشريع الحنائي الإسلامي مقارنا بالقانون الوضعيء. بيروت: 
دار الكتاب العربي» ددت. 

)١15-5(‏ عبدالقادر هاشم رمزيء الدراسات الإسلامية في ميزان الروّية الإسلامية 
الدوحة: دار الثقافة» ط١»‏ 5 اه - 19846م. 

)١155(‏ عبد القاهر البغدادي» الفرق بين الفرق» تُحقيق محمد محبي الدين عبد الحميد, 
القاهرة, مكتبة صبيح» دء.ت. 


)١151(‏ عبدالكريم زيدان» احكام الذميين والمستأمنين في دار الإسلام» بيروت» مؤسسة 
الرسالة» بغداد» مكتبة القدس» 14٠.07‏ ١ه‏ 1987م. 


.1١9175 أصول الدعوة» الأسكندرية: دار عمر بن الخطاب»‎ » )٠68( 


)١59(‏ 3 المدحل لدراسة الشريعة الإسلامية, بغداد» مؤسسة الرسالة, 
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)1١(‏ عبدا لله بن أحمد قادرى» الإسلام وضرورات الحياة) جدة: دار اختمع للنشر 
والتوزيع» طك3 .١985‏ 

(153) عبد الله بن الازرق» بدائع السلك في طبائع الملك؛ تحقق علي سامي النشار 
العراق» وزارة الإعلا لالاوام. 

)١71(‏ عبد الله بن أحمد بن محمد بن قدامه المغنى» ويليه الشرح الكبير على معن المقنع 


لابي الفرج عبد الرحمن بن محمد بن أحمد بن أحمد بن قدامه. 
القاهرة» مكتبة المنار» 7545اه. 


)١15(‏ عبد ا لله التليدي؛ أسباب هلاك الامم وسنة الله في القوم المحرمين والمنحرفين؛ 
بيروت» دار البشائر» كلمو ام. 
(154) عبد الله عزام» الجهاد, آداب وأحكام د.ت. /1941م. 


)١15(‏ عبد الله نيب سالم؛ نحو كلمة سواء حوار كريم؛ الكويت» وزارة الاوقاف» 
و ام. 


)١17(‏ عبد اللطيف مشتهريء الإيمان والمؤمنون, القاهرة» دار الكتاب العربي» د.ت. 

)١10(‏ عبد اللطيف محمد العبد» موقف الرسول صلى الله عليه وسلم من أهل العقائد 
الأخرى» القاهرة: مطابع مدكور» طى ل/اؤلالن لالاوام. 

)١58(‏ عبد المحيد النجار» العقل والسلوك في البنية الإسلامية» تونس» منشورات مطبعة 
الجنوب. ٠.٠1١اهب‏ 91/4١م.‏ 

)١59(‏ عبداغيد النجار» في فقه التدين فهما وتنزيلاء القاهرة: رئاسة المحاكم الشرعية 
والشؤون الدينية بقطرء كتاب الأمة رقم؟7؟2 ١151١ه-1984١.‏ 


)١07١‏ عبد الملك بن هشام, السيرة النبوية» تحقيق محمد فهمى السرجاني» القاهرة: 
المكتبة التوفيقية» د.ت. 


)١71(‏ عبد الوهاب خلاف, السياسة الشرعية أو نظام الدولة في الشوؤون الدستورية 


.١9815 2١١+ عبدالوهاب خلاف» علم أصول الفقهء الكويت: دار القلم»‎ )١77( 


)١7(‏ علاء الدين أبي بكر الكاساني» بدائع الصنائع في ترتيب الشرائع» بيروت» 
الكتاب العربي» 987١م.‏ 


ال 


)١175(‏ علاء الدين على المتقى بن حسام الحندي؛ كنز العمال؛ تحقيق الشيخ بكري 
حياتى والشيخ صفوت السقاء» حلب: مكتبة السنزاث الإسلامي» 
/11ه-/1ل9ام. 

(175) علي بن أحمد الواحدي النيسابوري, اسباب النزول وبهامشه الناسخ والمنسوخ 
لأبي القاسم هبة الله بن سلام؛ القاهرة؛ مكتبة المتنى) دمشق» 
مكتبة سعد الدين» 5ت 

)١7(‏ علي بن أحمد بن سعيد بن حزمء المخلى, تحقيق الشيخ أحمد محمد شاكر 
القاهرة: مكتبة دار التزاث» د.ت. 

١/ا/ا١)‏ علي بن حبيب الماوردى» أدب الدنيا والدين» تحقيق مصطفى السقاء القاهرة: 
مطبعة الحلبي» اس لا؟ ١‏ 

0174) 5 الاحكام السلطانية والولايات الدينية» القاهرة: مطبعة 
الحلبي؛ ط"”ء 91/8ام. 

)1١/9١‏ »؛ قوانين الوزارة» تحقيق ودراسة فؤاد عبد المنعم أحمد 
محمد سليمان داود» الاسكندريه: مؤسسة شباب الجامعة 


.١ 54‏ 
)١8٠(‏ علي حسب الله اصول التشريع الإسلامي» الماهرة» دار المثقف العربي» 
585١ام.‏ 


(1481) علي حسي الخربوطلي, الخلافة» بيروت,؛ للطباعة؛ 5459١م.‏ 
)١185(‏ علي عبد المعطي» محمد جلال شرف, خصائص الفكر السياسي في الإسلام 
وأهم نظرياته» الإسكندرية؛ دار المعارف» 3175١م.‏ 


)١8(‏ عمادالدين خليل» حول اعادة تشكيل العقل المسلم؛ قطر: رئاسة المحاكم 
الشرعية) كتاب الأمة» العدد الرابع» رمضان 15٠.7‏ اه. 


)١8:5(‏ »؛ دراسة ف السيرة» المنصورة: دار الوفاع ل 

)١85١‏ » مدخحل إلى موقف القرآن الكريم من العلم بيروت» مؤ سسة 
الرسالة» 8 ام. 

)١85(‏ عمر الرمخشري» الكشاف عن حقائق غوامض التأويل وعيون الاقاويل في 
وجوه التأويل» وبهامشه كتاب الانصاف لابن المنير» القاهرة» 
المطبعة البهية» ©؟35١م.‏ 
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الشرعية» كتاب الأمة العدد الثامن» د١ءةإاها.‏ 

)١184(‏ عمر عودة الخطيب» نظرات إسلامية في مشكلة التمييز العنصري» بيروت» 
مؤسسة الرسالة» 90173١م.‏ 
الإسلامي» 1405ه 1185م. 

)١150(‏ فاروق أحمد دسوقى» مقومات المجتمع المسلم, الاسكندريه؛ دار الدعوة؛ 
.١ 41‏ 

.م١‎ 985 فاروق يوسف أحمد, القوة السياسية» القاهرة» مكتبة عين نمس»‎ )١3١( 

)١97(‏ فرانسيس مورلابيه وحوزيف كولير صناعة الجوع» خرافة الندرة» ترجمة أحمد 
حسانء الكويت, المجلس الوطئ للثقافة؛ عالح المعرفة» العدد 
الثالث والستون» 9417١م.‏ 

)١345(‏ فيصل مولويء الأسس الشرعية للعلاقات بين المسلمين وغير المسلمين» بيروت: 
دار الرشاد الإسلامية» .١941/‏ 

)١94(‏ القاسم أبوعبيده, الأموال» تحقيق محمد خليل هراسء القاهرة:مكتبة الكليات 
الأزهرية» .١941١‏ 

)١15(‏ قدامه بن جعفرء السياسة من كتاب الخراج» تحقيق مصطفى الحياري؛ الأردن» 
الجامعة الاردنية) ١4ذام.‏ 
مكتبة المنار» 3425١م.‏ 

)١40(‏ كمال التابعي» الاتماهات المعاصرة في دراسة القيم والتنمية» القاهرة: دار 
المعارف» 65ام. 

-١1585 كمال الدين بن المهمام» شرح فتح القديرء القاهرة: مكتبة الحلبي»‎ )١94( 
. 1 

)١149(‏ كمال محمود المنوفي» أصول النظم السياسية المقارنة؛ الكويت: شركة الربيعان 
للنشر والتوزيع» طى لم9١‏ . 

(٠٠٠6)ل.‏ أسيديو» تاريخ العرب العام) ثر :مة عادل زعيز» القاهرة» مكتبة الحلبي, 
48ام. 

فك 


)3١١(‏ مالك بن أنسء المدونة الكبرى» بيروت : دار صادر, د.ات. 

_____)0٠0:50‏ 9 الموطاء صححه محمد فؤاد عبدالباقي» القاهرة: دارالشعب» 
0 

)98١9(‏ مالك بن نبي» شروط النهضة» ترجمة عمر كامل مسقاوي, عبد الصبور 
شاهين» بيروت» دار الفكر, 3 ام. 

٠. 5‏ ّ( ا 6 مشكلة الثقافة) بيروت» دار الفكر, لحان ١‏ 

(202) المبارك بن محمد بن الجزري» النهاية في غريب الحديث والأثر وبهامشه مفردات 
الراغب الأصفهاني» مصرء المطبعة الخيرية, ./١١١ه.‏ 

)5١5(‏ محمد أبو زهرة») الو حدة الإسلاميةع القاهرة, دار الفكر العربي» طاى, /الاه ام. 

)3١0(‏ محمد أبو زهرة» نظرية الحرب فى الإسلام, القاهرة: النجلس الأعلى للشئون 
الإسلامية)» .١ 351١‏ 

)25١(‏ محمد البهىء الفكر الإسلامي واجتمع المعاصر - مشكلات الحكم والتوحي. 
بيروت: دار الكتاب اللبناني» .١3487‏ 

(3585) محمد السيد سليم., تحليل السياسة الخارحية:؛ القاهرة: بروفيشنال للإعلام, 
/41ؤة١ام.‏ 

)٠١١‏ محمد أمين الشهير بابن عابدين» حاشية رد امحتار على الدر المختار شرح تنوير 
الابصارء القاهرة, المطبعة الكبرى الاميرية,» 914 ١اه.‏ 
الأعلى للشئوون الإسلامية» 975١م.‏ 

9؟1١5)‏ محمد الصادق عرحوك» ستء ألله قي اج جتمع من حلال القرآن» جدة الدار 
السعودية للنشر والتوزيع» 5 ام 

)١١7(‏ محمد الصادق عفيفيء الفكر الإسلامي» مبادؤه؛ مناهجه. قيمه؛ اخخلاقياته. 
القاهرة» مكتبة الخانجي» 3175١م.‏ 

)١5١5(‏ محمد الطاهر بن عاشورء مقاصد الشريعة الإسلامية» تونس: الشركة التونسية 
للتوزيع» طكى خلا .١‏ 

)١١5(‏ محمد المبارك الفكر الإسلامي الحديث في مواجهة الأفكار الغربية» بيروت: دار 
الفكر للطباعة» 218 .١35/‏ 
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)5١15(‏ محمد المبارك» نحو وعي إسلامي حديدء القاهرة: دار الفكر» د.ءت. 


(فلقة ؛ نظام الإسلام العقائدي ف العصر الحديثء الإسكندرية:دار 
الدعوة) دءت. 
974١م‏ 
(519) »؛ نظام العبادات في الإسلام» طهران: منظمة الإعسلام 


الإسلامي» قسم العلاقات الدولية» طا3ك 5٠85‏ ١اه.‏ 

)5١١(‏ محمد بلتاحجى» منهج عمر بن الخطاب في التشريع» القاهرة: دار الفكر العربي» 
.١ 90‏ 

)11١(‏ محمد بن أحمد الأنصاري القرطبيء الجامع لأحكام القرآن» القاهرة» دار الكتسب 
المصرية؛ 1ه -١‏ 91714١م.‏ 

(؟١5١)‏ محمد بن أحمد الصالم, التكافل الاحتماعي في الشريعة الإسلامية؛ الرياض: 
إدارة الثقافة والدنشر جامعة الإمام محمد بن سعود 6 ام. 

)١١(‏ محمد بن الحسن الشيباني» السير الكبير بشرح السرحسيء تحقيق وتعليق الشيخ 
محمد أبو زهرة» مصطفى زيد, القاهرة: مطبعة جامعة القاهرة) 
.١14‏ 

)١75(‏ محمد بن جرير الطبري» تاريخ الرسل والملوك» تحقيق محمد أبوالفضلء القاهرة: 
دار المعارف» طاى /ا95١.‏ 

)١١5(‏ محمد بن حرير الطبري؛ جامع البيان عن تأويل القرآن» حققه محمود محمد 
شاكر وأحمد محمد شاكرء القاهرة: دار المعارف» دءت٠‏ 

(773) محمد بن سعدء الطبقات الكبرى؛ القاهرة: دار التحرير .752١ه.‏ 

(0؟١)‏ محمد بن سعيد بن رسلان» فضل العلم وآداب طلبه وطرق تحصيله وجمعه. 
القاهرة, دار العلوم الإإسلامية» /94.1١م.‏ 
لمختصر خليل للمواق» طرابلس: مكتبة النجاح» دءت. 


(519) محمد بن عبد الكريم الشهرستاني, الملل والنحل» القاهرة: مكتبة الحلبي؛ 
. 
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)١120(‏ محمد بن عبد الوهاب» كشف الشبهات والرسالة المفيدة» الرياض» الرئاسة 
العامة لإدارات البحوث» 548/8١م.‏ 

(2551) محمد بن علي الشوكاني» طلب العلم وطبقات المتعلمين؛ القاهرة: دار الأرقمء 
5دت. 

حضقةه ».نيل الأوطار شرح منتقى الأخبار من أحاديث سيد 
الأخيار» القاهرة؛ مكتبة المسلم» د.ت. 
المرداوي» القاهرة: دار مصر للطباعة) 58 لاه /11وام. 

)١215(‏ محمد تقي المدرسىء المجتمع الإسلامي: مشكلاته وأهدافه» بيروت: دار البداية 
للنشر والإعلام, م١‏ . 

(155) محمد حسين هيكلء» عثمان بن عفانء القاهرة» دار المعارف» 91/94١م.‏ 

(87؟) محمد حميد الله الوثائق السياسية للعصر النبوي والخلافة الراشدة؛ القاهرة,' 
مطبعة لحنة التأليف والنشرء 565١م.‏ 

(530) محمد جميل غازيء الصوفية» القاهرة؛ المركز الإسلامي العام لدعاة التوحيد 
والسنة) ٠8وام.‏ 

(174) محمد جواد مغنية» شرائع الإسلام في الفقه الإسلامي الدعفري» بيروت» مكتبة 
أحياةٌ) 4 ام. 


(199) محمد حسن بريغش» ظاهرة الردة في المجتمع الإسلامي الأول» بيروت: موسسة 
الرسالة, 4/ا91١1.‏ 


0 عمد عسين غارف القرل البيؤاي كم المعايلة | بين الأحانب والمسلمين» 
القاهرة» مكتبة الحلبي؛ هه ها31ام. 


)55١(‏ محمد حسين الذهبي؛ أثر إقامة الحسدود في استقرار الختمع؛ القاهرة: دار 
الاعتصام, طكء ملا9١.‏ 


)١47(‏ محمد حسين فضل | لله أسلوب الدعوة في القرآن» بيروت»ه دار الزهراء 
للطباعة, كءة اه 986١م‏ 
(555) » الاسلام ومنطق القوة؛ بيروت: دار التعارف»: .١941/‏ 


)١51(‏ محمد رشيد رضاء تفسير القرآن للشيخ محمد عبده, القاهرة؛ دار المنار» 
لها 
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(515؟) 2 الوحي الحمدي» القاهرة, مطبعة نهضة مصريط". 
5ه5ؤام. 

(7559) محمد سعيد رمضان البوطي» ضوابط المصلحة في الشريعة الإإسلامية» سيروت: 
مؤسسة الرسالة) 7 /ا/91١.‏ 


إفحقة » على طريق العودة إلى الإسلام» بيروت» مؤسسة 
الرسالة) طاء 987١ام.‏ 


)١5548(‏ »من أسرر المنهج الرباني» بيروت: مؤسسسة 
الرسالة 4 .13/854-1١ 5٠‏ 

(519) » منهج الحضارة الانسانية في القرآن» دمشق: دار 
الفكر» 231 .١987‏ 

50 » منهج تربوي فريد في القرآن» بيروت: مؤسسسة 
الرسالة) دمشق: مكتبة الفارابى» 537 .١‏ 

.م١9/81 محمد سليم العواء الأقباط والإسلام, القاهرة» دار الشروق»‎ )١56١( 

(؟6٠)‏ في النظام السياسي للدولة الإإسلامية) القاهرة: دار الشروق» 
8ام. 


)١65(‏ محمد همس الحق العظيم أبادي» عون المعبود شرح سنن أبي داود؛ بشرح ابن 
قيم الحوزية: المدينة المنورة» المكتبة السلفية» 954١م.‏ 

)١5515(‏ محمد طه بدويء» النظرية السياسية: النظرية العامة للمعرفة السياسية؛ القاهرة: 
المكتب المصري الحديث» .١989‏ ّْ 

(666) محمد عبد القادر أبو فارس» القاضي أبو يعلى الفراء وكتابه الأحكام السلطانية) 
بيروت» مؤسسة الرسالة» 485و ام. 

)7١5519(‏ محمد عبد المنعم القيعي» عقيدة المسلمين والعقائد الباطلة» القاهرة» المجلس 
الأعلى للشؤون الإسلامية, 15.8 ١ه‏ 9/28١م.‏ 

)١61(‏ محمد عبدا لله السمان؛ محنة الاقليات المسلمة في العالم؛ القاهرة: الأمانة العامة 
للجنة العليا للدعوةٌ الإسلامية؛ .١9/.1/‏ 

(548١7)حمد‏ عبدالله دراز» المسؤولية في الإسلام؛ القاهرة» المكتب الف للدشرء 
٠155ام.‏ 
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(69) ؛ دستور الأخلاق ف القرآن» دراسة مقارنة» ترجحمة عبد 
الصبور شاهين؛ السيد محمد بدوي» بيروت.2 مؤسسة الرسالة) 
6مم. 


(7560) محمد عبد الواحد بن الحهمام) شرح فتح القدير, القاهرة» مكتبة الحلبي, 
ش 9ه .1917م. 


(551) محمد علي الحسن» الاك ارال انراد والمرر عمان: مكتبة النهضة 
الإسلامية) ؟17م94١.‏ 


(؟18١)‏ محمد علي الصابونيء التبيان في علوم القرآن؛ دمشة شق» مكتبة الغزالي» بيروت» 
مؤسسة مناهل العرفان» ١944١م.‏ 

555 __لل » روائع البيان» تفسير آيات الأحكام من القرآن؛ د.ن» 
د.ت. ش 

(514) محمد عمارة؛ الاستقلال الحضاري.بيروت: دار الوحدة؛: 945١م.‏ 

(0550) » الغزو الفكري وهم أم حقيقة:؛ القاهرة؛ الامانة العامة للجنة 
العليا للدعوة بالأزهر» 9/8/7١م.‏ 

(517) محمد فتحي عثمان, الدين للواقع» القاهرة» المكتب الفئٍ للنشرء 989١م.‏ 

فنهة ؛ القيم الخضارية في رسالة الإسلام» حدةٌ: الدار السعودية 
للنشرء .١94828‏ 

(554) » حقوق الإنسان ين الشريعة والفكر القنائرني الوضعي» 
القاهرة» دار الشروق» لكك ام. 

(59؟) محمد فوزي العنتيل» التربية عند العرب» مظاهرها واتمهاتهاء القاهرة؛ الدار 

0 المصرية للتأليف والنشرء 377١م.‏ 

)7١07١١‏ محمد محمد. حسين») الإسلام والحضارة الغربية) بيروت: مؤسسة الرسالة» طه 
.١ 47‏ 

[ملفة » حصوننا مهددة من داخحلهاء بيروت: مؤسسة الرسالة:. 
طلا ؟948١.‏ 

(177؟) محمد محمد أبوشهبه؛ الإسرائيليات والموضوعات في كتب التفسيرء القاهرة: 
مجمع البحوث الإسلامية؛ .١944814‏ ش 


فب 


(075؟) محمد مصطفى شليء الفقه الإسلامي بين المثالية والواقعية؛ القاهرة؛ دار 
الشروق». ١98١م.‏ 

(75؟) ؛تعليل الأحكام» عرض وتعليل لطريقة التعليل وتطوراتها 
ف عصور الاحتهاد والتقليد, بيروث: دار النهضة العربية) ات 
54. 

(175؟) محمد ناصرء اختاروا احدى السبيلين الدينية أو اللادينية» السعودية؛ الدار 
السعودية للنشر» طه. 5 ام. 

)١15(‏ محمد نعيم ياسينء الإبمان: أركانه؛ حقيقته» نواقضه؛ الإسكندرية؛ دار الدعوة, 
تت 

)7١١/1(‏ محمديوسف الكاندهلوي» حياة الصحابة» القاهرة) مكتبة الدعوة, 8إها 

(//5) نحمد يوسف موسى» نظام الحكم قُِ الإسلام) القاهرة: معهد الدراسات 
العربية» .1١951‏ 

(1179) محمود حيري عيسىء» بطرس غالي» المدحل في علم السياسة:؛ القاهرة: مك ..' 
الانحلو المصرية» .١91/4‏ 

)١8١(‏ محمود محمد شاكرء أباطيل وأسمار» القاهرة: مطبعة المدني» طى 17و 


الاوام. 

)١87(‏ مختار عبد العليم, الإسلام ونهضة تشريعية» القاهرة» دار الثقافة العربية» 
545ام. 

)١87(‏ مصطفى السباعي» السنة ومكانتها في التشريع الإسلامي» دمشق: المكتب 
الإإسلامي» ىلا5 .١‏ : 

١51 ؛ اشتراكية الإسلام» القاهرة: دار الشعب»‎ )585١ 


.م١3/85 مصطفى العوجيء الأمن الاحتماعي» بيروت» مؤسسة نوفل»‎ )١85( 

)١87(‏ مصطفى بن محمد الورداني» النهي عن الاستعانة والاستنصار في أمور المسلمين» 
بأهل الذمة والكفار» تحقيق طه حابر العلواني» الرياض» شركة 
العبيكان للطباعة والنشرء د.ت. 


.م١9428 مصطفى حلميءالإسلام والمذاهب الفلسفية؛الإسكندرية» دار الدعوة‎ )7١80( 


لك 


(584) ؛ الخوارج والأصول التاريفية لمسألة تكفير المسلم, القاهرة 
دار الأنصار» 91/1١م.‏ 

)١85(‏ مصطفى زيد, المصلحة ف التشريع الإسلامي وحم الدين الطوفى» القاهرة: دار 
الفكر العربي» 27 .١9515‏ 

(110) مصطفى كمال وصفيء مصنفة النظم الإسلامية؛ القاهرة: مكتبة وهبة» 
.١ 1‏ 


)53١1(‏ » نظام الحكم فى الإسلام, القاهرة: دار المعارف» 
/ا/1١.‏ 

(197؟) مصطفى محمد حسنين» السياسة الجنائية في التشريع الإسلامي؛ المملكة العربية 
السعودية: وزارة التعليم العالي - جامعة الإمام محمد بن سسعود: 
إدارة الثقافة والنشر» .١341‏ 

. 19177 مقداد ياللحن» الاتحاه الأحلاقي ف الإسلام, القاهرة: مكتبة الخانجي»‎ )١1( 


(5915) » أهداف التربية الإسلامية وغايتهاء الرياض: مطبعة القصيم.ء ط١ء‏ 
١45‏ . 

555١‏ ملحم قربان» المنبهجية والسياسة» بيروت» المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر» 
ام. 

(595) » قضايا الفكر السياسي: القوة» بيروتء المؤسسة الحامعية 


للدراسات والنشر» 3817١م.‏ 

2551509 مناع القطان» التشريع والفقه ف الإسلام تاريما ومنهجاء بيروت» مؤسسة 
الرسالة» 9 3485١م.‏ 

094 وحوب تمحكيم الشريعة الإسلامية: المملكة السعودية: جامعة 
الإمام محمد بن سعود, 94868١ام.‏ 

)١199(‏ نبيل صبحي الطويل» الخرمان والتخلف في ديار المسلمين» قطر» رئاسة المحاكم 
الشرعية؛ كتاب الأمة» العدد السابع» 01٠14١ه.‏ 

يرهم تقولومكيافيللي» الأمير» تعريف خيري حماد» بيروت: المكتب التجاري للطباعة 
والتوزيع والنشرء دكات 

)1١1(‏ همام عبدالرحيم سعيد, الفكر المنهجي عند المحدثين» قطر: رئاسة المحاكم 
الشرعية» كتاب الأمة» العدد 5 المجرم: 104 اها 
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)7١1(‏ وحيد الدين خان؛ قضية البعسث الإسلامي: المنهج والشروط؛ ترجمة محسن 
عثمان, القاهرة. دار الصحوة) 1545م. 
.١ 54١‏ 

06605 ؛ نظرية الضرورة الشرعية؛ بيروت: مؤسسة الرسالة» 1387م. 

(205) يحيى بن شرف النوويء الأربعون النووية وشرحهاء القاهرة؛ المطبعة السلفية» 
طاى ه9؟اه. 

059 »؛ رياض الصالحين من كلام سيد المرسلين» تعليق رضوان 
محمد رضوانء القاهرة» مكتبة عمر بن الخطاب» د.ت. 

فر هه ؛ صحيح الإمام مسلم بشرح النوويء القاهرة؛ المطبعة 
المصرية ومكتبتهاء دءت. 

4 يحيى هاشم فرغل» حقيقة العلمانية» القَاهرةً» الامانة العامة للجنة العليا للدعوة 
الإسلامية بالأزهر» 9483١م.‏ 

٠.9‏ » ف مواجهة الإلحاد المعاصر وعقائد العلمء القاهرة» بجمع 
البحوث الإسلامية» ٠34١م.‏ 

)5١(‏ يوسف بن عبدالبر الاستيعاب في معرفة الأصحابء تحقيق محمد علي 
البجاوي, القاهرة» مكتبة نهضة مصرء ١٠8/١١ه.‏ 

101١‏ »جامع بيمان العلم وفضله. القاهرة:إدارة الطباعة المنيرية» 
.١ 4‏ 

.١940١ يوسف القرضاوى» الخصائص العامة للإاسلام» القاهرة: مكتبة وهية»‎ )5١17( 

وملعم » الرسول والعلم؛ القاهرة» دار الصحوة» 15415١م.‏ 

(5١؟5)‏ ؛ بينات الحل الإإسلامي وشبهات العلمانيين والمتغربين» 
بيروت: مؤسسة الرسالة؛» .١948/‏ 

لهام ؛ حقيقة التوحيد, القاهرة» مكتبة وهبة» 9482١م.‏ 

615) » ظاهرة الغلو في التكفير, القاهرة: دار الجهاد ودار 
الاعتصام, /91اه. 

51) » عوامل السعة والمرونة في الشريعة اللإسلامية» القاهرة, 
دار الصحوة. طق ١45‏ ام. 


را 


] ل ا _هغير المسلمين فى اجتممع الإسلامى» بيروت:مؤوسسة 
الرسالة» 7 1م9١1.‏ 


إفرة الدوريات: 


)0( أبو بكر حبريل» الدولة الإإسلامية) بحلة الطليعة الإسلامية» العددان السابع 

(؟) أحمد البغدادي, مفهوم السياسة في المجتمع الإسلامي من منظور الشريعة الإسلامية» 
حلة الباحث, العدد الأول, السنة الثامنة» /9١م.‏ 

0) أحمد العناني) تركيز الوعي الإسلامي» هدى الإسلام» املد السادس والعشرون» 
العدد الرابع» ١ه‏ - 19895م. 

(4؟) إسماعيل أحمد الطحان» تاريخ القرآن بين تساهل المسلمين وشبهات المستشرقين» 
الثالث» 1١٠14١ه-‏ 984 ١ام.‏ 

,2 إسماعيل راحي الفاروقي» الحضارة والفن, بحلة المسلم المعاصر» العدد ه236 يناير د 
مارس .١98١‏ 

,3( ) +جوهر الحضارة الإسلامية) المسلم المعاصر» العدد السابع 
والعشرون, شعبان - شوال -١5٠0١‏ يوليو - سبتمير .١1940١‏ 
العدد السادس والعشرون, حماد الأول» رجحب ١01٠1١اه.‏ 

(4) السيد محمد محمود الحاشمي, النظرة الكونية أو الأساس العقائدي للإسلام» التوحيد» 

0 العدد الرابع» السنة الأولى» رمضان - شوال 107١ه.‏ 

(5١‏ توفيق يوسف» الدولة الإسلامية) محلة الطليعة الإسلامية) العدد السابع عشر» السنة 
الثانية» 14.٠1١ه‏ - 984١م.‏ 

)٠١(‏ حامد ربيع؛ الوظيفة الحضارية للعروبة الإسلام؛ بجحلة الموقف العربي» عدد سبتمير 
48 ,. 

)١١(‏ حسن التزابي» من تسراث الحركة الإسلامية المعاصرة» قراءة امراية ل ادر 
الإسلامي» ١‏ 5 لطلبعة الإسلامية) العدد التامسع والعشرون» السنة 
الغالئة) رمضان 1.5 -١‏ يونية .١945‏ 

إضل 


(؟١)‏ حسن سيد سليمان» الدولة والإصلاح في السياسة الشرعية» أضواء الشريعة 
العدد الثاني عشرء 1٠01١‏ ١اه.‏ 

)١5(‏ حورية توفيق مجاهد, القوة: امحرك الرئيسي للعلاقات الدولية» بحلة الاقتصاد 
والإدارة» العدد الثالث» رجحب 535١ه.‏ 

)١11(‏ حيدر الكوق, الوسيلة بين المكيافيللية والإسلام» الحوار السياسي» العدد السابع» 
السنة الرابعة) 6ام. 

)١(‏ حسنين توفيق» الفكر العربى وإشكالية الأمن القورمى» دراسة تحليلية نقدية) 
التعاون» العدد الرابع» أكتوبر .١3/5‏ 

)١5(‏ خالد إسحاق, الرؤية الإسلامية للنشاط الاقتصادي والتنمية؛ المسلم المعاصرء 
العدد الغالتك والعشرون» رمضان- ذو القعدةقع 3 5٠‏ اها 

)١0(‏ سعيد عبدالفتاح عاشور» أضواء جديدة على حركة الردة في صدر الإسلام؛ بحلة 
عالم الفكر, عدد يناير - مارس .١385‏ 

)١(‏ طارق البشري» أربع ملاحظات حول الفتنة الطائفية» الجوار» العدد الخامس» 
السنة الثانية» ربيع /1341١-1010اه.‏ 

)١9(‏ عارف خليل أبو عيد» الدولة وأركانها بين الشريعة والقسانون» مجلة الشريعة 
والدراسات الإسلامية» العدد الأول» السنة الأولمى» رحب - 
5 ح- إبريل .١185‏ 

)0 3( عبدا حميد بهجحت فايد, الإدارة 5 الإسلام نماذج من الفكر والتطبيق» المسلم 
المعاصر» العدد الثلاثون, جمادى الأولى - رحب 107 اه. 

)١١(‏ عبد الحميد أحمدي, معنى العبادة في القرآن الكريم بين التألة والخضوع., بحلة 

ْ الشريعة والدراسات الإسلامية» العدد الحادي عشر السنة 

الخامسة) 84 ١ام.‏ 

51١‏ عبدا لله عبدالمحسن الركي» بلاغ إلى الصفوة المسلم المعاصر» العدد الغالث 
والاربعون؛ السنة الحادية عشرء رجب-رمضان:» 5٠.8‏ ١ه.‏ 2 

)7١11(‏ عبد اميد النجار» الإنسان والكون في التربية القرآنية» النشرة العلمية للكلية 
الزيتونية للشريعة وأصول الدين»؛ العدد الفاني» 505١هم-‏ 
1524م. 


نض 


(5") علي بهشيء الحكومة في الإسلام» ترجمة ناظم شيرواني» التوحيد, العدد العاشرء 
السنة الثانية» رمضان-شوال 14٠84‏ ١ه.‏ 

)١5(‏ كمال عبداللطيف», الأمير: خطاب الحظ والقوة؛ بحلة الفكر العربي المعاصرء 
(17؟) محمد إحسان طالب» البعد غير الاخلاقي لأزمة الغذاء, الأمة, العدد الواحد 
والستون, المحرم 5٠"‏ ١ه‏ سبتمبر 13/25م. 

)7١500(‏ محمد تقَي الجعف ري » الجاكمية الإلحية, التوحيد, العدد الثاني» السئة الأولى» حماد 

الأول - جماد الآخر 14.7 اه. 


' محمد نوريء الدولة الإسلامية: خصائصها ومميزاتهاء التوحيد, العدد الثاني عشرء‎ )١8( 
اها‎ ٠ السنة الثانية» محرم - صفر ه‎ 


(13) محمد سعيد رمضان البوطي» البحث عن صيغة للتوفيق بين الحضارتين الإسلامية 
والغربية» الأمة) العدد الحادي والثلاثين» السنة الثالثة» 981١م.‏ 


بنوة نحمد سليم العواء بين الاجتهاد والتقليد. المسلم المعاصر» العدد الرابع»شوال 35 ذو 
الحجة 596 اه. 


[دلدوة »؛ غير المسلمين والنظام الإسلامي» الجوار» العدد الخامس» 
السنة الثانية» ربيع /1941- 1١17‏ اه. 

١‏ جمد شوقي الفنجري» الإسلام والتنمية الاقتصادية. مصر المعاصرة» العدد 78م 
يناير ١11١ام.‏ 
حك - شوال 54٠14١اه.‏ 

| (84) محمد فاضل الحمالي» نحو تحديد الفكر التربوي في العالم الإسلامي؛ المسلم 
المعاصرء العدد الثاني والأربعون, ربيع الثاني» جماد الآحرة 
5 اها 

(55) محمود ابو السعود. الاقتصاد 5 المذهبية اللإسلامية) المسلم المعاصر» العدد الرابع» 
شوال - ذو الحجة ©798١م.‏ 

(77) محمد أبوليل» سلطان الدولة في فرض ضرائب الكفاية» محلة الشريعة والدراسات 
الإسلامية؛ العدد الحادي عشر» .١34/‏ 


يفل 


(70) منذرء النظام الاقتصادي الإسلامي, المسلم المعاصر» العدد العشرونء ذو القعدة- 
نحرم .٠6.٠8اها.‏ 

(8؟) مقداد يالجن» خصائص التربية الإسلامية ومميزاتهاء المسلم المعاصرء العدد 
السادس» ربيع ثاني - جماد الاخصرة 1795١ه»ء‏ ابريل - يونيو 
كلاوام. 

(59) نبيل صبحيء امجتمعات المسلمة العطشء الأمة؛ العدد السابع والستون» رحب 
اه ش 

0١‏ 5) يوسف القرضاوي» الفقه الإسلامي بين الأصالة والتجديد» المسلم المعاصر» العدد 
الشالث» رجحب ه595١هه‏ يوليو 1م العدد الرابع- 
شؤاله179اه أكتوبر هلاوام. 

1١)‏ 5) ملف الأمن القومى العربي» الوحدةء العدد الثامن والعشرون» السنة الثالئقع ينساير 

.51/ 

(؟4) ملف الأمن القومى العربي؛ شئون عربية» العدد الخامس والثلاثون» يناير .١34815‏ 

(47) ملف الأمن والأمانء المنهلء العدد 47 3؛ السنة الواحدة والخمسون المجلد 
السادس والأربعون» شعبان - رمضانت ه.ة اها مايو - يونية 
هو ام. 


(4)رسائل وأبحاث غير منشورة: 

أ) الرمائل العلمية: 

)1( إبراهيم سالح أبو محمدء "منهج الإسلام قٍِ تحقيق الأمن"2 رسالة دكتوراه غير 
منشورة» قسم الدعوة والثقافة الإسلامية بكلية أصول الدين؛ 
جامعة الأزهر؛ 51 1ه-941١م.‏ 

(؟) أحمد حلال الدين عزالدين؛ الإرهاب الدولي وانعكاساته على الأمن القومسي 
المصري رسالة دكتوراة غير منشورة أكاديمية ناصر العسكرية 
العليا-كلية الدفاع الوطي؛ .١945‏ 

)٠(‏ أمية حسن أبو السعود » دور المعارضة الدينيه فى السياسة الإيرانية»؛ رسالة دكتوراه 
غير منشورة) قسم العلوم السياسية بكلية الاقتصاد» حامعة 
القاهرة, ١5.1/‏ ه - ١9417‏ م. 


أن 


(؛) أحمد فؤاد رسلان مفهوم الأمن القومي؛ دراسة في النظرية السياسية مع تطبيق 
ميداني على المجتمع المصري المعاصرء رسالة ماحستير غير 
منشورة؛ قسم العلوم السياسية كلية الاقتصاد والعلوم السياسية» 
حامعة القاهرة, /ا/91ام. 

(5) بكر مصباح تنيرة» التاريخ والتحليل السياسي: دراسة منهاحية» رسالة ماحستير 
غير منشورة» قسم العلوم السياسية؛ كلية الاقتضاد والعلوم 
السياسية) جامعة القاهرة. 1لالام. ١‏ 

(7) جلال عبد الله معرض» علاقة القيادة بالظاهرة الانمائية: دراسة في المنطقة العريية» 
رسالة دكتوراه غير منشورة» قسم العلوم السياسية» كلية الاقتصاد جامعة 
القاهرة) 68م/9١.‏ . ٠0‏ 

(97) حمدى عبد الرحمن حسن» العسكريون والحكم فى إفريقيا مع التطبيق على نيجيريا 
55- ولاء رسالة ماحستير غير منشوره» قسم العلوم السياسية» كلية الاقتصادى 
-جامعة القاهرة, ه8ل .١‏ 

() حسنين توفيق إبراهيم» مشكلة الشرعية السياسية في الدول النامية» رسالة ماحستير 
القاهرة) همرة .١‏ 

)3ش سيفضل الدين عبدالفتاح إسماعيل» التجديد السياسي والخبرة اللإسلامية: نظرة قٍِ 
الاقتصاد جامعة القاهرة) /ا8ة .١‏ 

60 ءالجانب السياسي لمفهوم الاختيار لدى المعتزلة بين 
الإدراك الذاتي والفهم الاستشراقي» رسالة ماحستير غير منشورة» قسم العلوم 
السياسية» كلية الاقتضاد والعلوم السياسية» جامعة القاهرة» 194057م. 

)١١(‏ عبدالعزيز عبد الغني صقرء نظرية الجهاد في الإسلام: حول تأصيل المفاهيم 
السياسية بكلية الاقتصاد؛ حامعة القاهرة) .1١941‏ 

» عطا محمد حسن صالح زهرة» نظرية الأمن القومى فى التقاليد الإسرائيلية‎ )١1١( 
رسالة دكتوراه غير منشورة؛ قسم العلوم السياسية» بكلية الاقتصاد جامعة‎ 
.١ القاهرة, دلىة‎ 


)١1(‏ ماحدة علي صالح, "الاستعمار الجديد في المنطقة العربية"» رسالة ماحستير غير 
منشورة» بقسم العلوم السياسية بكلية الاقتصادء جامعة القاهرة» .١94815‏ 

)١85(‏ محمود خليل؛ الأمن القومى العربى المصرى وحرب أكتوبرء دراسة نظرية 
تطبيقية» رسالة دكتوراه غير منشورة» كلية الدفاع الوطنى» أكاديمية ناصر 
العسكرية العلياء هم .١‏ 

)١5(‏ مصطفى محمود منجود, "الفتنة الكبرى والعلاقة بين القوى السياسية في صدر 
الإسلام"» رسالة ماحسثير غير منشورة» جامعة القاهرة: كلية الاقتصاد,» .١5/414‏ 

)١5(‏ نصر محمد عارف» نظريات التنمية السياسية المعاصرة»؛ دراسة نقدية في ضوء 
المنظور الحضاري اللإسلامي» 2 مااحستير غير منشورة» كلية الاقتصادء حامعة 
القاهزة» 584 .١‏ 


- نيفين عبدالخالق مصطفىء, أبو نصر الفارابى» دراسة تعليلية لفكره السياءسي‎ )١( 
دراسة ثي الفكر السياسي الإسلامي» رسالة ماحستير» قسم العلوم السياسية» كلية‎ 
الاقتصادء. جامعة القاهرة) /الاقام.‎ 


(ب2 الأبحاث: 


| إبراهيم البشيرء الاتحاه الايديولوجي كمنهج حضاري في التحليل السياسي المعاصر»‎ )١( 
-١8 بحث غير منشور قدم إلى ندوة "قضايا المنهجية والعلوم السلوكية"؛ الخرطوم‎ 

7 حماد الأولى /ا. 4 ١ه 737-1١86‏ يناير /1941م. 

)7١(‏ إبراهيم زيد الكيلاني» "القيم التزبوية الإيمانية وأسس بناء الشخصية الإسلامية 
مظلة واسعة لتوحيد المسلمين"؛ بحث ‏ مقدم إلى ندوة الفقه الإسلامي, عمان: 
جامعة السلطان قابوس» 77-17 شعبان 15-94-١158‏ ابريل .١9/84‏ 

() حامد ربيع؛ التعامل الدولي في تقاليد الممارسة الإسلامية» بحث غير منشور مقدم 
إلى ندوة النظرية السياسية في الإسلام نظمها المحلس الأعلى للثقافة بالقاهرة ه-م/ 
مايو سنة ١9/0١م.‏ 

)05 ؛ تطور الفكر السياسي: الفكر السياسي الإسلامي وعملية بناء الدولة 
العصرية» محاضرات غير منشورة» كلية الاقتصاد, حامعة القاهرة. 


اضر 


,20 ؛ نظرية الاتصال» نص امحاضرات غير المنشورة ال القاها على طلبة 


» نظرية القيم» نص انحاضرات الي القيت على طلبة البكالوريوس والسنة 
الثالنة, علوم سياسية) ٠58١-19581م.‏ 


0 


رابطة الشباب المسلم العربي الحادي عشرء أوكلاهوما سي في ١8-١14‏ جماد 
الأولى 8ه 0-75" ديسمير 984١م.‏ 

(1) عبد السميع إمام» أثر تطبيق الحدود في امجتمع؛ قدم إلى مؤتمر الفقه الإسلامي الذي 
عقدته جامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية» الرياض 1٠5‏ ١ه‏ 58ام. 

(9) محمد طلعت الغنيم ؛ قانون السلام في الإسلام» محاضرات غير منشورة؛ ألقيت 
على طلبة دبلوم الدرانسات العليا بقسم القانون العامة» كلية الحقوق» جامعة 
الإسكندرية؛ .١94.1/‏ ش 

)٠١(‏ محمد سعيد رمضان البوطيء ازمة المعرفة وعلاجها في حياتنا الفكرية المعاصرة» 
بحث قدم إلى ندوة "قضايا المنهجية والعلوم السلوكية" الخرطوم, 77-١6‏ جماد 
الأولى /41اهء 37-١6‏ يناير .1١941/‏ 

01١‏ ؛ الاحتهاد, محالاته حجيته, وأقسامه. نحث غير 
منشور قدم إلى الملتقى السابع عشر للفكر الإسلامي؛ قسنطينة الجزائر» ١5-4‏ 
شوال 154.7١هء 35-1١9‏ يوليو 947١م.‏ 

)١١(‏ محمد سليم العواء محاضرات في أصول التشريع الجنائي الإسلامي. المملكة العربية 
السعودية - وزارة الداخلية» الأمن العام, الإدارة العامة للتدريب» مطبعة الأمن 
العام ددت. ْ 

(؟1١)‏ منى أبوالفضلء نحو منهاجية للتعامل بع تساكر تقر الخلا ايرث القدمنات 
والمقرمات"» بحث غير منشور قدم إلى ندوة "قضايا المنهجية والعلوم السلوكية" 
الخرطوم في 7١-١٠8‏ جمادى الأول 14.1 ١ه 35-١6‏ يناير .١941/‏ 

)١4(‏ وهبة الزحيلي؛ المصالح المرسلة عند الفقهاء» بحث غير منشور قدم إلى ندوة الفقه 
الإسلامي» جامعة السلطان قابوس» سلطنة عمان؛ ١-17‏ شعبان 1408 اه 
-؟١‏ أبريل 948/8١م.‏ 


يفشت 


)2 المعاجم والقواميس: 
)١(‏ إبراهيم أنيس وآخرون. المعجم الوسيطء القاهرة: دار المعارف» 38 .١948٠١‏ 


(؟) أحمد فؤاد عبدالباقي» المعجم المفهرس لألفاظ القرآن الكريم؛ بيروت: مؤسسة 
جمال للنشرء دءت. 


(؟) الحسين بن محمد الدمغاني» قاموس القرآن أو إصلاح الوحوه والنظائر في القرآن 
الكريم» تحقيق عبد العزيز سيد الأهل» بيروت» دار العلم للملايين 6اوام. 


(4) عبد الله بن محمد بن مكرم الانصاري (ابن منظور)ة لسان العربء القاهرة: دار 


(5) محمد بن أبي بكر بن عبدالقادر الرازي» مختار الصحاح., القاهرة» عيسى الحلبي». 


ددت. 


(5) المعجم الفلسفيء القاهرة, مجمع اللغة العربية» 1599١ه-917/84١م.‏ 


ليق 


ثانيا: المراجع الاجنبية 
ش :1 (1) 
لكوت 5 126027 عنصةا؟1 عط ,لتسفط[انلطق ,ممدحودان5 نة () 
,716110001057 عنسقاذ1 :10 وممتاععولط بجع81 :ومم ج261 


عنطةأ15 02 عالطتاممصآ أده مم1 (خ. 10.5) ,دمملمع11 
7 ,نم1 


11 :11810 رذع كناءعءم25عم عندهقاك1 ,تقكدج رعقطذ1 عن لتطدسنطع] بلعدطة (2) 
.9 ,2036108نا0! 15131016 


اوتاه" .ة.5.نآ ,هذاذآ لمة كءناتا20 5:26 ,(لء) عقتصبك8 ,لعسطة (3) 
. 1408-1986 ,كم2)00ء1اطن2 أوبم” 


عكللآنان) ‏ 0صة غطودامط1 عنتسماك1 (ل0ع) أزهظ انهمن1 ,تأوبمدطلم (4) 
عتسذأة1! 01 عالطتاكمة [همملتأهصعتم 1‏ : مميوستطكة1 
,19282 باتع نا0 1 


رع11 لمة أخطعناهط!' .ه10 مملنأوعتامم1آ 15 لنطننه 1‏ , )5( 
عنهقاك] 1ه عالطتاكمآ لحمه ممم م1 .رث.ذ.نا) دملمن1] 
2 بطع نا10 1" 


؟0 5قآخث لقانت عط1 ,قلإصقآ .لآ تونصة لم 
:0200آ الإمقمنده ).2 تنهااتصسع ه181 علرملا بجعلا ,لسوأوآ 
.1980 ,وت1عطو تأطرط ممالتسعدكلة ععتالاه 6 


(6 


011021 10 1050م 1ل:10م1 مخ -تلمعع 512 ,1717 بوم ا هط 65010 لم )7( 
قطم1 :ق00همآ بعأتملا. بجعل8 بامعصرعع300 لمة ععتماء 1 
7 ,عضآ كمه5 ع بوع1171 


,21655 /[اأواع ملآ 0 :0200.بآ رعاطمتلة0) ع1 ,كقصمط1' ,لأممعث (8) 
1 ,19224 


77010 طنط عطا مز لإاأتتبععء5 لقمماوعظه ,(لع) 0عتتسحطه34 ذممبرم (9) 
.6 رؤوع2 مععاوء117 :00102200 ,1علانه8 


امعط لهم أتآاه20 عنسداذ1 آه عسطولة ع1 لل لعتتسقطنك8 ,داعة (10) 
5 بلع ضارا أععخ :543 الطعم ندا 


14 


01 5 320 دع اماعصء2 لماوع ممقلصسظ عط بمددكهطامطة ,علددتمة8 (11) 
مقاوعء2 عط ممع 0ع21اكمة؟1 بامعسمصى :60 عنتصتةأو1 
للع امعط رعلةقباط معط 1 20 سسقطمك3 زط 

1 ,15ع158أطناظ 213203 :.ى. 10.5 


-تتاء]2 بكأقنة1 :3 1770110 ث ,دعومع 1لقط0) لة105© , نتهان وصوقط ,لإعمداظ (12) 
.9 ,735لا متاعصةع2 :1م 


رلامع1' لوعتنازأه مععل840 10 ومناءد1200م1 بمقصرماخ ,بصعوع (13) 
1 ,رو5وع5م قضقالتطءة84 عط1 :مه200مآ 


[1216222141018 صز ص لامعط - تدع 1 380 518165 .5ع [ممع2 ,نإتمتو8 ,81230 (14) 
طمنه81 0 1197لويع 1م10 عط1 دلحش.ذ.لآا ,كمم0نواعظ 
1 رؤووع 63201122 


21050615 3181لا ,1515© لل وله هتل01) رخ طمعد0ل ,ته التصةك (15) 
لقع تنمنآ عع70طصدن) :عع 0نتطسة© ,10ءمكلآ ومتومقطء 
.6 رووع21 


بء55نام1015 لهوعنائلل20 هوطع عط ,8 دناللا ,بإالهدممه© (16) 
,21655 15117 اانا ممأععملام : لإورعل بجع[ ىر اعمط 
19283 


01 3:66 عتأعطم2:0 01 لإلند ل :وتوعلا عععط]' نوخد 1 رئلث ,قطكة2 (17) 
.نإ موزوعء2 عط سمط لعندائصة1 ,لهسسخطمك83 
4 ,لع الف ع6018) :08002.آ ,لزء18281 


اليفك ولأ تاسمه مستاكدك8 لمة صقاء! .84 عاإءمعلعء8 ,لإهمعط (18) 
7 ر5تعطة اطنط عقا مع تنو :معواع م13 


11268 ععاء2 ن(5 512660مة1' ,تصداذ1 لهة عممكتاظ ,لمتعطوتط بانوزط (19) 
,85 رؤوقع21 3 نمرمك1ع[2 0 01 زوجع لمل] :ؤوواعمكث 05.آ 


بجع[1 رافظ 541001 ع1 مز اأءناقمه© لسة 5126 ,معظ8 اأعلرطة0 ,رم (20) 
1983 ,تعطوتاطبط جعوعمع2 ع1[رم ا 


ا 1132512160 ,71260 طدعط 02 2402ضده1 1115011631 بحرخ رعطاتتناط (21) 
.7 ,ع آلف ع6018) :070002.آ ,0011120)..آ 1315132026 


54٠ 


عقولا بطعلا ينقلا 01 لإصلاوء10 عط1 لقة صندأة1 ,نه ع[ وعءأتقطت) بهممتهظ (22) 
.5 ,لإاأع5001 قمع 1 عتدهداو1 ع1 


6157ل ,1/125013537 ع5 2110 لق و01 ,نتذأوآ لذ ,184053145 ,متعسق 1231 (23) 
.5 ,102 نتله220 لستا/ةا بجع ل8 :05 


:011ل ماع81 بققةأ5] أضعى :ناودع 01 5عه1701 ,(لعء) صطه1 ..آ ,م0كتوموفظ (24) 
.5 رؤقع:2 7ا[و1ع نالآ 011010 

ادهلا ع[ ر5عمطعكه5 320 5ع 1)زآه 20‏ بسدتلا/11 ,عوسمتاكوط (25) 
.7 ,نقموةعطاآ لمعتطمهد5م0اتطط 

01 17870110 2 صا لااوناعع 5 .8 التقطعل8] , بقد02 ع .ناا , عمط لاوم تكمهة] )226 
70 :وتسرمتلة© 2001ل . ,ذدىم1لدع 1‏ -ععمقط) 
.9 .126 ,لإمةم ه00 عمتطوتامسظ طكرمن/8آ 


ل2008]١‏ :مكنةن) ,جع202 ع5 25 اأكبكظا ,لعسسقطه184 تجلذ ,وإتسطد؟ (27) 
.6 ,180056 ص للأملوط عن وممتاق تاطنط 


:102000 ,ماوت أموط 58001 عط بصمغععءل8 بإرمل59 ععطكئظ1 (25) 
.0 ,(آ1نآ اننةط مدوعع]1 ع عع10101160 


نه بطاضمطاسة لمعتائاه2 2ه ععنعورط ع1 .18 لعقطعتظ بمممطتهاظ (29) 
مقع تطن) 01 تإاأورع تاملا عط :معمعتط0) رع خللقاقمطاسق 
.0 .و ووع1 


غ5 عإدملآا-بجع[7 ,لإاوناءء 5 210ه187 +10 ومتطعممء5 ركنن ,عجر واكه0 (30) 
5 رووعع2 1131115 


عنهةقاذ1 :دهلدمآ: ,مقار1 2ه ععمعالمط عط ,(له) كقالةق ,تقطمدت) (31) 
79 رع موعبظ آه اأعسنام) 


رللة1آ عءناتسووط :تإورع[ بجع[ راوع ناوم00 طوعق غأدع02 ع1 ,5.1 ,رططنات (032) 
12061 


تطعوعمة؟1 بطوااسانمهه لعسسمسغقطبك 8‏ ,لعسسخطبكة ,طدالمةتصعظط (33) 
1979 رقمهةء 1أطناظ وأتدعدط] :مواأكتطلةط 


بجع[ علط اد 01 تم ةمس أكصة] عط لصة سدأذآ بلتسد1 1834 ,تلتصفظ (34) 
4 بعصآ عدسمط ومنتطوتاطبط هاكف :ملا 


"54١ 


عط صز وعنؤاناه2 لمق نوأذ1 ر(لع) لاعة,؟1 © كمناءكة ,رومع (35) 
19284 65 5 لنأنة]/8 :علتملا بجعل8 ,امد 1110016 


ع1 : مملمم1 ,أمقظ 7:0016 عط لوح 0 ,على ,تم ئنه81 (36) 
0 ,0آ1آنآ .ؤوءءط موالنسعج14 


ل ل 65 ع1 ,.(له) .1 ,غامد (37) 
له عأوه51126 07 تعأهعن) عط1 زهماوصتطكة/1] ,اتدل 
1 ,و5101 لمده 2 مء د11 


رع0121010) :5 1أناطء72/13553 101010212 5 طم ع1 ,لمك ,لومن1 (38) 
.00 , عأنةا5 


بأقعوع21 0قق أقة «طو)ن1 أن عاطم ورومةن؟ تصواة1 1111 بطق [اتصنة [ (39) 
3 ,بقأطوتة 111 151215224 81 :عرمطق.1[ 


,511015 0161 لمج 137010 00 عطا مذ سهاك1 ,تاك ,ءوتسملع]1 (40) 
0 181051012 لقة اتقطعصنه 16ه0]] تعأرملا بجوهد 


:1020012 ,5ع181م211 6 01 عقة عط لمة أعطممء2 ع1 ,طمدط ,زلعممعع1 (41) 
.6 10115111311 


ركة51[0 ركلمة58286 ,017131025 لتقا متها ع1 ,10زة81 ,منللهط1 (42) 
,25655 1125م110 كمقطه3 عط : (لخى.5.لا) , عتمسلالد8 
.1266 


ع1 م5121 ع1 انه 65 1)تزمط ,1513521 ,(0ع) تقطوكث ل0عمتسقطه114 رمقط؟1 (43) 
,110نآ 5عأه800 260 :قمء0مم.آ ,ععمعترء ود مقتمة اك كلوط 
.1985 


00 83560 5101037 - 51216 عنتهدا؟1 ع1 ,أبقطة ممصسطدراع لطم ,تلس]1 (44) 
مهلا 2149 , م200ممآ يممتأنطأناكمه© 110196 عنصساة1 عط) 
4 ,لع لاا عمتطكتاطنط لاأعدمدك3 


,151350 146016321 10 06111 820 513165 ,.5 .1 مث ,ردمأطسم[ (45) 
17 رذوع:2 'إالورع لول لرمك:0 :01100 


220 2ذ 12010211 05 أعنالصه) عط ,(لء) 1د ,صعلع.[آ(46) 
7ا1511ع هلآ ع1 :قهئع1 رأموظ 1110016 مستاوبةخ عط دز 
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01 71 6:235 01655, 6. 


عنصسةا؟] 13ص ممع أم0© مز موكلة نمه لم6 ر(لعة) دعامهطن) ملتلهكة (47) 
فك 3006| لهم ع1 اماع بأطونامط1 
وانناء 8 


50165 5نا10ع 1اعآ دز جذ 151 0 5عطعةه:م مث ,(لعء) لمعن ,ستعامدك/13 (48) 
20113 تم 01 /16156511م] عط :(ى.1[.5) ممووءن] 


ع1 علرملا بوذا رطنوط أطونة5 عط نةا؟] ,(لء) .17 طتمعلل؟ا بموع:ه]/7 (49) 
2م0022 ووعع2 0م1013 


10 لع 7ستسمطتك8 دهع ه151 مز تإألومطانام بللطعكل8 ,مدكتكدده31 (50) 
.8 رمآ برعم عقط5 .8 141 علرمي نات آل راقاع لحطك1 


ألراء8 ,اله لصة عصتاءء7 عون 6-85 1قطمنل02 عط ,سسدتلاة1آ .5 ,عتدك8 (51) 
.63 ,215 1و1 


[11161210118 01 عمأعوعط له تجرمعط] ع1 ,(لع) .© سقتلل17آ يده015 (52) 
,نان 7000تع اقصط :لزورع[ بجع[ ركصم ئداه 12 


10 20 8 ,كامء6020) لوعلاناه2 ,.8 عه11 بستعطمعمم0© (53) 
2١655 1281‏ 280علطن) 01 تالومع اتدلآ ع1 : معدعتط© 


.1963 بعصت الهلا 1م 1137 ,/10083 غ85 28/110016 ع1 بده2آ1 ,تاعىءم (54) 


16831 1513111 58881 ,لاة2105 2 لتقطءنظه .1 .طعدعوك8 , (55) 
: (ث.5.نا) ,عتنطبظ عط 2ه ععمع1امط باأمدط عط عه 
4 رووعء2 لمعتل 110215 


لاللو1ء نمل 0001 رآ ,و1 1ئ201 0غ نوناك 11001 .اط بتطكره2[ ,وعللءاط (56) 
.1969 باع ةطنءم230 


011لا تع11 ,5أ001201165© 15181016 لإأتقظ عط1 ,امع عل8.3 ,تعهصدمط (57) 
رؤوع؟2 1021197615119 لتماعع لوط 


/لا 11 ,121210125 ل2هه0 1016702 لصة سماو , (له) .كو .[ ,بماعمعم (58) 
5 , تعطو1اطناظ ,تعوعةءم خ عاءترعلعع7 :ع1رم2ا 


12010 11010 001317 2012612) عط صذ دصقا؟1 ,(لع) عمتدو© ,برالتملانم (59) 
1 ,20015 10205 55و60 
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601116218201357 ع1 :وعوعم5 عطا 8000355 روقمة1 142 ,لطوتةءن© (60) 
هةسث : (5.3.لا) لمداتصدكلة ,11/0210 «ستادبكة 
.15 ,001201311011 


,20111123 02 لإلبطة لوعمتتقطء8 عطا مه 55دوو ,(لع) متامذث ,لإعممدظ (61) 
,62 رؤووع:2 00للا]آ 1ه نزالوع/الهلا :10103213 


لهة أمعاعسصم - د5عرمعط1: لواء1لاه20 08 تماولط لخرةاة لد .130,17 (62) 
.7 ,810م0011) تقطن .5 تلطاءجآ ملواتلء8/4 


رلإعلآهه مواعءءه7 لمة د5عكتله2 [2م210ضمعاه1 ,(لع) 3065[ ,ممعفق8 (63) 
9 برووععه عععط ع1" :ع1ره7 بتعا 


ج71 رؤزوزلقصث ‏ لمعتاتاه 2ه لتقدمناء1ل ىه ك1 66018 ر,وارعطم8 (64) 
2]655,1971 وقلأتة]/1 .51 :2/011 


هق عق60 نلق :20002م.بآ بتصقاك1 [2اللء8/1 01 به ذل لل ,[ل ,52020655 (65) 
5 ,لآ آبه2 ,قمقوع ا 


00 ,تقرط أطتذاذ1 10 ضمناء مم1 عث بلأمعده1 بتطعقطء5 (66) 
2 ربووععرط ومملمع:0132) 


0108 ,31101 أ1م12161 بعلل لح 11156011 عنصةا] بذ ك8 ,مدطقطذ (67) 
1 ,رؤووع]2 لزاوع كلدنا ع1 


0 له ئآه2 ستاويكطا مذ 5100165 بمقط]1 , للم سقط ,تموتتصعط5 (68) 
#0سنسقطيك طذ ‏ :عء«مطمقآ لمأ أكتمتس لمه 
9 بلكوتطقة4 


رووةع2 وامناعة]/7 51 اع 7آ-بجع21 واربءع5 812110831 ,241 أهدهطآ ,بدمدة (69) 
,19286 


12701 عتطنة ]15 02 نه]5 ع10كه1 ع1" رتم1 نزأمط ركتنسك رتتعطة1 (70) 
,1987 ب502قتطء اباط :مه20مآ 


لم ةمع امآ مز معط لمة دعطعومنوهف ,تمنت1 ,كمالزة1 (71) 
.1978 ,02182182آ :02002آ ركده1)ة[ع ]1 


عأه80 نزاا110 ع1 ,(لء) تتصصعط عاعتعلعء7 ع نآ لإعملمظ ,كماتزة1 (72) 
.1985 رؤوعع2 8أأمعة0© طاناه5 01 6زو00161] :لى. 5لا 
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"إالقمع انهلا عتهاك تعلدملا علخ ب51016 أعع1]ء2 لك 01210 ,تنلة2 ,1773355 (73) 
.0 رؤووع:2 ع1زملا بتع[ 01 


01 عط :0:11 1/1668 الث 20تقتمق طنة/8] ,نتتسعنمه81 .177 ,17720 (74) 
.3 رؤوع22 


1 :0010 ,قمزل306 غةق 20تسقطيكة , )05 
.0 رؤوععط 62162062 


1 ع1 .خطعنامط]1 لمعتاتاه2 عتصماو1 , )76 
5 615111 لم10 طوعداطم 80 :طوس طمتل8 ,وامععده© 
.1968 


بلقةأ15 102067 كسصةاعتمطن) مف 35ع1 الاصستطط عط1 يتوظ ,نم76 (77) 
,(111183آ 103510 نإط طعمعر فط مروت لم6 خط ممم 
دمكم 101 طوتعائته" ‏ :صوؤزلند 34‏ لرمكرعطائ1 

,رؤوع21 10019615(17 


"516 


م21 (2) 


05 ل01011283ل ,0ق 151 04 عع2ع21655نا0 عط؟ لنطجة1 ,2 .1 ,أومعد5 لخ (1) 
111 .املا ,501015 ممعأدوط 1410016 لسة صقذاكف طأأتاه50 
.5 511121261 ,4 .110 


يناتا 12 5526102 تلخ 01 5نم نكمعتطا»ة لدعتطاظ" ,ادع سقط5 ,آلث (2) 
,كناك ,3 .210 ,11 .701 رذناءنطنة!15 2703150ة] ,”51216 
,19279 


لمعنه 1آ20 ,بضمعط1 لوعناءناه2 صز أوعرع م1 01 أمععمه0) ع1" ,ااتلمع8 (3) 
,أكناكللث ,110.3 ,701.3 ,بورمعط1' 


0 110165 :0123115818 ع الأكنامة) 17مرععلملرظ متارعلة لقة ,ا رععاسدظ (4) 
5610 ع1لأمعكنة عط 101 21نا0[ ,”أمععمه00) عمأوباط هد 
1 ,كةطتتعامعء5 ,3 .]8 ,20 .آمل بدماعتاع8 01 


,*11011085أكم1 لدعنتآ20 02 تزعقتستائوعآ عط1]”“ باتتعطمظه بمعاء اماي (5) 
,لله ,800.1 ,نه .1701 ,لثامم ش 
.6 بطأععةك/1 ,لتتناوم1 , ”معمتسصوط ممتتدع 0" باتكلا وعلط روع51ة (6) 
وتطوعم مذ صمنكدل تاممده© لمعتغتاه و'20سمسقطن1/4 “ .34 لع12 ,تعصمونز 7( 
رلاءه7] ستاودك8ة , ”معءء84 2ه أمعنوهه© عط 10 منا ش 
1980 إ,لعط0010 ,710.4 بت .1701 


لقة ععمء5و8 -نزهو10مهء10 عنتصواة1“ .8 0متسمصسقطه 354‏ ملمطوسيط (8) 
لم5 ,110.4 رتتققة طدعمف مدءتتعسة ,”كممأكمة تصاطط ْ 
00 ش .1983 


لمعناناهط 2ه صسسوتاء14 د كه ؛تملنط عنتصداةة ع5 “ ,تقطودة ,نطئة1 (9) 


56001 عللأمعكء5 فط 101 أقمتياه1 , ”102 لمعته تاسطرم) 
181 عمد ,210.2 ,20 .1ملآ ,ومنوناع]آ 01 


11017710 01 ,1/1065 1[ه16)ئآ20 عصتاء 1اكده0) عمدقدء8."83/1 .31 ,نون (10) 
لقع اناه ,”7صمط16ا ‏ طلاج 5عنوعث طلا 7لاء1 
ْ 4 ,210.2 ,01.1 ,ناعه1ه000طاء34 


لدء50 320 505 عتعغط1 - دعسله/ا لمعتكتلهكط" رعوامعتلطز 11105 )11 
رالء 1673 ععمعك 5 لوع الله 31002[1 ع1 ,0137 1أع قبط 
ش 145 


1701.3, 20.2, 2 


ل1216221101 ,”قلعه!7 لهأء50 01 5وع11 35 دعطلة/؟ لوءناتا0'" ,توصة1 (12) 
2 ,210.2 ,701.3 ,اعااع 1 عمرع 5 أوء 11 زامط 


عتصنةا؟] عط1 , ”اوع1787 عط 320 صهدأذ1 ” ردعة صتليملة5 ,مقطع1 (13) 
.5 ,210.2 ا .1701 ,نؤاوع 003 


4 26ئال ,1201011 ,”811163 01 عتناخباظ عط“ ردعنصوط ,رمعصة81 (14) 


”,151310 2ل ع1آ 01 أنال002) 320 2810:2111" ,متدؤوبطط لعتنوزد ,5و8 (15) 
.1979 ,7الانتاتلث ,3 .210 ,11 .آ0ل/آ ,كنع 1اصتهأة1 12200210[ 


05 ؟76تاقضف اقتمدعرةء2 فط1 لدنذأة]آ 15 خقط37؟1“ (16) 


,2 701 ,«متعناعظا لمم نم0010 طذ 5100165 ,”151320 
711216 ,1 .ملل 


ع1 ععذ :201115 2ز وعدلة/ا لصة 5اعة" ,8 عرعاع1 ,لسأعطضعمم0 (17) 
ولاتقنقطع1 ,1/01.1 ,لضمعط1 لأوع تاه ,” 9 م1طهرومء5 
1973 


جتلد:ه14 لصه (جاالمدم ه11 ,ادوع رعاصط لمده دل“ 
.7 ,راأكناوئلت ,3 .210 ,15 ١/01.‏ ,تصمعط1' المع نغزاوط 


)18( 


,175ع1 عقنطاتكء 5ناوزولاء 8‏ لضد 5عطلد/ا لمعتتئاه"* رلوعطء841 بامعصمومط (19) 
ع5 عط 101 لأقمتناهل , كأتسماوعغه22 ل0صة قن 1امطلة) 
١701.1, 001051, 1965.‏ بتامتعتاع] 01 5101039 


تتعط1 لصة دعبطلهةلا لوعتازآه2 له تتطععو1"” , بسقط ,ؤومعظط (20) 
: ععمعاءك لوعتاتآاة2 3000231 مم1 ,1112115 نا لاتطم) ا 
2 ,2 .1701.313 ,بجع زع ]1 


لهة أعطمه:ط عط معع ماع85 واأء لم00 1564" بلمقمممط ,ممصسطقظ (21) 
,11.2 ,62 8320 ,لتق 151 1065 ,15460132 دا دهتازوممم0 
1285 


بطانة ,متطومعء20عآ :ةدمدمقط) عصتج اهمهأ نطتاكم" ر.ء سوعل ردممكمأ1800 (22) 
1 الاز[20 ,”وعلاء501 ععمطا مزل واللهد ه1210 لمة 
5 11712161 ,210.2 , 111 


يدن 


ث ”قط عتصمقار1 مذ د5عالهمء2 لمج 5ععمع08" ,321 5262 ,أوطهة5 (23) 
م07 20.3 ,227/1 .2701 ,1م 0011© عتسقاذ1 


695 اع 75نعلة7؟ 5ع عنتطمهدومامط5" ,© عع رمع 6 ,ومطعدالا (24) 
راع الاع1 ععمعاء 5 لهع لاه ل[هم0 مع 121 , ”دعب وتكتامط 
.2 ,2 .210 ,1701.3 
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)3( 1: 


مذ :أمع17م 1069610 2102 اد أستدول م » ناطق ل20ستسقطبط8 ,تزعوسساظ .لى (1) 
5 11|ظ1 05 عام عاطلوده2 ع1 ,عجتاءءمووعط عتمواو[ 
,”170:10 ستاويكخة عط 6ه 1 و 
له111ا20 01 60 ,13092رء10155 لعلو ناطنممل] 
بقستامعةن) طاره51 1ه تواتويع ططون] عط رععمعل50 


ملالة!15 صآ غ514 01 أمععمه© لوعزووة1) ع1 ,مقائق8 سدعلة باعتمةئء« (2) 
أهع1)نا20 01 7121 ,1015562126002 لعطوتاطناممتآ 
12715 ).0ط صمأعستطمه 1717 تواتويع لم10 21010 رمعو 50 


م11 لواععم5 طاته هاو متسذأة1 لوط ”.ه1105 ,ءطة6 (3) 
علناصقاذ1! 02 دعأماعموط عط له هسام عط مع 
020 عطا 2ه انعد عط ,”نمآ لقدمم تو صعاس1 
,ىلاأقمعلاتللآ ممعلمعسم عط 2ه أممطء5 
10.0.2 


5017 11156011621 لقنااءة 121 مش“ ,كتهه:1مء1]010 .1 لمآ ,لنامطةز1 (4) 
لقة 20تمامقطبط8 1ه عكنآ عط عسسد] لهطئل عتصيدات1 2ه 
15561121011 لعطو 1 ناممنآ ,”بصبطمع 0 طاء لعج عط مز 
5186 [لة8 بععمعاء 5‏ لوعنتا20 04 أمعمتمومعط 
,12013203 عأعصبطا بزو لم1 


ا 1ع :51216 عنصداذ1 عط 0 أععومف"“ ,تعطعطءناممةك81 ,عولتيوط (5) 
لعطد اط ناممنا ‏ ,”دع المع8 لوعقنامط قمة دسصدمتح 
01 ععمقاة5 لمعتانآه2 02 امعسامومء 2‏ ,متك ارءدوولط 

3 بملإأأوقء اتنا طوانا 
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